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सम्मपंण 
का० ग्र० जायसवालकी स्नेह पूर्ण स्मृति में 
जिनके शब्द पुस्तक लिखते वक्त 
बराबर कानोंमें गूँजते ये, ओर 
जिल्‍हें सुनाने की उत्कंठा- 
में कितनी हीं बार मैं 
भूल जाता था, कि 
सुनने. वाला 
चिर्‌-निद्रा- 
पा 
। 


भूमिका 

मानवका अस्तित्व पृथ्वीपर यद्यपि लाखों वर्षोसे है, किन्तु उसके दिमाग 
की उड़ानका सबसे भव्य-युग ५०००-३००० ई० पृ० है, जब कि उसने 
खेती, नहर, सौर-पंचांग आदि-आदि कितने ही अत्यन्त महत्त्वपूर्ण तथा 
समाजकी कायापलछूट करनेवाले आविष्कार किए। इस तरहकी मानव- 
मस्तिष्ककी तीव्रता हम फिर १७६० ई० के बादसे पाते हैं, जब कि आधु- 
निक आविष्कारोंका सिलसिला शुरू होता है। किन्तु दर्शनका अस्तित्व तो 
पहिले युगमें था ही नहीं, और दूसरे युगमें वह एक बूढ़ा बुजुर्ग है, जो अपने 
दिन बिता चुका है; बूढ़ा होनेसे उसकी इज्जत की जाती जरूर है, किन्तु 
उसकी बातकी ओर लोगोंका ध्यान तभी खिंचता है, जब कि वह प्रयोग- 
आश्रित चिन्तन--साइंस--का पलल्‍ला पकड़ता है। यद्यपि इस बातको 
सर राधाकृष्णन्‌ जैसे पुराने ढरेके 'घर्मं-प्रचारक” माननेके लिए तैयार नहीं 
हैं, उनका कहना है--- 

“प्राचीन भारतमें दर्शन किसी भी दूसरी साइंस या कछाका हूग्गू- 
भग्गू ने हो, सदा एक स्वतंत्र स्थान रखता रहा है।”' भारतीय दर्शन 
साइंस या कलाका टग्गू-भग्ग न रहा हो, किन्तु धर्मका लग्गू-भग्गू तो वह 
सदासे चला आता है, और घमंकी गुलामीसे बदतर गुलामी और क्‍या हो 
सकती है? 

३०००-२६०० ई० पू० मानव-जातिके बौद्धिक जीवनके उत्कर्ष नहीं 
अपकर्षका समय है; इन सदियोंमें मानवने बहुत कम नए आविष्कार 
किए। पहिलेकी दो सहस्राब्दियोंके कड़े मानसिक श्रमके बाद १०००- 
७०० ई० पृ० में, जान पड़ता है, मानव-मस्तिष्क पूर्ण विश्राम लेना चाहता 
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था, और इसी स्वप्नावस्थाकी उपज दर्शेत है; और इस तरहका प्रारंभ निरचय 
ही हमारे दिलमें उसकी इज़्ज़तकों बढ़ाता नहीं घटाता है। लेकिन, दर्शनका 
जो प्रभात है, वही उसका मध्याहद्ष नहीं है। दर्शनका सुवर्णयुग ७०० 
ई० पू० से बादकी तीन और चार शताब्दियाँ हैं, इसी वक्‍त भारत में 
उपनिषद्से लेकर बुद्ध तकके, और यूरोपमें थेल्ससे लेकर अरस्तू तकके 
दर्शनोंका निर्माण होता है। यह दोनों दर्शन-धाराएँ आपसमें मिलकर 
विश्वकी सारी दर्शन-धाराओंका उद्गम बनती हैं---सिकन्दरके बाद किस 
तरह यह दोनों धाराएं मिलती हैं, और कैसे दोनों धाराओंका प्रतिनिधि 
नव-अफलातूनी दर्शन आगे प्रगति करता है, इसे पाठक आगे पढ़ेंगे। 

दर्शनका यह सुवर्णयुग, यद्यपि प्रथम और अन्तिम आविष्कारयुगोंकी 
समानता नहीं कर सकता, किन्तु साथ ही यह मानव-मस्तिष्ककी निद्राका 
समय नहीं था। कहना चाहिए, इस समयका शक्तिशाली देन अरूग- 
थलूग नहीं बल्कि एक बहुमुखीन प्रगतिकी उपज है। मानव-समाजकी 
प्रगतिके बारेमें हम अन्यत्र” बतछा आए हैं, कि सभी देशोंमें इस प्रगतिके एक 
साथ होनेका कोई नियम नहीं है। ६०० ई० प्‌ृ० वह वक्‍त है, जब कि 
मिश्र, मसोपोतामिया और सिन्धु-उपत्यकाके पुराने मानव अपनी आसमानी 
उड़ानके बाद थककर बेठ गए थे; लेकिन इसी वक्‍त नवागंतुकोंके मिश्रणसे 
उत्पन्न जातियाँ---हिन्दू और यूनानी---अपनी दिमागी उड़ान शुरू करती 
है। दर्शन-क्षेत्रमें यूनानी ६००-३०० ई० पू० तक आगे बढ़ते रहते हैं, 
किन्तु हिन्दू ४०० ई० पू० के आसपास थककर बैठ जाते हैं। यूरोपमें 
३०० ई० पृ०में ही अंधेरा छा जाता है, और १६०० ई० में १९ शताब्दियोंके 
बाद नया प्रकाश (पुनर्जागरण) आने लगता है, यद्यपि इसमें शक नहीं 
इस लंबे कालकी तीन शताब्दियों---९० ०-१२०० ई०---में दर्शनकी मशालू 
बिल्कुल बुझती नहीं, बल्कि इस्लामिक दा्शनिकोंके हाथमें वह बड़े जोरसे 
जलती रहती है, और पीछे उसीसे आधुनिक यूरोप अपने दर्शनके प्रदीपको 
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'जलानेमें सफल होता: है। उधर दर्शनकी भारतीय शाखा ४०० ई० पू० की 
बादकी चार शताब्दियोंमें राखकी ढे रमें चिगारी बनी पड़ी रहती है। किन्‍्तु 
ईसाकी पहिलीसे छठी दताब्दी तक--विशेषकर पिछली तीन शताब्दियोंमें-- 
वह अपना कमाल दिखलाती है। यह वह समय है, जब कि पश्चिममें दर्शनकी 
' अवस्था अब्तर रही है। नवींसे बारहवीं सदी तक भारतीय दर्शन इस्लामिक 
“दर्शनका समकालीन ही नहीं समकक्ष रहता है, किन्तु उसके वाद वह ऐसी चिर- 
समाधि लेता है, कि आजतक भी उसकी समाधि खुली नहीं है। इस्लामिक 
दर्शनके: अवसानके बाद यूरोपीय दर्शनकी भी यही हालत हुई होती, यदि 
उसने सोलहवीं सदीमें घर्मसे अपनेकी मुक्त न किया होता ।---सोलहंवीं सदी 
यूरोपमें स्कोलास्तिक--धर्मपोषक---दर्शनका अन्त करती है, किन्तु भारतमें 
एकके बाद स्कोलास्तिक दाकतर पंदा होते रहे हैं, और दर्शनकी इस दारुताकों 
वह गवेकी बात समझते हैं। यह उनकी समझमें नहीं आता, कि साइंस और 
काका सहयोगी बननेका मतलब है, जीवित प्रकृति---प्रयोग---का जबर्दस्त 
आश्रय ग्रहणकर अपनी सजनशक्तिकों बढ़ाना; जो दर्शन उससे आजादी 
चाहता है, वह बृद्धि, जीवत और खुद आज़ादीसे भी आज़ादी चाहता है। 
विश्वव्यापी दर्शनकी घाराकों देखनेसे मालम होगा, कि वह राष्द्रीयकी 
अपेक्षा अन्तर्राष्ट्रीय ज्यादा है। दार्शनिक विचारोंके ग्रहण करनेमें उसने 
कहीं ज्यादा उदारता दिखलाई, जितना कि धमर्मने एक दूसरे देशके घर्मोको 
स्वीकार करनेमें। यह कहना गलत होगा, कि दर्शनके विचारोंके पीछे 
आशिक प्रश्नोंका कोई लगाव नहीं था, दो भी धर्मोकी अपेक्षा वह बहुत कम् 
एक राष्ट्रके स्वोर्थकों दूसरेपर छादना चाहता रहा; इसीलिए हम जितना 
गंगा, आम्‌ू-दजला और नालंदा-बुखारा-बगदाद-कार्दोवाका स्वतंत्र स्नेह- 
पूर्ण समागम दर्शनोंमें पाते हैं, उतना साइंसके क्षेत्रसे अलग कहीं नहीं पाते । 
हमें अफसोस है, समय और साधनके अभावसे हम चीन-जापानकी दाशैनिक 
धाराको नहीं दे सके; कितु वैसा होनेपर भी इस निष्कर्षमें तो कोई अन्तर, 
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नहीं पड़ता कि दर्शनक्षेत्रमें राष्ट्रीयताकी तान छेड़नेवाला खुद धोखेमें है 
और दूसरोंको धोखेमें डालना चाहता है। 

मैंने यहाँ दर्शनको विस्तृत भूगोलके मानचित्रपर एक पीढ़ीके बाद 
दूसरी पीढ़ीकी सामने रखते हुए देखनेकी कोशिश की है, मैं इसमें कितना 
सफल हुआ हूं, इसे कहनेका अधिकारी मैं नहीं हँ। किन्तु मैं इतना ज़रूर 
समझता हूं, कि दर्शनके समझनेका यही ठीक तरीका है, और मुझे अफसोस 
है कि अभी तक किसी भाषामें दर्शनको इस तरह अध्ययन करनेका प्रयत्न 
नहीं किया गया है।--लेकिन इस तरीकेकी उपेक्षा ज्यादा समय तक नहीं 
की जा सकेगी, यह निश्चित है। 

पुस्तक लिखनेमें जिन ग्रंथोंसे मुझे सहायता मिली है, उनकी तथा 
उनके लेखकोंकी नामावली मैंने पुस्तकके अन्तमें दे दी है। उनके ग्रंथोंका 
मैं जितना ऋणी हूँ, उससे कृतज्ञता-प्रकाशन द्वारा मैं अपनेको उऋण नहीं 
समझता--और वस्तुत: ऐसे ऋणके उऋण होनेका तो एक ही रास्ता है, कि 
हिन्दी में दर्शनपर ऐसी पुस्तक निकलने लगें, “दर्शन-दिग्दर्शन'” को कोई याद 
भी न करे। प्रत्येक ग्रंथकारको, मैं समझता हूँ, अपने ग्रंथके प्रात यही भाव 
रखना चाहिए।--अमरता ? बहुत भारी भ्रमके सिवा और कुछ नहीं है। 

पुस्तक लिखनेमें पुस्तकों तथा आवश्यक सामग्री सुलभ करनेमें भदन्त 
आनंद कौसल्यायन और पंडित उदयनारायण तिवारी, एम० ए०, साहित्य- 
रत्नने सहायता की है, शिष्टाचारके नाते ऐसे आतत्मीयोंको भी धन्यवाद 
देता हूँ। 
सेंट्ल जेल, हजारीबाग ) 


कल राहुल सांकृत्यायन 


दो शब्द 


प्रथम संस्करणमें जो अशुद्धियाँ रह गई थीं उनको राहुलजीके सहकर्मी 
तथा मित्र श्री महादेवप्रसाद साहाने राहुलजीकी अनुपस्थितिमें ठीक कर 
दिया है। हम उनके बहुत आभारी हैं। --अकाशक 





प्रकाशकोय 


हिन्दी साहित्य में महापंडित राहुल सांकृत्यायन का नाम इतिहास- 
प्रसिद्ध और अमर विभूतियों में गिना जाता है। राहुल जी की जन्मतिथि 
९ अप्रैल, १८९३ ई० और मृत्युतिधि १४ अप्रेल, १९६३ ई० है। राहुल 
जी का बचपन का नाम केदारनाथ पाण्ड था। बोद्ध दर्शन से इतना 
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प्रभावित हुए कि स्वयं बौद्ध हो गये । 'राहुल' नाम तो बाद में पड़ा--बौद्ध 
हो जाने के बाद । सांहृत्य' गोत्रीय होने के कारण उन्हें राहुल सांकृत्यायन 
कहा जाने लगा । 


राहुल जी का समूचा जीवन घुमक्कड़ी का था। भिन्न-भिन्न भाषा- 
साहित्य एवं प्राचीन संस्कृत-पालि-प्राकृत-अपञ्र श आदि भाषाओं का 
अनव रत अध्ययन मनन करने का अप्‌व वेशिष्ट्य उनमें था। प्राचीन और 
नवीन साहित्य-दुष्टि की जितनी पकड़ और गहरी पैठ राहुल जी की 
थी--ऐसा योग कम ही देखने को मिलता है। घुमवकड़ जीवन के मूल में 
अध्ययन की प्रवत्ति ही सर्वोपरि रही । राहुल जी के साहित्यिक जीवन की 
शुरुआत सन्‌ १९२७ ई० से होती है। वास्नविकता यह है कि जिस प्रकार 
उनके पाँव नहीं रुके, उसी प्रकार उनकी लेखनी भी निरन्तर चलती रही | 
विभिन्न विषयों पर उन्होंने १५० से अधिक ग्रंथों का प्रणयन किया है। 
अब तक उनके १३० से भी अधिक ग्रंथ भ्रकाशित हो चुके हैं। लेखों, 
निबन्धों एवं भाषणों की गणना एक मुश्किल काम है । 

राहुल जी के साहित्य के विविध पक्षों को देखने से ज्ञात होता है कि 
उनकी पैठ न केवल प्राचीन-नवीन भारतीय साहित्य में थी, अपितु 
तिब्बती, सिंहली, अंग्रेजी, चीनी, रूसी, जापानी आदि भाषाओं की जान- 
कारी करते हुए तत्तत्‌ साहित्य को भी उन्होंने मथ डाला । राहुल जी जब 
जिसके सम्पक में गये, उसको पूरी जानकारों हासिल की। जब वे 
साम्यवाद के क्षेत्र में गये, तो कार्ल माक्‍्स, लेनिन, स्तालिन आदि के 
राजनीतिक दर्शन की पूरी जानकारी प्राप्त की । यही कारण है कि उनके 
साहित्य में जनता, जनता का राज्य और मेहनतकश मजदूरों का स्वर 
प्रबल और प्रधान है । 


राहुल जी बहुमुखी प्रतिभा-सम्पन्न विचारक हैं। धरम, दर्शन. लोक- 
साहित्य, यात्रासाहित्य, इतिहास, राजनीति, जीवनी, कोश, प्राचीन ताल- 


(हे) 


पोधियों का सम्पादन आदि विविध क्षेत्रों में स्तुत्य उन्होंने कार्य किया है । 
राहुल जी ने प्राचीन खंडहरों से मणतंत्नीय प्रणाली की खोज की । सिंह 
सेनापति' ज॑सी कुछ कतियों में उनकी यह अन्वेषी वृत्ति देखी जा सकती 
है। उनकी रचनाओं में प्राचीन के प्रति आस्था, इतिहास के प्रति यौरव 
और वर्तमान के गति सधी हुई दृष्टि का समन्वय देखने को मिलता है। यह 
केवल राहुल जी थे जिन्होंने प्रावीव और वतंमान भारतीय साहित्य- 
चिन्तन को समग्रतः आत्मसात्‌ कर हमें मौलिक दृष्टि देने का निरन्तर 
प्रयास किया है । चाहे साम्यवादी साहित्य हो या बौद्ध दर्शन, इतिहास- 
सम्मत उपन्यास हो या 'वोल्गा से गंगा. की कहानियाँ--हर जगह राहुल 
जी कौ चिन्तक वृत्ति और अन्वेषी सूक्ष्म दुष्टि का प्रमाण मिलता जाता 
है। उनके उपन्यास और कहानियाँ बिल्कुल एक नये दृष्टिकोण को हमारे 
सामने रखते हैं । 

समग्रत: यह कहा जा सकता है कि राहुल जी न केवल हिन्दी साहित्य 
अपितु समूचे भारतीय वाइःमय के एक ऐसे महारथी हैं जिन्होंने प्राचीन 
और नवीन, पोौर्वात्य एवं पाश्चात्य, दर्शन एवं राजनीति और जीवन के 
उन अछूते तथ्यों पर प्रकाश डाला है जिन पर साधारण: लोगों की दृष्टि 
नहीं गई थी। सर्वेहारा के प्रति विशेष मोह होने के कारण अपनी साम्य- 
वादी कृतियों में किसानों, मजदूरों और मेहनतकश लोगों की बराबर 
हिमायत करते दीखते हैं । 

विषय के अनुसार राहुल जी की भाषा-शली अपना स्वरूप निर्धारित 
करती है। उन्होंने सामान्यतः सीधी-सादी शैली का ही सहारा लिया है 
जिससे उनका सम्पूर्ण साहित्य-विज्वेषकर कथासाहित्य-साधारण पाठकों 
के लिए भी पठनीय और सुवोध है । 

प्रस्तुत ग्रंथ 'दर्शन-दिग्दर्गन' में विश्व की सभी दर्शन-षा राएं समाहित 
हैं। दर्शन के क्षेत्र में यूनानी दर्शन, इस्लामी दर्शन, यूरोपीय दर्शन और 


( ४ ) 


मारतीय दर्शन की प्रमुखता रही है और जितना गहन-गंभीर चिन्तन 
इनमें अनुस्यृत है, राहुल जी ने उसे इस पुस्तक में पूरी तरह समेटने का 
प्रयाप्त किया है। यह ग्रंथ दर्शन-विषयक अन्य ग्रंथों से इस मायने में अलग 
है कि इसमें दर्शन को विस्तृत भोगोलिक फलक पर पीढ़ी-दर-पीढ़ी को 
सामने रखते हुए समझने की कोशिश की गयी है--अभी तक दर्शन के 
इतिहास में किसी भी भाषा में यह पद्धति नहीं अपनायी गयी थी। विश्व- 
व्यापी दर्शन की धारा को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है कि वह राष्ट्रीय 
की अपेक्षा सावंदेशिक अधिक है--यही कारण है कि सम्पूर्ण विश्व को 
दर्शन की भाषा में एक इकाई मानकर वैचारिक चिन्तन एवं उसके विकास 
का ऐतिहासिक दिग्दर्शन कराया गया है! आशा है, प्रस्तुत ग्रंथ विद्वानों 
एवं जिज्ञासुओं में पूर्व की भाँति समादुत होगा। 
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गूगान या यवन एक प्रदेशके कारण पड़ा सारे देशका नाम है, जिस 
तरह कि सिन्धुसे हिन्दुस्तान और पारससे पारस्य (ईरान )। वस्थुतः इवन 
या यक्‍स उन पुरियों (अधेन्स आदि) का नाम था, जो कि छुद्ध-एसिया 
(आधुर्तिक एसियाई तुर्की) भौर युरोपके बीचके समुड्में पड़ती थीं। इन 
पुरियोके नाशरिक ताविक-जीवन ओौर व्यापारमसें बहुत कुझछ थे; और 
इसके लिये वे दूर-हुर तकशी सामुहिक और स्थलोय यात्रायें करते रहते 
मै! ईपापूर्व छर्दी-सातबी शलाब्दियों्मे इन यवनी पुरिमोकी यह सरणर्मी 
ही थी, जिससे बाहुदी बुनियाकों ऋतका पता ऊग! और उन्हींके नामपर 
सश्शा देश यबव या यूतान कहा जाने सदा। 

युनाख उस बगत व्यापारके लिये ही नहीं, शिल्प और कलाके लिये 
भी विख्यात था ओर उसके दक्ष कारीगरोंके हाथोंकी बनी बीजोर्की बहुत 
भाँद थो। गवन व्यापारी हूसरे देशोंबें जाकर, सिर्फ सीदेका ही परिवतंत 
नहीं करते थे, बल्कि बिंचारोंका भी दान-आदान करते थे, जो कि ईसा- 
शर्बकी तीक्री-इूसरी सदियोंके कार्ला जादि गुफाओंमें अंकित उनके बौद्ध 
मर्दोंके लिये दिये दानोंसे सिद्ध है। किन्तु यह पीछेकी बात है, जिस 
समयकी बात हम कहे रहे हैं, उस समझ मिश्र, बाबुलकी सम्यतायें बहुत 
पुरानी और सम्माननीय समझी जाती थीं। यवन सोदागरोंने इन पुरानो 
रुम्यताभंसि प्राकृतिक-जिश्ञान, ज्योतिष, रेखा-गणित, अंक-गणित, वेद्यककी 
किटनी ही बातें शीलीं जौर सीखकर एक अच्छे शिष्यकी भाँति उन्हें 
: आगे भी गिकसित किमा। इसी विच्ञार-बिनिमयका दूसरा परिणाम था 


४ दर्श न-दिग्दर्श न [ अध्याय १ 


यूनानी-दर्शनकी सबसे पुरानी शाखा--युनिक सम्प्रदाय (थेल, अनक्सि- 
मन्दर अनक्तिर्मन, आदि) का प्रादुर्भाव। 


8१. तत्त्व ज़िज्ञासु युनिकः दार्शनिक 
(६०० से ४0०० ० पु०) 


युनिक दाशशनिकोंकी जिज्ञासाका मुख्य लक्ष्य था उस मूलतत्त्वका पता 
लगाना, जिससे विश्वकी सारी चीजें बनी हैं। वे सिर्फ कल्पनाके ही 
आकाशमें उड़नेवाले नहीं थे, बल्कि उनमें, अतक्सिमन्दरको हम उस 
वक्‍तकी ज्ञात दुनियाका नकशा बनाते देखते हैं, यही नकशा बहुत समय 
तक व्यापारियोंके लिये पय-प्रदर्शकका काम देता रहा। इस प्रकार हम 
देखते हैं, कि ये दार्शनिक व्यवहार या वैज्ञानिक प्रयोगों से अपनेको अलग- 
थलग रखना नहीं चाहते थे। 

. उपनिषद्के दाश्शनिकोंको भी हम इससे एक सदी पहले यह बहस 
करते पाते हैं कि विश्वका मूल उपादान क्‍या है---जिस एकके ज्ञानसे 
सबका ज्ञान होता है। हमारे यहाँ किसीने अग्निको मलतत्त्व कहा 
किसीने आकाशको, किसीने वायूको, और किसीने आत्मा या ब्रह्मको। 
युनिक दाशेनिक थेल, (लगभग ६२४-५३४ ई० पू०) का कहना था, कि 
“पानी ही प्रथम तत्त्व है। अनक्सिमन्दर (६११-५४६ ई० पू०) का 
कहना था, कि भूतोंके जिन स्थूल सान्त-रूपको हम देखते हैं, मूलतत्त्व को 
उनसे अत्यन्त सूक्ष्म होना चाहिए। उसने इसका नाम अनन्त' और अनि- 
श्वित' रखा। इसी 'अनन्त' और अनिश्चित' तत्त्वसे आग, हवा, पानी, 
मिट्टी--भूलतत्त्व बने हैं। अनक्सिमन (५८८-५२४ ई० पृ०) पानीकों 
मूलतत्त्व मानता था। 


. १: ०मां८. २. देखो पृष्ठ ४५२ (अग्ति), ४८० (वाय)। 
३. (आप एवं अग्र आसन) 


द्ववाद ] यूनानी दर्शन ५्‌ 


. इन पुराने यूनिक दा्शनिकोंमें हम एक खास बात यह देखते हैं, कि 
ह यह प्रश्न नहीं उठाते, कि इन तत्त्वोंकों किसने बनाया ! उनका 

है थे कंसे बने ?' भारतमें इनके समकालीन चार्वाक और बुद्ध को 
। किसी बनानेवाले विधाताके प्रश्नको नहीं छेडते देखते हैं। इन यूनिक 
ऑनिकोंके लिए जीवन महाभूतसे अछूग चीज़ न थी, जिसके लिए कि 
कर पृथक्‌ चालक चेतनशक्तिकी ज़रूश्त हो । गरजते-बादर, चलती- 
दी, लहरात+-समद्र, हिलता-वक्ष, कॉपती-पृथ्वी, उनकी निर्जीवता न 
जीवताकों साबित करती हैं। इसीलिए भतोंसे परे किसी अन्‍न्तर्याप्ती के, 
[ननेका सवाल उन्होंने नहीं उठाया। 

ये थे युनिक दाशनिक, जिन्होंने पाश्चात्य दर्शनके विकासमें पहिला 
पास किया। 

8२. बद्धिवाद 


पिथागोर (छगभग ५८२-४९३ ई० पृ०)-न्युनिक दाशेंनिकोंके 

पद अगले विकासमें हम विचारकोंको और सूक्ष्म तर्क-वितककी ओर लगे 

खते हैं । युनिक दार्शनिक महाभूतोंके किनारे-किनारे आगे बढ़ते हुए मूल- 

स्वकी खोज कर रहे थे। अब हम पिथागोर जैसे दा्शनिकोंको किनारेसे 

फाग मारकर आगे बढ़ते देखते हैं। पिथागोर भी केवल दाशनिक न 

प्र, वह अपने समयका श्रेष्ठ गणितज्ञ था। कहते हैं, वह भारत आया--यथा 
प्रहाँके विचारोंसे प्रभावित हुआ था और यहींसे उसने पुनर्जन्मका सिद्धान्त 
(और शायद शारीरक ब्रह्मको भी ) लिया था। जो भो हो, उपनिषदके 
ऋषियोंकी भाँति वह भी ठोस विश्वकों छोड़कर कल्पना-जगतमें उड़ना 
जहता पहता था, यह उसके दर्शनसे स्पप्ट है। इस प्रकारके दर्शनकों भारतीय 
परम्परामें विज्ञानवाद कहते इते हैं। पिथागोर मूलतत्त्वकों ढूँढ़ते हुए, स्थल 
>पक्तिको छोड़ आकृतिकों ओर दौड़ता है। उसका कहना था, महाभूत 
पूलतत्त्व नहीं हैं, न उनके सूक्ष्म रूप ही। मूलतत्त्व--पदार्थ--है आकृति 
था आकार। वीणाके तारकी लम्बाई और उसके स्व॒रका खास सम्बन्ध है। 


द्‌ इ्न-दिग्दर्शत [ अध्याय १ 


अंगूलीसे दबाकर जितनी लम्बाई या आकारका हम इस्तेमाल करते हूँ 
उसीके अनुसार स्वर निकलता है। वीणाके तारकी लूम्बाईके दृष्टान्तका 
पिथागो रके दर्शनमें बहुत ज्यादा उपयोग किया गया है। शरीरके स्वास्थ्य- 
के बारेगें भी उसका कहना था, वह आकृति (लम्बाई, चौड़ाई, मोटाईके- 
खास परिमाण) पर निर्भर है।” इस तरह पिथायोर इंस निष्कषंपर 
पहुँचा, कि मूलतत्त्व आकृति है।' आकृति (लस्बाई, चौड़ाई, शोटाई। 
चूँकि संख्या (गिनती) में प्रकट की जा सकती है, इसीलिए महावाकर 
प्रसिद्ध हुला, “सभी चीजें संख्यायें हैं” और इस प्रकार हमारे यहाँके 
वैयाकरणोंके शब्द-अह्य' की माँति, पिथायोरका 'संस्या-अहा असिद्ध हुआ 
उस समयके यूनानी संख्या-संकेत भी कई किन्‍्दुओंकी खास आ?कृतियें रख 
कर लिखे जाते थे--यही बात हमारे यहाँकी ग्राह्मी-लिपिकी संख्वाओंपर 
भी लाग थी, जिसमें कि परइयों की संख्या बहाकर संख्या-संकेश होता 
था। इससे भी “संख्या-अह्म' के प्रचार पिवागोरके अनुयाधियोंकों जाताने 
पड़ी। विन्दु, रेखाओंकी बनाते हैं; रेखायें, ललको; और तू, ठोस पद।4 
को; गोया विन्दु या संख्या ही सबकी जड़ है। 

यूनिक दार्शनिकोंकी विचार-धारा अमली चिक्तत-धाराकों गृद्ति देख 
विलीन हो गई, कितू पिथागोरकी विद्यार-बाराने एक दहान-धस्परद्मय 
चलाया, जो कई शताज्दियों तक जलता रहा और आगे चहूकर अफेडा: 
अरस्तुके दर्शनका उज्जीवक हुआ। 


९ - अद्वतवाद 


ईरानके शहंशाह कोशोश (५५०-५२९ ई० पु०) ने क्ह-एसियाकों 
जीतकर जब यूनिक पुरियोपर भी अधिकार कर लिपएा, तो उस तक 
कितने ही यूनानी इधर-उधर भाग गये, जिनमें विशामोरक कुछ अनू- 
यायी एलिया (दर्क्षिण इताली) में जा बसे। पिथागोंटओी शिवा सिर 
दार्शनिक ही नहीं थी, बल्कि बुद्ध और बद्धमानकों भाँति वह एक धानिक 
सम्प्रदायका संस्थापक था, जिसके अपने मठ और साधक होते थे। किंतु 





६० 4५० ह।८ ] युनागी हर्वात | पड 


एलियाके विचारक शुद्ध दाशनिक पहलुपर ज्यादा जोर देते थे। इनका 
दर्शन स्थिर्वाद था, अर्थात्‌ परिवर्तेन केवल स्थूल-दृष्टिसे दीखता है, सूक्ष्म- 
दृष्टिसे वेखनेपर हुम स्थिर-तस्वों, या तस्वोंपर ही पहुंचते हैं। 

([ रे ) दलेनो फेस ( ५७६ ( ७ ) "४ ८० ई० पृ० ) --एलियाके दाें- 
निकोंमें क्सेनोफेल्का देवताओंके विरुद्ध यह वाक्य बहुत प्रसिद्ध है--- मर्त्यं 
(मनुष्य) विश्वास करते हैं कि देवता उसी तरह अस्तित्वमें आये जेसे कि 
हम, और देवताओंके पास भी इंद्वियाँ, वाणी, काया है, कितु यदि बलों या 
घोड़ोंके पास हाथ होते, तो बैल, देवताओंको बेलकी शकलके बनाते; घोड़े, 
घोड़ेकी तरह बनाते। इथयोपिया (अबीसीनिया) वाले अपने देवताओंको 
काले और जिपटी नाकवाले बनाते हैं और प्रेसवाले अपने देवताओंको 
रक्‍्तकेश, नीलनेत्र वाले।” क्सेनोफेन्‌ ईश्वरको साकार, मनुष्य जँंसा 
माननेके बिल्कुल विरुद्ध था, तबा बहुदेववादकों भी नहीं चाहता था। वह 
मानता था, कि (एक महान ईश्वर है, जो काया और चिन्तन दोनोंमें मत्य॑ जैसा 
नहीं है।” वह उपनिषद्‌के ऋषियोंकी भाँति कहता था--सब एकमें है 
और एक ईश्वर है।” इस वाक्यके प्रथम भाग में एकेश्वरवाद आया है और 
दूसरेमें ब्रह्म-अद्वेत। वह अपने ब्रह्म-वादके बारेमें स्पष्ट कहता है-- 
“ईइवर जगत्‌ है, वह शुद्ध (केवल) आत्मा नहीं है, बल्कि सारी प्राणयुक्ति 
प्रकृति (वही) है। अर्थात्‌ वह रामानुजसे भी ज्यादा स्पष्ट शब्दों में 
ईश्वर और जगत्‌की अभिन्नताकों मानता था, साथ ही शंकरकी भाँति 
प्रकृतिसे इन्कार नहीं करता था। 

(२) परमेनिद्‌ (५४० (४)-? ई० १पू०)--एलियाके दाशनिकोंमें 
दूसरा प्रसिद्ध पुरुष परमेनिद्‌ हुआ। 'न सत्से असत्‌ हो सकता है और 
न असतूसे सतकी उत्पत्ति कभी हो सकती; गोया इसी वाक्यकी प्रति- 
ध्वनि हमें वेशेषिक' और भगवदगीता' में मिलती है। इस तरह वह इस 
परिणामपर पहुँचा, कि जगत्‌ एक, अ-कृत, अ-विनाशी, सत्य वस्तु है। 


कं पलन्‍लत्कन्‍ट कर 
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गति या दूसरे जो परिवर्तन हमें जगतमें दिखलाई देते हैं, । 
भ्रम हैं। 

(३) ज्ञेनो (जन्म ४९० ई० पू०)--एलियाका एक राजनी 
दाशनिक था। सभी एलियातिक दाशंनिकोंकी भाँति वह स्थिर अहे 
वादी था। बहसमें वाद, प्रतिवाद, संवाद या दन्द्रवादका प्रयोग पहिं 
पहिल जेनोहीने किया था (यद्यपि उसका वसा करना स्थिरवादकी सिद्ि 
लिये था, क्षणिक-वादके लिये नहीं), इसलिए जेनोको इन्द्रवादका रि 
कहते हैं । 

सारे एलियातिक दाशे निक, इन्द्रिय-प्रत्यक्षकोी वास्तविक ज्ञानका सा६ 
नहीं मानते थे, उनका कहना था कि सत्यका साक्षात्कार चिन्तन---विज्ञा। 
से होता है, इंद्रियाँ केवल म्रम उत्पादन करती हैं। वास्तविकता ४० 
अढत है, जिसका साक्षात्कार इन्द्रियों द्वारा नहीं, चिन्तन-द्वारा ही कि 
जा सकता है। : 

एलियातिकोंका दशेन स्थिर-विज्ञान-अद्वेतवाद है। 


२- हेतवाद 


| 

! 

अद्वतवादी एलियातिक चाहे स्वतः इस परिणामपर पहुँचे हों अथ, 
बाहरी (भारतीय) रहस्यवादी प्रभावके कारण; किन्तु अपनेसे पहिलेवा) 
थेल' आदि दाशशनिकोंकी स्वदेशी धारासे वह बहुत भिन्नता रखते थे, इसः 
संदेह नहीं। इन अद्गतवादियोंके विरुद्ध एक दूसती भी विचारधारा थी! 
जो स्थिरवादी होते हुए भी परिवर्तनंकी व्याख्या अपने द्वेतवादसे करः 
थी--अर्थात्‌ मूलतत्त्व, अनेक, स्थिर, नित्य हैं, किन्तु उनमें संयोग-वियोः 
होता रहता है, जिसके कारण हमें परिवर्तत दिखलाई पड़ता है। 
(१) हेराक्लितु (लगभग ५३५-४७५ ई० पृ०)--हेराक्लितुक 

वही समय है, जो कि गौतम बुद्धका। हेराक्लितु भी बुद्धकी भाँति हू 
परिवर्तनवाद, क्षणिक-वादकों मानता था। हेराक्लितुके ख्यालके अनुसाः 
जगतूकी सृष्टि और प्रलूयके युग होते हैं। हर बार सृष्टि बनकर अन्‍्तमे 
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आगश द्वारा उसका नाश होता है। भारतीय परम्परामें भी जल और अग्नि- 
प्रलयका जिक्र आता है। यद्यपि उपनिषद्‌ और उससे पहिले के साहित्यमें 
. उसका नाम नहीं है। बुद्धके उपदेशोंमें इसका कुछ इशारा मिलता है और 
पीछे वसुबन्ध्‌ आदि तो अग्नि-सवत्तेनी' का बहुत जोरसे जिक्र करते हैं। 

यूनिक दाशनिकोंकी भाँति ही हेराक्लितु भी एक अंतिम तत्त्व 
अग्निकी बात करता है; लेकिन उसका जोर परिवतेन या परिणामवाद- 
पर बहुत ज्यादा है। दुनिया निरन्तर बदरू रही है, हर एक चीज़ 
दीप-शिखाकी भाँति हर वक्‍त नष्ट, और उत्पन्न हो रही है। चीज़ोंमें 
किसी तरहकी वास्तविक स्थिरता नहीं। स्थिरता केवल भ्रम है, जो 
परिवर्तेनकी जीघत्रता तथा सदुश-उत्पत्ति (उत्पन्न होनेवाली चीज़ अपने 
से पहिलेके समान होती है) के कारण होता है। परिवर्तेन विश्वका जीवन 
है। इस प्रकार हेराक्लितु एलियातिकोंसे बिलकुल उलटा मत रखता 
था। वह अद्वर्तः नहीं, देती ; स्थिरवादी नहीं, परिवर्तेनवादी था। 

हेराक्लितुका जन्म एफंसु के एक रईस घरानेमें हुआ था, लेकिन वह 
समय ऐसा था, जब कि पुराने रईसोंकी प्रभुताको हटाकर, यूनानी व्यापारी 
वहाँके शासक बन चुके थे। हेराक्लितुके मनमें “ते हि नो दिवसा गता: 
की आग लगी हुई थी और वह इस स्थितिको सहन नहीं कर सकता था 
और समयके परिवतेनकी जबदेंस्त हवाने उसे एक जबरदस्त परिवर्तन-वार्दा 
दाशेनिक बना दिया। शायद, यदि रईसोंका राज्य होता, तो हेराक्लितु 
परिवर्तनके सत्यको देख भी न पाता। हेराक्लितुने एक क्रान्तिकारी दर्शनकी 
सृष्टि की, किन्तु व्यवहारमें उसकी ऋान्ति, व्यापारियोंके शज्यको उलटना 
भर चाहती थी। वह आजीवन रईसमिज्ञाज रहा और जनतंत्रताको 
अत्यन्त घ॒णाकी दुष्टिसे देखता था, आखिर इसी जनतंत्रताने तो उसके 
अपने वर्गको सिहासनसे खींचकर धूलिमें ला पटका था। 

१. अभिषर्मे-कोश (वसुबंध )। २- £.०765०७$. ३. हाय ! जे हमारे 
दिन चले गये। 
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हेराक्लितुके लेखोंके बहुत थोड़ेसे अंश मिले हैं। जयतूके निरन्तर 
परिवर्तनश्ील होनेके बारेमें वह उदाहरण देता है-- तुम उसी नदी 
में दो बार नहीं उतर सकते; क्‍योंकि दूसरे, और फिर दूसरे पानी वहाँ 
से सदा बह रहे हैं। जगत्‌की सृष्टि उसका नाश (-प्रलय) है, उसका 
नाश उसकी सृष्टि है। कोई चीज़ नहीं है, जिसके पास स्थायी गुण हों। 
संगीतका समन्वय निम्न और उच्च स्वरोंका समागम--विरोधियोंका 
समागस है।” 

जगत्‌ चल रहा है, संघर्षसे; युद्ध सबका पिता और सबका राजा 
है--उसके बिना जगत्‌ खतम हो जायेगा, गति-शून्य हो मर जायेगा।” 

अनित्यता या परिवर्तवके अटल नियमपर जोर देते हुए हेराक्लितु 
कहता है---“यह एक ऐसा नियम है, जिसे न देवताओंने बनाया, न मनु- 
ध्योने; वह सदासे रहा है और रहेगा---एक सदा जीवित अग्नि (बनकर ) 
निश्चित मानके अनुसार प्रदीप्त होता, और निश्चित मानके अनुसार 
बुझता।” निश्चित मान (मात्रा) या नापपर हेराक्लितुका वेसे ही बहुत 
जोर था, जेसा कि उसके सामयिक बुद्धका। 

हेराक्लितु अनजाने ही दुनियाके जबर्दस्त क्रान्तिकारी दर्शन---दन्द्वात्मक 
(क्षणिक-) भौतिकवाद (माक्सवादी दर्शन) का विधाता बना। बुद्ध- 
दर्शनका भी वही लक्ष्य था, कितु मज़हबी भूल-भुलैयोंमें वह इतना. उलझ 
गया कि आगे विकसित न हो सका। हेगेलने उसे अपने दर्शनका आधार 
बनाकर एक सांगोपांग गंभीर आधुनिक दर्शनका रूप दिया। 

हेराक्लितुके लिए मन और भौतिक तत्त्वमें किसी एकको प्रथानता 
देनेकी ज़रूरत न थी। हेगेलने मनेको प्रधानता दी--भौतिक तत्त्व नहीं, 
मन या विज्ञान असली तत्त्व--परिवर्तित होते हुए भी--है, और इस 
प्रकार वह जगतूसे मनकी ओर न जाकर मनसे जगत॒को ओर बढ़नेका 
प्रयात करते हुए दन्द्वात्मकवादकों विज्ञानवाद ही बना शीर्थासन करा 


१. एमए ए ०फुए0०5/65. 
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रहा था। माक्सने उसे इस सासतससे बचाया, और दोसों पैरोंके बकू, ठोस 
पृथ्वीपर ला रखा---भौतिकतत्व, आसमानी' बिज्ञात (मन) के विकास नहीं 
हैं, बल्कि विज्ञान ही भौतिक-तश्वोंका चरम-विकास है, ऊपरसे नीये आनेकी 
जरूश्स नहीं; बल्कि नीचेसे ऊपर जानेमें बात ज्यादा दुश्स्त उत्रती है। 

(२) अनष्साभोरश (५००-४२८ ई० पू०) अनकक्‍सागोरने हँतवाद- 
का और विकास किया। उसने कहा कि हेराक्लितुकी भाँति, आग जैसे 
किसी एक तस्वकों मूलतक्त्व या प्रधाव माननेकी जरूरत नहीं! ये बीज 
(मूल कारण ) अनेक प्रकार के हो सकते हैं और उनके मिलनेसे ही सारी 
चीजें बनती हैं। 

(३) एम्पेदोकल (४९९५-३५ ई० पू०) अनक्सागोरके समकालीन 
एम्पेदोकलने मूल-तत्त्वोंकी संख्या अनिष्चितत नहीं रखनी चाही, और 
युनिक दाशंनिकोंकी शिक्षासे फायदा उठाकर अग्नि, वायु, जल, पृथ्वी-- 
ये चार बीज” निश्चित कर दिये। यही चारों तरहके बीज एक दूसरेके 
संयोग और वियोगसे विदव और उसकी' सभी चीज़ोंको बनाते और 
बिगाड़ते रहते हैं। संयोग, वियोग कैसे संभव है; इसके लिये एम्पेदोकलने 
एक और कल्पनाकी---- जैसे शरीरमें राग, द्वेष मिलने और हटने के कारण 
होते हैं, उसी तरह इन बीजोंमें राम और द्वेष मौजूद हैं।” एम्पेदोकलूकी 
ख्याली उड़ानने इस सिलसिलेमें और आगे बढ़कर कहा कि---“पूल बीज 
ही नहीं खुद शरी रके अंग भी पहिले अलग-अलग थे, और फिर एक दूसरेसे 
मिलकर एक शरीर बन गए।” उसने यह भी कहा कि-- भिन्न-भिन्न 
अंग्रेंसे मिलकर जितने प्रकारके शरीर बनते हैं, उनमें सबसे योग्यतम 
ही बच रहते हैं, बाकी नष्ट हो जाते हैं--” ये विचार सेल और जिकासके 
सिद्धान्तोंकी पूर्व झलक हैं। 

(४.) देखो किलु (४६ ०३७० ई० पू्‌० )--देमी किसु यूनानी 
देतवादी दार्शनिर्कोर्मे ही प्रधात स्थान नहीं रखता, बल्कि अपने एरम ुवादके 
कारण, पौरस्त्य पाश्चात्व दोनों इशेनोंम्रें उसका बहुत ऊँचा स्थान है। 
भारतीय दर्शेनमें कश्माणुबादका प्रबेश यूबानियोंके संपरकसे ही हुआ, इसमें 
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संदेहकी गुंजाइश नहीं; जब कि उपनिषद्‌ और उससे पहिलेके ही साहिह 
नहीं, बल्कि जन और बौद्ध पिठकोंमें भी हम उसका पता नहीं पाएं 
वशेषिकदर्शन यूनानी दर्शनका भारतीय संस्करण है। क्‍या जाने अयेनर. 
पुर-चिहक्न उल्लू ही, वेशेषिकके औलक्य-दर्शन! नाम पड़नेका कारण हु 
हो। इसपर आगे हम और कहेंगे। २०० ई० पू० के आसपास जब ८ 
पिकने परमाणुवादको अपनाकर भारतीय-दर्शन-क्षेत्रमें अपनी धाक जमा 
चाही; तो उसके बाद किसी भी दर्शनकों उसके बिना रहना मुश्किल 
गया। मध्यकालके सभी भारतीय बृद्धिवादीदाशेनिक--न्याय, वशे 
बौद्ध और जैन--परमाणुको निजी व्याख्याके साथ अपना अंग बनाते : 
परमाणुवादको दर्शनमें ऊंचा स्थान यद्यपि देमोक्रितु| की लेखनीने दिलाः 
किन्तु सबसे पहिले उसका ख्याल उसके गुरु लेउकिप्पू' (५००-४: 
ई० पू०) को आया था। देमोक्रितुका जन्म ४६० ई० पू० में (बुः 
निर्वाणके २३ सार बाद) श्रसके समुद्रीतटपर स्थित अबूदेराके व्याप. 
नगरमें हुआ था। 

परमाणुवादी देमोक्रितु एलियातिकोंसे द्वंतवादमें भेद रखता है, कि 
बह चरम-परिवरतेनकों नहीं मानता। वास्तविकता, नित्य, ध्रुव, अर्पा 
वर्तेनशील है। साथ ही परिवर्तेन भी जो दीख रहा है, वह ॒वस्तुओंके निरंत 
गतिके कारण होता है। हाँ वास्तविक तत्त्व एक अद्वेत नहीं, बल्कि अनेक- 
- ढत हैं और ये मूलतत्त्व एक दूसरेसे अलग-अलग हैं, जिनके बीच॑ंकी ज. 
खाली---आकाश है। मूलतत्त्व अ-तो मो न्‌ ऊ-छेद्य, अ-वेध्य हैं-- 
तोमोनसे ही अंग्रेजी ऐटम्‌ (>-परमाणु) शब्द निकला है। 

परमाणु--परमाण्‌ अतिसूक्ष्म अविंभाज्य तत्त्व है, किन्तु वह रेस 
.गणितका विन्दु या शक्ति-केन्द्र नहीं है, बल्कि उसमें परिमाण या विस्त 
है; गणित द्वारा अविभाज्य' नहीं, बल्कि कायिक तौरसे अविमाज्य ₹ 
अर्थात्‌ परमाणुके भीतर आकाश नहीं है। सभी परमाणु एक आक 
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परिमाण---अर्थात्त्‌ एक लंबाई, चौड़ाई, मुटाई--के नहीं होते। परमा- 
णुओसे बने पिडोंके आकारोंमें भेद हैं। परमाणुओंके आकार उनके स्थान 
और क्रमके कारण हैं। परमाणु-जगत॒की आरम्भिक इकाइयाँ, ईटें या 
अक्षर हैं। जेसे २, ३ का भेद आकारमें है; ३, ६ का भेद स्थितिके कारण 
है--अगर ३का म्‌ंह दूसरी ओर फेर दें तो वही ६ हो जायगा ३६ और 
६३ का अंतर अंकके क्रम-भेदके कारण है। परमाण्‌ गतिशृन्य तत्त्व नहीं 
है, बल्कि उनमें स्वाभाविक गति होती है। परमाण्‌ निरन्तर हरकत करते 
रहते हैं। इस तरह हरकत करते रहनेसे उनका दूसरोंके साथ संयोग 
होता है और इस तरह जगत और उसके सारे पिड बनते हैं। किसी-किसी 
वक्‍त ये पिड आपसमें टकराते हैं, फिर कितने ही परमाणु उनसे ट्ट निकलते 
हैं। इस तरह देमोक्रितुका परमाणु-सिद्धान्त पिछली शताब्दीके यांत्रिक 
भौतिकवादसे बहुत समानता रखता है, और विश्वके अस्तित्वकी व्याख्या 
भोतिकतत्त्वों और गतिके द्वारा करता है। देमोक़ितु शब्द, वर्ण, रस, 
गन्धकी सत्ताको व्यवहारके लिये ही मानता है; नहीं तो “वस्तुत: न मोठा 
है न कड॒वा, न ठंडा है न गरम। वस्तुतः यहाँ है परमाणु और शून्य ।” इस 
तरह परमाणुवादी दाशेनिक वाह्य जगत्‌ और उसकी वस्तुओंको एक भ्रम 
या इंद्रजालसे बढ़कर नहीं मानते। 


३ - सोफोयाद 


कोरोशू और दारयोशके समय युनिक नगर जब ईरानियोंके हाथमें 
चला गया तो कितने ही विचारके लोग इधर-उधर चले गये, यह हम बतला 
आये हैं।जिस तरह इस वक्‍त पिथागोरके अनुयायियोंने मागकर एलिया- 
में अपना केन्द्र बनाया, उसी तरह और विचारक भी भगे, मगर उन्होंने 
एक जगह रहनेके बदले घुमन्तू या परित्राजक होकर रहना पसन्द किया। 
इन्हें सोफी' या ज्ञानी कहते हैं। यद्यपि इस्लामी परिभाकषामें प्रसिद्ध सूफी 
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(अद्वैतवादी सम्प्रदाय) इसी शब्दसे निकला है, किन्तु प्राचीन यूनानके 
इन सोफियों- और इस्लामी सूफियोंका दाशंनिक सम्प्रदाय एक नहीं है, 
इसलिए हम उसे यहाँ सूफी न लिख सोफी लिख रहे हैं। सोफी एक अशान्त, 
तितर-बितर होते समाज तथा राज्य-क्रान्तिकी उपज थे, इसलिए पहिलेसे 
चली आती बातोंपर उनका विश्वास कम था, उनमें ज्ञानकी बड़ी प्यास 
थी। वह खुद ज्ञानका संग्रह करते थे, साथ ही उसका वितरण करना भी 
अपना कर्तव्य समझते थे। उनके प्रयत्नसे ज्ञानका बहुत विस्तार हुआ, 
चारों ओर ज्ञानकी चर्चा होने लगी। पुराणमित्येव न साधु सर्व” (पुराना 
है इसीलिए ठीक है, यह नहीं मानना चाहिए) यह एक तरह उनका नारा 
था। सत्यके अन्वेषणके लिए बृद्धिकों हर तरहके बन्धनोंसे मुक्त करके 
इस्तेमाल करनेकी बात उन्होंने लोगोंको समझाई। सोफियोंने भी अपनेसे 
कुछ समय पहिले गुजर गये बुद्धकी भाँति सत्यके दो भेद रूढ़ि और वास्तविक 
किये। रूढ़ि-सत्य ही बुद्धका संवृति (शंकरका व्यवहार) सत्य है, और 
वास्तविक सत्य परमार्थ-सत्य है। सोफियोंका एक महावाक्य था--- 
“मनुष्य वस्तुओंका नाप या माप (कसौटी) है।” 

सोफियोंके ज़मानेमें ही अथेन्स यूनानी दर्शनके पठन-पाठनका केन्द्र बन 
गया और उसने सुक्रात, अफलातूं और अरस्तू जैसे दाशंनिक पैदा किये। 

$ ३. यूनानों दर्शन का सध्याह्न 

ईसा-पूर्व चौथी सदी यूनानी दर्शेनका सुवर्ण-युग है। थोड़ा पहिले 
सुकातने अपने मौखिक उपदेशों द्वारा अधेन्सके तरुणोंमें तहलका मचाया 
था, किन्तु उसके अधूरे कामको उसके शिष्य अफलातूं और प्रशिष्य अरस्तु- 
ने पूरा किया। इस दर्शनको दो भागोंमें बाँदा जा सकता है, पहिला सुक्रात 
गुरु-शिष्यका यथार्थवाद और दूसरा अरस्तूका प्रयोगवाद। 

१- यथार्थवादी सुक्रात (४६९-३९९ इईं० पु०) 

सोफियोंके कितने ही विचार सुक्रात मानता था। सोफियोंकी भाँति 

मौखिक शिक्षा और आचार द्वारा उदाहरण देना उसे भी पसन्द थे। 
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वस्तुल: उसके समसामयिक भी सुक्रातकों एक सोफी समझते थे। सोफियों- 
की भाँति साधारण शिक्षा तथा मानव-सदाचारपर वह जोर देता था 
और उन्हींकी तरह पुरानी डुड़ियोंपर प्रहार ररता था। लेकिन उसका 
प्रहार सिफ अमावात्मक नहीं था। बहु कहता था, सच्चा ज्ञान सम्भव 
है बशरतें कि उसके लिये ठीक तौरपर प्रयल किया जावे; जो बातें हमारी 
समझमें आती हैं या हमारे सामने आई हैं, उन्हें तत्सम्बन्धी घटनाओंपर हम 
एरखे, इस तरह अभेक परखोंके बाद हम एक सच्चाईपर पहुँच सकते हैं। 
“झानके समास पविश्रतरम कोई श्ीज नहीं है; बास्यमें गीतासे सुक्रावकी 
ही बातकोीं वृहराया है। ठीक करनेफे छिये ठीक सोबना जरूरी है” 
सुक्तातका कथन था। 

हद्की भांति सुकातते कोई ग्रंथ नहीं लिखा, किन्सु बुद्धके शिष्योंने 
परे सीवसके समयमे क्रंठसथ करना करू किया भा, जिससे हम उनके 
उपदेक्षोक! बहुत फकुछ सीधे तौरपर जान सकते हैं; किन्त सक्रातके उप- 
देशोंकि बारेमें बह भी सुभीता नहीं! सुक्रातका क्‍या जीवन-दर्शन था, 
यहू उसके आचरणसे ही मालम हो सरुगा है, लेकिन उसकी व्याख्या भिन्न- 
नि लेखक सिन्न-भिन्न दंगसे बरसे हैं। कुछ लेखक शुक्रायकी पसशमुख 
और शयादित जीवन-उपभोगकों दिझयाकर बतलाते हैं कि बड़ भोगबावी 
था! कऋरशस्केंस और दूसरे लेखक उझकी शारीरिक कष्टोंकी ओरसे 
बै-पव।ः 7 तथा आवदंट्गता पड़नेपर जीवबनस-सुखक्तो भी छोड़नेके लिये 
तैयार रहनेकी दिखलाकर उसे सादा जीबनका पक्षयाती बतलाते हैं। 

सुकातको हवाई बहस पसंद ने थी। 'बिश्वका स्वभार क्‍या है, सृष्टि 
डसे अप्लिस्वप्षे आई या नक्षत्र जगतवे भिन्न-भिन्न प्राकदय किन शक्तियोंके 
कररण होते हैं, इस्थादि प्रश्नोपर बहस करते को वह मूले-कीड़ा 
छहता था! 


१, “म हि जामेश तश्हा एथित्रलिह विछले |” (गीला ४४३८) 


सके 


* कल्प त8, 
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सुक्रात अथेन्सके .एक बहुत ही गरीब घरमें पंदा हुआ था। गंभीर 
विद्वान्‌ और ख्याति-प्राप्त हो जानेपर भी उसने वेवाहिक सुखकी लालसा 
ने की। ज्ञानका संग्रह और प्रसार यही उसके जीवनके भुख्य लक्ष्य थे। 
तरुणोंके बिगाड़ने, देवनिन्दक और नास्तिक होनेका झूठा दोष उसपर 
लगाया गया था और इसके लिए उसे ज़हर देकर मारनेका दंड मिला था। 
सुक्रातने जहरका प्याला खुशी-खुशी पिया और जान देदी। 


२- बुद्धिवादी अफलातूं (४२७-३४७ ई० पु०) 


अफलातूं अथेन्सके एक रईस-घरमें पैदा हुआ था। अपने वर्ग के दूसरे 
मेधावी लड़कोंकी भाँति उसने भी संगीत, साहित्य, चित्र और दर्शनका 
आरम्भिक ज्ञान प्राप्त किया। ४०७ ई० पू० में जब वह २० सालका था, 
तभी सुक्रातके पास आया और अपने गुरुकी मृत्यू (३९९ ई० पू०) तक 
उसके ही साथ रहा। 

कोई भी दर्शन शून्यमें नहीं पैदा होता; वह जिस परिस्थितिमें प॑ दा 
होता है, उसकी उसपर छाप होती है। अफलातूं रईस-घरानेका था और 
उस वर्गंकी प्रभुताका उस वक्‍तके यूनानमें हास हो चुका था; उसकी जगह 
व्यापारी शक्तिशाली बन चुके थे; इसलिए उस समयके समाजकी व्यवस्थासे 
अफलातूं सन्तुष्ट नहीं हो सकता था, और जब अपने निरफ्राघ गुरु सुकातको 
जनसम्मत शासकों द्वारा मारे जाते देखा तो उसके मनपर इसका और पी 
बुरा असर पड़ा। इस बात का प्रभाव हम उसके लोकोत्त रवादी दर्शनमें 
देखते हैं; जिसमें एक वक्‍त अफलातूं एक रहस्यवादी ऋषिकी तरह दिखाई 
पड़ता है और दूसरी जगह एक दुनियादार राजनीतिककी भाँति। वह 
तत्कालीन समाजकों हटाकर, एक नया समाज कायम करना चाहता है--- 
यद्यपि उसका यह नया समाज भी इस लोकका नहीं, एक बिल्कुल लोकोत्तर 
समाज है। वह अपने समय के अधथेन्ससे कितना असन्तुष्ट था, वह इस 
कथनसे मालूम होता है--“हालमें अथेन्समें जनतंत्रता चलाई गई। मैंने 
समझा था, यह अन्यायके शासनके स्थावपर न्यायका शासन होगा। इसलिए 
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इसकी गति-विधिको बड़े ध्यानसे देखता रहा। किन्तु थोड़े ही समयके 

ह मैंने इन सज्जनोंको ऐसी जनतंत्रता बनाते देखा, जिसके सामने पहिलेका 

घन सुवर्णयुग था। उन्होंने मेरे वृढ़े मित्र-- जिसे अत्यन्त सच्चा आदमी 

निमें मुझे कोई संकोच नहीं--को एक ऐसे तागरिकको पकड़वानेका 

प्र दिया, जिसे कि, अपने रास्तेसे वह दूर करना चाहते थे। उनकी 

॥ थी कि चाहे सुक्रात पसन्द करे या न करे, लेकिन वह नये शासनकी 

रेवाइयोंमें सहयोग दे। उसने उनकी आज्ञा माननेसे इन्कार कर दिया 

र इनके पापोंमें सम्मिलित होनेकी बनिस्वत वह मरनेके लिये तैयार 
गया। जेब सैंने खुद यह और बहुत कुछ और देखा, तो मुझे सख्त घृणा 

गई और मैंने ऐसी शोचनीय सरकारसे नाता ठोड़ लिया। पहिले मेरी 

त इच्छा थी कि राजनीतिमें शामिल होऊँ, लेकिन जब मैंने इन सब 

ग्रॉपर विचार किया तो देखा कि राजनीतिक परिस्थिति कितनी दुव्यें- 
यत है” इस तरह सोचकर अफलात ने हम लोकके समाजके निर्माणमें 
भाग नहीं लिया, कितु उसने एक उटोपियन--दिमागी या हथाई--- 
।तन्‍्त्र ज़रूर तैयार करना चाहा और घोषित किया---मानव-जाति 
[इयोंसे तव तक बच नहीं सकती, जब तक कि वास्तविक दा्च्तिकों 
.हाथमें राजनीतिक शक्ति नहीं चली जाती अथवा कोई योजना 
जबत्कार) ऐसा नहीं होता जिसमें कि राजनीतिज्ञ ही दाशनिक बन 
यें। 

ह अफलातूं किस तरह का समाज चाहता था, इसे हम अन्यत्र' कह 
ये हैं, यह भी ध्यान रखना चाहिए कि अफलातूंका दर्शन उस समाजकी 
प्रज है, जिसमें जीवनोपयोगी सामग्रीका उत्पादन अधिकतर दास या 
म्मी करते थे। अफलातूंका वर्ग या तो उसीं तरहकी राजनीतिमे संलग्न 
7, जिसकी कि अफलातूं शिकायत कर चुका है, अथवा संगीत साहित्य 
और दर्शनका आनन्द ले रहा था। 
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अफ़लातूँका दर्शन--दर्शनमें अफलातूँकी प्रवृत्ति हम पहिलेके परस्थर- 
विरोधी दार्शनिक विचारोंके समन्‍्वयकी ओर देखते हैं। वह सुकातर्की 
इस बातसे सहमत था कि ठीकतौरसे प्रयत्न करनेपर ज्ञान (या तत्त्व-ज्ञान) 
सम्भव है। साथ ही वह हेराक्लितुकी रास्से जी सहमत था कि साधारण 
तौरसे जिन पदार्थोका साक्षात्कार हम करते हैं वे सभी सदा बदलती, सदा 
बहती धारा हैं और उनके बारेमें किसी महासत्या२ नहीं पहुँचा जा सकता। 


वह एलियातिकौंकी माँति एक परिवर्तेतशीलजगत (विज्ञान-जगतृ) को 
मानता था, परमाणवादियोंके बहुत्व (द्वत)-बादकों समर्थन करते हुए 


कहता था कि मूलतत्व--विज्ञान--बहुत हैं। इस तरह वह इस परिणाम- 
पर पहुँचा कि--- ज्ञानका यथार्थ विषय सदा--परिवर्ततशील, जमतु-- 
प्रवाह और उसको चीज़ें नहीं हैं, बल्कि उसका विषय है लोकातीत, अचल, 
एक-रस, इंद्विय-अगोचर, पदार्थ, विज्ञान ( नमन)” जो कि पिथागोरकी 
आक्ृतिसे शिलता-जुछता था। इस तरह पिथागोर हेराक्हितु और सुक्रात 
तीनींके दार्शतिेक विचारोंका समन्वय अफलातूँकें दशनने करना 
चाहा। 

अफलातूके लिये इंद्रिय-प्रत्यक्षका ज्ञानमें बहुत कम महत्व था। 
इंद्रिय-प्रत्यक्ष वस्तुओंकी दास्मविकताकों नहीं प्रकट करता, वह हमें सिर्फ 


५ सापाफाओी छाती ः्याता जे राय 2७ ०)५ >> सकती के झः जे ४५. . 
उनकी बाहरी झांकी कराता है---राय सच्ची भी' हो सकती है, शटठो भी ; 


इरालिए सिर्फ राय कोई महत्व नहीं रखती, वास्तविक ज्ञान बुद्धि या चिन्तन- 
से होता है। इन्द्रियोंके! दुनिया एक घटिया-दर्जेकी नकरी वास्तविकता 
है, वह वारतविकताका मोटा-सा अटकल भर है। 


ज्ञानफ प्राप्ति दो प्रकारके चित्तनपर निर्भर है--(१) विज्ञान 
( मन) में ब्िखरे हुए विशेषों' का ख्यालमें छाना, (२) विज्ञानका 
जाति या सामान्यके रूपग्रे वर्गोकरण करना। यह सामान्य, विशेष मारतीय 
न्याय व शेषिक दर्शनमें बहुत आता है। वेशेषिक सूत्रोंके छः पदार्थो्में सामान्य, 
हक जल क 
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विशेष, चौथे-पाँचवें पदार्थ हैं और उनका उद्गम इसी यूनानी दाशनिक 
अफलातृसे हुआ था। अफलातू यह भी मानता था कि जो चिन्तत ज्ञानका 
साधन है, उसे विज्ञानके रूपमें होता चाहिए; बाह्यजगतके जो प्रतिबिब या 
वेदना जिसको इन्द्रियाँ लाती हैं, उसपर चिन्तन करके हम सत्य तक नहीं 
पहुँच सकते। 

अफलातू कुछ पदार्थोंको स्वतःसिद्ध' कहतः था, इनमें गणितसंब्ंधी 
ज्ञान--संख्या, तथा तक्क-संबंधी पदार्थ--भाव, अभाव, सादृश्य, भेद, 
एकता, अनेकता---शामिल हैं। इनमेंसे कितने डी पदार्थोका वर्णन वेशे- 
षिकमें भी आता है। 

ज्ञानकी परिभाषा करते हुए अफलातूँ कहता है-- विज्ञान और कस्ख॑- 
विकताका सामंजस्य ज्ञान है, वास्तविकता- निज्कय नहीं हो सकती, उसका 
अवश्य कोई विषय होना चाहिए और वही विषय एक-रस विज्ञान है। 

भाव पदार्थके बारेमें वह कहता है--सच्चा भाव स्थिर, अपरिवर्तेन- 

शील, अनादि है, इसलिए वास्तविक ज्ञानके लिए हमें वस्तुओंके इसी स्थिर 
अपरिवर्तनशील सारको जानना चाहिए। 

सामान्य, विशेष---जब हम इंद्वियोंसे प्राप्त प्रतिबिबों या वेदनाओं- 
से नहीं, बल्कि उनसे परे शुद्ध विज्ञानसे ज्ञानकी प्राप्त करते हैं, तो वस्तुओं- 
में हमें सांवेत्रिक (सामान्य) अपरिवर्तनशील, सारतत्त्वका ज्ञान होता है, 
और यही सच्चा-ज्ञान (--तत्त्वज्ञान) है। भारतमें सामान्यके जबदंस्त 
दुश्मन बौद्ध रहे हैं, क्योंकि इसमें उन्हें नित्यवादकी स्थापनाकी छिपी 
कोशिश मालम होती थी। नेयायिक, व्यक्ति, आकृति, जाति तीनोंको 
पदार्थ' मानते थे। प्रत्यक्षवादी कहते थे कि सत्ता व्यक्तियोंकी ही है, 
दिमागसे बाहर विज्ञान या जातिकी तरहकी किसी चीजका अस्तित्व नहीं 
पाया जाता; अन्तस्थेनने कहा था--मैं एक अश्व ( >-घोड़ा ) तो देखता 
हैं, कितु अश्वता (सामान्य) को नहीं देखता।” पिथागोर “आकृति” पर 
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जोर देता था, यह हम बतला चुके हैं; अफलातूं सामान्यका पक्षपाती था। 
वह परिवर्तनशील विश्वकी तहमें अपरिवर्तनशील एक-रस-तत्त्वको साबित 
करना चाहता था, जिसकें लिये सामान्य एक अच्छा हथियार था। इस 
रहस्यसे बौद्ध नैयायिक अच्छी तरह वाकिफ थे, इसीलिये धर्मकीतिकों हम 
सामान्यकी बुरी गति बनाते देखेंगे। अफछा्तू कहता था--अस्तुओंका 
आदिम, अनादि, अगोचर, मूल-स्वरूप' वस्तुओंसे पहिलें उनसे अछूग 
तथा स्वतंत्र मौजूद था। वस्तुओं में परिवर्तन होते हैं, कितु इस मूल-रूपपर 
उसका कोई असर नहीं पड़ता । अश्य एक खास पिंड है, जिसको हम आँखों से 
देखते, हाथोंसे छ॒ते या दूसरी इंद्वियोंसे प्रत्यक्ष करते हैं; कितु वर्तमान, 
भूत और भविष्यके लाखों, अनगिनत अश्वोंके भीतर अश्वपन ( >>अश्व- 
सामान्य ) एक ऐसी चीज पाई जाती है, जो अश्व-व्यक््तियोंके मरनेपर भी 
नष्ट नहीं होती, वह अश्व-व्यक्तिके पैदा होनेसे पहिले भी मौजूद रही। 
अफलातूं इस अश्वता या अश्वसामान्यकोी अश्व-वस्तुका आदिम, अनादि, 
अगोचर मूल-स्वरूप, अश्ववस्तुसे पहिले, उससे अलरूग, स्वतंत्र, वस्तु; 
परिवर्तेनसे अप्रभावि”, एक नित्य-तत्त्व सिद्ध करनां चाहता है। वह 
कहता है---व्यक्तिके रूपमें जिन वस्तुओंको हम देखते हैं, वह इन्हीं अनादि 
मूल-स्वरूपों--सामान्यों (अश्वता, गोता) के प्रतिबिब या अपूर्ण नकल हैं । 
व्यक्तियाँ आती-जाती रहेंगी, कितु विज्ञान या मूलस्वरूप (>-सामान्य ) 
सदा एक-रस बने रहेंगे, मनुष्य व्यक्तिगत तौरसे आते-जाते रहेंगे, किन्तु 
मनुष्यसामान्यके-मनुष्य-जाति---सदा मौजूद रहेगी। 

विज्ञान ---एक-दूसरेसे सम्बद्ध हो विज्ञान एक पूर्ण काया बनाते हैं, 
जिसमें भिन्न-भिन्न विज्ञानोंके अपने स्थान नियत हैं। अफलातूंका समाज 
दासों और स्वामियोंका समाज था, जिसमें अपने स्वार्थोॉके कारण जबर्दस्त 
आन्तरिक विरोध था। ऐसे विरोधोंको मौखिक काव्यमयी व्याख्या द्वारा 
अफलातूने दूर ही नहीं करना चाहा था, बल्कि उससे कुछ सदियों पहिले 
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भारतके ऋषियोंने भी उसी अभिप्रायले पुरुषसुक्त बनाकर ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
वैश्य, शूद्रकी सिर, बाहु, जाँघ, पेरसे उपमा दे, सामाजिक शान्ति कायम 
करनी चाही थी। दर्शान-क्षेत्रमें इस तरह की उपमासे अफलातु विज्ञानोंके 
ऊँचे-नीचे दर्ज कायम करना चाहता है। सबसे श्रेष्ठ (“उच्चतम ) 
विज्ञान, ईश्वर-विज्ञान है; जो कि बाकी सभी विज्ञानोंका स्रोत है। यह 
विज्ञान महान्‌ है, इससे परे और कोई दछ्सरा महान विज्ञान नहीं है। 

दो संसार--संसारमें ढो प्रकारके प्तस्ष हैं, एक विज्ञान ( >-भन) 
इूसरा भौतिक तत्त्व। किन्तु इनमें क्िज्ञान ही वास्तविक तत्त्व है, वही 
शवर्धतम पदार्थ है; हर एक चीज़का रूप और सार अन्तमें आकर इसी 
तेत्व (>-विज्ञान) पर निर्भर है। विश्वमें वही नियमन और नियंत्रण 
करता है। दूसरे भौतिक तत्त्व, मूल नहीं, कार्य; चमत्कारक नहीं, सुस्त; 
चेतन नहीं, जड़; स्वेच्छा-गति नहीं, अनिच्छित-गतिकी . शक्तियाँ हैं, वे 
इच्छा विधा ही विज्ञानके दास हैं; विज्ञानकी आज्ञापर नाचते हैं, और किसी 
तरह ज्ली हो, विशञानकी छाप उनपर रूगती है! यही मलस्वरूप (विज्ञान) 
सक्रिय कारण है, भौतिक तत्त्व सहयोगी कारण हैं। 

इेश्वर---छष्तम विज्ञान ईश्वर (विधाता--देमीउर्ग )' है, यह कह 
आये हैं। अफब्मंतूं विधाताकी उपमा मृतिकारसे देता है। विधाता मानव- 
मूर्तिकारकी भाँति विज्ञान-जगत्‌ (मानसिक दुनिया) में मौजूद नमूने (मूल- 
स्वरूप, सामान्य) के अनुसार भौतिक-विश्वको बनाता है। विज्ञानके अनु- 
सार जहाँ तक ईश्वर उसके लिये सम्भव है, वह एक पूर्ण विश्व बनाता है; 
'इतनेपर भी यकि विश्वमें कुछ अपूर्णता दिखाई पड़ती है, तो मूतिकारकों 
दोष न देना चाहिए, क्योंकि आखिर उसे भौतिक तत्त्वोंपर काम करना 
है, और भौतिक तत्व विधाताकी कृतिमें बाधा डालते हैं। पीछे आनेवाले 
हमारे न॑ग्रायिकोंकी भाँति विधाता (>>देमीउगे) जनक नहीं इंजीनियर 
(वास्तुशास्त्री ) है। वह स्वय उच्चतम विज्ञान,है, किन्तु साथ ही मौतिक 
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तत्व भी पहिलेसे मौजूद हैं--भौतिक-जगत्‌ और विज्ञान-जगत्‌--यह दो 
दुनियाएँ पहिलेसे मौजूद हैं। इन दोनोंमें संबंध जोड़ने---विज्ञानके रूपमें 
मौजूद मूल-स्वरूपों (+-सामान्यों) के अनुसार भोतिक तत्त्वोंको गढ़नेके 
लिये एक हस्तीकी ज़रूरत थीं, विधाता वही हस्ती है। वही बाह्य और 
अन्तर-जगत्‌की संधि कराता है। अफलातूंका विधाता शिव' (>-अच्छा ) 
है, उसकी वह सूर्यसे उपमा देता है--सूर्य वस्तुओंके बढ़ने (बनने) का भी 
स्रोत है और उस प्रकाशका भी जिससे उनका ज्ञान होता है। इसी तरह 
'शिव' सभी वस्तु--सत्यों, और तत्संबंधी हमारे ज्ञानका भी स्रोत है। 

दशनकी विशेषता--अफलातूका दर्शन बृद्धिवादी है, क्योंकि वह 
ज्ञानके लिये इन्द्रिय-प्रत्यक्षपर नहीं, बुद्धिपर जोर देता है; श्रत्यक्ष जगत्‌से 
अलग, बुद्धिगम्य विज्ञान-जगत्‌ उसका वास्तविक जगत्‌ है। विज्ञानवादी 
तो अफलातू है ही, क्योंकि विज्ञान-जगतू, (>-मूलस्वरूप )--ही उसके 
लिये एकमात्र सार है। बाह्यार्थवादी भी उसे कह सकते हैं, क्योंकि बाहरी 
दुनियाकी वह निराधार नहीं, एक वास्तविक जगत्‌ ( >विज्ञानजगत ) 
का बाहरी प्रकाश कहता है। सारी दुनियाकों मिलानेवाले महमविज्ञान 
(ईश्वर) की सत्ताकों स्वीकार कर वह ब्रह्मवादी भी है; किन्तु वह 
भौतिकवांदी बिलकुल नहीं है, क्योंकि भौतिक तत्त्व और उससे बनी दुनिया- 
को वह प्रधान नहीं गौण मानता हैं। 

अफलातूके सामाजिक, राजनीतिक विचारके बारेमें मानव-समाज' में 
कहा जा चुका है। वह समाजमें परिवर्तन चाहता था, किन्तु परिवततंन 
ठोस मौजूदा समाजको लेकर नहीं, बल्कि मल-स्वरूपके आधारपर। 


३- वस्तुवादी अरस्त' (३८४-३२२ इईं० पु०) 
अरस्तूं बुद्ध (५६३-४८३ ई० पू०) से एक सदी पीछे स्तगिरामें पैदा 


हुआ था। उसका पिता निकोमाचु' सिकन्दरके बाप तथा मकदूनियाके 
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राजा फिलिपका राजवैद्य था। उसके वाल्य-कालमें अफलातूंकी ख्याति खूब 
फैली हुई थी। १७ वर्षकी उम्रमें (३६७ ई० पू०) अरस्तू अफलातूँकी 
पाठशालामें दाखिल हुआ और तबतक अपने गृरके साथ रहा, जब तक 
कि (बीस वर्ष बाद) अफलातूँ (३४७ ई० पु० में) मर नहीं गया। फिलि- 
पको अपने लड़के सिकन्दर (३५३-३२३ ई० पू०) की शिक्षाके लिये 
एक योग्य शिक्षककी ज़रूरत थी। उसकी दृष्टि अरस्तूँपर पड़ी। विश्व- 
विजयी सिकन्दरके निर्माणमें अरस्तूंका खास हाथ था और इसका बीज 
दूँढ़नेके लिये हमें उसके गृह अफलातूं तथा परमगुरु सुक्रात तक जाना 
पड़ेगा। सुक्रात अपने स्वतंत्र विचारोंके लिये अथेन्सके जननिर्वाचिंत 
शासकोंके कोपका भाजन बना। अफलातूं अपने समयके समाजसे अससन्तुष्ट 
था, इसलिए उसमें परिवर्तत करके एक साम्यवादी समाज कायम करना 
चाहता था; लेकिन इस समाजकी बुनियाद वह घरतीपर नहीं डालना 
चाहता था। वह उसे विज्ञान-जगत्‌' से लाना चाहता था, और उसका 
शासन लौकिक-पुरुषोंके हाभमें नहीं, बल्कि लोकसे परे ख्याली दुनियामें 
उड़नेवाले दाशनिकोंके हाथमें देना चाहता था। यदि अफलातूंकोीं पता 
होता कि उसके साम्यवादी समाजकी स्थापनामें एक विश्व-विजेता सहायक 
हो सकता है, तो १८वीं १९वीं सदीके युरोपियन समाजवादियों--प्रूधों' 
(१८०९-६५) आदिकी भाँति वह भी साम्यवादी राजाकी तलाश 
करता। अरस्तू बीस साल तक अपने ग्रुके विचारोंको सुनता रहा, इस- 
लिए उनका असर उसपर होना ज़रूरी था। कोई ताज्जुब नहीं, यदि 
अफलातूका साम्यवादी राज्य अरस्तू द्वारा होकर सिकन्दरके पास, विश्व- 
राज्य या चकवर्ती-राज्यके रूपमें पहुँचा। बुद्ध अपने साधुओंक संघमें पूरा 
आर्थिक साम्यवाद---जहाँ तक उपभोग सामग्रीका सम्बन्ध है--कायम 
करना चाहते थे, यदि वह संभव समझते दो शायद विस्तृत समाजमें 
भी उसका प्रयोग करते, किन्तु बद्धकी वस्तु-वादिता उन्हें इस तरहके 
तजर्बे से रोकती थी। ऐसे विचारोंको रखते भी बुद्ध, चक्रवर्तीवाद-- 
सारे विशध्वका एक धर्मराजा-होना--के बड़े प्रशंसक थे। हो सकता है 
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अरस्तने भी अपने शिष्य सिकन्दरमें बाल्य-कारूहीसे अपने और अपने 
ग्रुके स्वप्नोंको सत्य करनेके लिये चक्रवर्तीवाद भरना शुरू किया हो। 
अरस्तृने अथेन्स आविके प्रजातंत्र ही नहीं देखे थे, बल्कि वह तीन महा- 
ढीयोंमें राज्य रखनेवाले ईरानके चक्रवरतियोंसे भी परिचित था। सवाल 
हो सकता है, यदि ऋरस्तूने सिकन्दरमें ये भाव पंदा किये, तो उसने विश्व- 
विजयके साथ दूसरे स्वप्नोंका भी क्‍यों नहीं प्रयोग किया ? उत्तर यही है 
कि सिकन्दर दार्शनिक स्वप्नचारी नहीं था, वह अपने सामने यूनानियोंकों 
अपने ठोस भालों, तलवारोंसे सफलता प्राप्त करते देख रहा था, इसलिये 
वह अपने स्वप्तचारी परमगुरुकी सारी शिक्षायें माननेके लिये बाध्य 
नथा। 

अरस्तू सिर्फ दार्शनिक ही नहीं, राजनीतिक विचारक भी था, यह तो 
इसीसे पता लगता है, कि ३२३ ई० पू० में सिकन्दरकी मृत्युके समय अधेन्समें 
मकदूनिया और मकदूनिया-विरोधी जो दो दल हो गये थे, अररतू उनमे 
मकदूनिया-विरोधी दलका समर्थक था। शायद अब उसे अपनी गलती 
मालूम हुई और तलवारके एकाधिपत्यसे अथेन्सका पहिलेवाला जनतांत्रिक 
बनिया-राज्य ही उसे पसन्द आने लगा। इस विरोधसे अधेन्सके स्वामी 
उसके विरुद्ध हो गये और अररतूको जान बचाकर युवोदण भाग जाना 
पड़ा, जहाँ उसी साल (३२२ ई० पू०) उसकी मृत्य्‌ हुई। 

(१) दार्शनिक विद्यार--अरस्तृकी कृतियाँ विशाल हैं। अपने समय 
तक जितना ज्ञान-भंडार समाजमें जमा हो चुका था, अरस्तूके ग्रन्थ उसके लिये 
विश्व-कोषका काम देते हैं। यही नहीं उसने खुद भी मनुष्यके ज्ञान-भंडार- 
को बहुत बढ़ाया। अरस्तू अफलातूँके दार्शनिक विचारोंसे बिलकुल असहमत 
था यह तो नहीं कहा जा सकता; क्‍योंकि वह विज्ञान-जगतसे इन्कार नहीं 
करता था। सुक्रात और अफलात की तरह, ज्ञानके लिये विज्ञानके महत्त्वको 
वह मानता था, किन्तु वह भौतिक-जगत्से अलग-यरूग तथा एक मात्र 
प्रधान जगत्‌ है; इसे वह माननेके लिये तैयार न था। बाहरी दुनिया 

(प्रत्यक्ष-जगत्‌ ) को. समझनेके लिये, उसकी व्याख्याके लिये, अमर-जगत 
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(विज्ञान-जगत्‌ ) की ज़रूरतकों वह स्वीकार करता था। युनिक दाशनिक 
सिर्फ भौतिक पहलूपर जोर देते थे, पिथागोर और अफलातूँ मूलूस्वरूप 
या विज्ञान (आकइलि' या मूलस्वरूप) पर जोर देते थे; किन्तु अरस्तृ 
दोनोंको' अभिन्न अंग मानता था--मूलस्वरूप' (विज्ञान) भौतिक तत्त्वों- 
में मौजूद है, और भौतिक तत्त्व मूलस्वरूपों' (विज्ञानों) में; सामान्य 
("जाति ) व्यक्तियोंमें मौजूद है, इन दोदोंको अलग समझा जा सकता 
है, किंतु अलग नहीं किया जा सकता। अफलातू दाशेनिकके अतिरिबत 
गणितशास्त्री भी था और गणितकी काल्यनिक विन्दु, रेखा, संख्या आदिकी 
छाप उसके दर्शनपर भी मिलती है। अरस्तू प्राणिशास्त्री भी था, इसलिए 
विज्ञानों और भौतिक-तत्त्वोंकी अलग करके नहीं देखा जा सकता था। विज्ञान 
और भौतिक-तत्त्व, स्थिरता (एलियातिक) और परिवर्तनशीलूता (हेरा- 
विलतु ) का दह समत्वय करना चाहता था। वह सभी चीजोंमें विज्ञान 
(नमूलस्वरूप) और भौतिक तत्त्वोंकी देखता था। मूर्तिमें संगमर्मर 
भौतिक तत्त्व है ओर उसके ऊपर जो आकृति लादी गई है, वह विज्ञान 
जो कि मूर्तिकारके दिमागसे निकला है। वनस्पति, पशु या मनुप्यमें शरीर- 
भौतिक तत्त्व है, और पाचन, वेदना आदि विज्ञान-तत्व। आकृतिके बिना 
कोई चीज़ नहीं है; पृथ्वी, जल, आग और हवा भी बिना आक्ृतिके नहीं 
हैं; ये भी मूल गृुण--रुक्षता, नमी, उष्णता, सर्दी---के भिन्न-भिन्न योगोंसे 
बने हैं। सांख्यके विद्यमान संस्करणमें इन्हीं मलगणोंको तन्मात्रा कहकर 
उन्हें भूतोंका कारण कहा गया, और यह्ट अरस्तूके इसी ख्यालसे लिया गया 

मालूम होता है। भौतिक तत्त्व वह है जिनमें वद्धि या विकास हो सकता 
है; यद्यपि यह वृद्धि या विकास एक सीमा रखता है। पत्थरका खंड 
किसी तरहकी मूथि बन सकता है, किन्तु वृक्ष नहीं बन सकता। एक पौधा 
या अमोला बढ़कर पीपल बन सकता है, किन्तु पशु नहीं बन सकता। 
इस दविचार-धाराने अरस्तूको जाति-स्थिरताके सिद्धान्तपर पहुँचा दिया 
और वह समझने लगा कि जातियोंमें परिवर्तत नहीं होता। इस धारणा- 
ने अरस्तूको प्राणिशास्त्रमें और आगे नहीं बढ़ने दिया और वह उन्नीसवीं 
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सदीके महान्‌ प्राणिशास्त्रीय आविष्कार जाति-परिवर्तन' तक नहीं पहुँच 
सका। इतना होते हुए भी एक पाँतीमें न सही अलग-अलग पाँतियोंमें 
हुए विकास और उनके सादुश्यकी ओर ध्यान दिये बिना वह नहीं रह 
सकता था। छोटी-छोटी प्राणि-जातियोंकी पाँतीसे क्रमशः आगे बढ़ती 
प्राणि-जातियोंके उच्च-उच्चतर विकासको उसने देखा। विज्ञान (5 
मूलस्वरूंप )-रहित भौतिक तत्त्वोंका विकास उतना गहरा नहीं है, जितना 
कि विज्ञान-युक्त तत्त्वोका। इस विकासका उच्चतम रूप वह है जिससे 
आगे विकोंसकी गुंजाइश नहीं। अतएव जो भौतिक तत्त्वकी परिभाषामें 
आ नहीं सकता, वह ईश्वर है। वह अफलातूंका अपरिवर्तनशील विज्ञान 
सिर्फ यही ईश्वर है, जो कि अरस्तृके विचारसे विधाता (कर्मा) नहीं हैं; 
क्योंकि विज्ञान और भौतिक तत्त्व हमेशासे वहाँ मौजद थे । तो भी, जैसे भी 
हो, सभी वस्तुओंका खिंचाव ईश्वरकी ओर है। दुनियाकी चाह पह है 
और उसकी उपस्थिति मात्रसे वस्तुएं ऊंचे विकासकी ओर अग्रसर होती 
हैं। वह विश्वका अचल चालक है, यह उसका प्रेम ही है, जो जगनकों 
चला रहा है।” 

अरस्तू चार प्रकारके कारण मानता है--( १) उपादान कारण--- 
जैसे घड़ेके लिये मिट्टी; (२) मूल-स्वरूप या विज्ञान कारण--जिन 
नियमोंके अनुसार कार्य (>घड़ा) बनता है, (३) निम्ित्त कारण--- 
जिसके द्वारा उपादान कारण कार्यकी शकल लेता है, जैरे कुम्हार आदि; 
(४) अंतिम कारण या प्रयोजन--जिसके लिये कि कारण बना। पहिले 
और तीसरे कारणोंको भारतीय नंयायिकोंने ले लिया है। अरस्तूका यह 
भी कहना है कि हर कार्यको चारों तरहके कारणोंकी ज़रूरत नहीं, कितनोंके 
लिये उपादान और निमित्त कारण ही काफी होते हैं। 

१. देखो विश्वकी रूपरेखा प्रकाशक किताब महल, इलाहाबाद 

२. यह कल्पना सांख्यके पुरुषसे मिलती-जु लती है, यद्यपि अनीइवरवादी 
सांख्य एककी जगह अनेक पुरुष मानता है।. हे. लेता एशए5८, 
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(२) शान--अर॒स्तूका कहना था-ह८ज्ञानकी फरे लिये यह 
जरूरी है कि हम अपनी ब्‌ द्विसे ज्यादा अपनी इन्द्रियोंपर विश्वास रक्खें, और 
अपनी बुद्धिपर उसी वक्त विश्यास करें जब कि उसका समर्थन घटनायें 
करती हों। सच्चा ज्ञान सिर्फ घटनाओंका परिचय ही नहीं बल्कि यह 
भी जानना है कि किन वजहों, किन कारणों या स्थितियोंसे वेसा होता 
है। जो विद्या या दर्शन आदिम या चरम कारणपर विचार करता है, 
उसे अरस्तू प्रथम दर्शन कहता है, आज-कल उसे ही अध्यात्मशास्त्र कहते 
हैं। अरस्तु तकंशास्त्रके प्रथम आचार्योमें है। उसके अनुसार तकंका काम 
वह तरीका बतलाना है, जिससे हम ज्ञान तक पहुँच सकें। इस तरह तर्क, 
दर्शन तक पहुँचनेके लिये सोपान (+च्सीढ़ी) है। चिन्तन या जिस प्रक्रियासे 
हम ज्ञात प्राप्त करते हैं, उसका विश्लेषण तकंका मुख्य विषय है। तके 
वस्तुतः शुद्ध चिन्तनकी विद्या है। हमारे चिन्तनका आरम्भ सदा इूंद्विय- 
प्रत्यक्षसे होता है। हम पहिले विशेषकी जानते हैं, फिर उससे सामान्यपर 
पहुँचते हैं--अर्थात्‌ पहिले अधिक ज्ञातको जानते हैं, फिर उससे और 
अधिक ज्ञात और अधिक निश्चितकों | हम पहिले अलग-अलूग जगह 
रसोई-घरमें, श्मशानमें (इंजनमें भी) धुएँके साथ आगको देखते हैं, फिर 
हमारी सामान्य धारणा बनती है--जहाँ-जहाँ धुआँ होता है, वहाँ-वहाँ 
आग होती है। 

अरस्तूने अपने तकं-शास्त्रके लिये दस और कहीं आठ प्रमेय' (ज्ञानके 
विषय ) माने हैं--(१) वह क्‍या है, यानी द्रव्य (मनुष्य); (२) किनसे 
बना है यानी गुण; (३) वह कितना बड़ा है यानी परिभाण (३॥ हाथ) ; 
(४) क्‍या संबंध रखता है यानी सम्बन्ध (बृहत्तर, दुगना); (५) वह 
कहाँ है, दिशा या देश (सड़क पर); (६) कब होता है यानी काल; 
(७) किस तरह है, यानी आसन (लेटा या बैठा); (८) किस तरह है 
यानी स्थिति (कपड़े पहिने या हथियार-बन्द); (९) वह क्‍या करता है 
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यानी कर्म (पढ़ता है); (१०) क्या परिणाम है यानी निध्कियता (कुछ 
नहीं करता) । इनमें द्रव्य, गुण,. कर्म, वैश्ेषिकके छः: पदार्थो्में मौजूद 
हैं; काल, दिशा उसके नौ द्वव्योंमें हैं; बाकीमेंसे भी कितनोंका जिऋक 
वैशेषिक और न्याय करते हैं। सिकन्दरके आक्रमणसे पहिलेके किसी 
भारतीय ग्रंथमें इन बातोंका विवेचन नहीं आया है; जिससे कहना पड़ता 
है कि यह हमारे दर्शनपर यवनआचार्योका ऋण है। इसपर हम आगे 
कहेंगे। 

अरस्त व्यक्ति या विशेषकों वास्तविक द्रव्य मानता है, हाँ यह व्यक्ति 
बदलता या जीर्ं होता रहता है--सभी चीजें जिनका हम साक्षात्कार 
कर सकते हैं, परिवर्तनशील होती हैं। भूत या विज्ञान दोनों न नये उत्पन्न 
होते हैं और न॑ सदा के लिये लप्त होते हैं, वे वस्तुओंके अनादि सनातन 
मूलतत्त्व हैं। परिवर्तन या वृद्धि शून्यमें नहीं हो सकती, इनका कोई आश्रय 
या आधार होना चाहिए। वही परिवर्तन-रहित कूटस्थ आधारभूत और 
विज्ञान (मूलस्वरूप') हैं। भूत और विज्ञानके मिलनेसे ही परिवर्तत और 
गति (--हरकत) होती है। अरस्तू गतिके चार भेद बतलाता है--( १) 
द्रव्य-संबंधी! गति--उत्पादन, विनाश; (२) परिमाण-सम्बन्धी गति--- 
संयोग, विभागसे पिडके परिमाणमें परिवर्तेत; (३) गुण-संबंधी' गति--- 
एक चीज़का दूसरी चीज़में परिवर्तत--दूधका दही, पानीका बर्फ बनना; 
(४) देश-सम्बन्धी गति--एक जगहसे दूसरी जगह जाना। 

अरस्तू दाशनिक होनेके अतिरिक्त एक बहुत बड़ा प्राषि-श्ञास्त्री भी 
था, यह बतला आये हैं। उसका पिता स्वयं वेद्य था और वेद्योंका प्राजि- 
शास्त्रसे परिचय होता ज़रूरी है। हिप्पोक्रात'! और उसके अनुयायियोंने 
प्राणिशास्त्र-संबंधी गन्नेषणाओं को ई० पू० पाँचवीं रदीमें आरम्भ किया 
था। भरस्तूने उन्हें बहुत आगे बढ़ाया और एक तरह जीवन-विकास 
सिद्धान्तका उसे प्रवर्तक कहना चाहिए। अरस्तूके प्राणिशास्त्रीय कार्यको 
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उसके शिष्य ध्योफरास्तु' (३९०-२८५ ई० पू०) ने जारी रखा, किन्तु आगे 
फिर दो सहख शताब्दियोंके लिये वह रुक गवा। डाबिनने अरस्तूकी 
प्राणिशास्त्रीय गवेषणाओंकी बहुत दाद दी है। 

यूनानी दाशेनिकोंका ऋणी होना हमारे यहाँके कितने हो विद्वानोंको 
बहुत खटकता है। वह साबित करना चाहते हैं कि भारतने बिना दूसरी 
जातियोंकी सहायताके ही अपने सारे ज्ञान-विज्ञानको विकसित कर लिया; 
और इसीलिए जिन सिद्धान्तोंके विकासके प्रवाहकी हमारे तथा यूनानियोंके 
सम्पर्यं्से पहिले लिखे गये भारतीय साहित्यमें गन्घ तक नहीं मिलती, 
उसके छिये भी जबर्देसत खींचा-तानी करते हैं। हमें याद रखना चाहिए 
कि जब सिकन्दर मारतमें (३२३ ई० पू०) आया था तब यूनान दर्शन, 
कला, साहित्य आदियें उन्नतिके शिखरपर पहुँचा हुआ था। उस समय, 
और बादमें मी लाखों यूनानी हमारे देशमें आकर सदाके लिये यहीं रह 
गये और आाज वह हमारे रक्‍त-मांसमें इस तरह घुल-मिल गये हैं कि उसका 
पता अँखिसे नहीं इतिहासके ज्ञानसे ही मिलता है। जिस तरह चुपचाप 
यूनानियों का रुधिर-मांस हमारा अभिन्न अंग बन गया, उसी तरह उनके 
ज्ञानका बहुत-सा हिस्सा भी हमारे शानमें समा गया । गंधार-मूर्तिकलामें 
जिस तरह यवन-कछाकी स्पष्ट और गुप्त मूरति-कलामें अस्पष्ट छाप 
देखते हैं, उसी तरह हमें यह स्वीकार करनेसे इन्कार नहीं करना चाहिए 
कि हमारे मठोंमें साबु-भिक्ष्‌ और हमारी पाठशालाओंमें अव्यापक बनकर 
बैठे शिक्षित सम्य यूनानी हमारे लिए अपने विद्वानोंका भी कोई तोहफा 
लाये थे। 


6 ४-यूनानी दहान का अन्त 


शेरोनियाके युद्ध (३३८ ई० पु०) में यूनानने मकदुनियासे हार खाकर 
अपनी स्वतन्त्रता गेंवाई। इसने यूनानकी आत्माकों इतना चूर्ण कर दिया 


कल अलकनन«, 
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कि वह फिर न समल सका। अरस्तू यद्यपि ३२२ ई० पृ० तक जीता 
रहा, किन्तु उसके बहुतसे महत्त्वपूर्ण दा्शनिक चिन्तन पहिले ही हो चुके 
थे। पराजित यूनान हेराक्लितु, देमोक्रितु, अफलात्‌, अरस्तृके जैसे स्वच्छन्द 
संजीव दर्शनकों नहीं प्रदान कर सकता था---अरबीके साथ “राम-नाम 
संत” ही निकलता हैं। यद्यपि अरस्तूकी मृत्युके बाद कई शताब्दियों तक 
यूनानी दर्शन प्रचलित रहा किन्तु वह राम-नाम-सत” का दर्शन था। 
विपदामें पड़े लोग अपने अवसादकों धर्म या आचार-सम्बन्धी शिक्षासे 
हटाना चाहते हैं। चाहे बुद्धिवादी स्तोइकोंको' ले लीजिए या भौतिकवादी 
एपीकुरियोंको अथवा सन्देहवादियोंको, सभी जीवनकी आचार और घर्म- 
संबंधी समस्याओंमें उलझे हुए हैं; और उनका अवसान चित्तकी शान्ति 
या बाहरी बंधनोंसे मुक्तिके उपाय सोचदेके साथ होता है। 


१- एपीकुरीय भौतिकवाद 


एपीकुरीयोंके अनुसार दर्शनका लक्ष्य मनुष्यको सुखी जीवनकी ओर 
ले जाना है। इनका दर्शन देमोक़ितुके यांत्रिक परमाणुवादपर आधारित 
था--विश्व असंख्य भौतिक परमाणुओंकी पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रियाका 
परिणाम है। उसके पीछे कोई प्रयोजन या ज्ञानशक्ति काम नहीं कर 
रही है। हर वक्‍त चलते रहते, एक दूसरेसे मिलते अलग होते इन्हीं पर- 
माणुओंके योगसे मनुष्य भी बना, वह सदा परिवर्तित होता एक प्रवाह 
है। जीवनके अन्तमें ये परमाणु फिर बिखर जायेंगे; इसलिए मनुष्यको 
सुख या आनन्द प्राप्त करनेका अवकाश इस जीवनसे परे नहीं मिलेगा, 
जिसके लिए कि उसे इस जीवनको भुला देना चाहिए। अतएव मनुष्य 
को आनन्द प्राप्त करनेकी कोशिश यहाँ करनी चाहिए और जो तरीके, 
तियम, संयम उसके जीवनको सुखमय बंना सकते हैं; उन्हें स्वीकार 
करना चाहिए। एपीकुरीय दाशंनिक, इस प्रकार भोगवादी थे, किन्तु 
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उनका भोगवाद सिर्फ व्यक्तिके लिये ही नहीं, समाजके लिये भी था; इसलिए 
उसे संकीर्ण वेयक्तिक स्वार्थ नहीं कहा जा सकता। यदि दूसरोंके सुखवाद 
और इनके रुख<>दमें फक था तो यही, कि जहाँ दूसरे परलोक---परजन्ममें 
वैयक्तिक सुखके चाहक थे, वहाँ एरपीकुरीय इसी लोक, इसी जन्‍्ममें 
मनुष्य--व्यक्ति और समाज दोनों--को सुखो देखना चाहते थे। 

एपीकुर (र२४१-२७० ई० पू०)-यूनानी भोगवादका संस्था- 
पक एपीकुरु, समोस्‌ द्वीपमें अयेन्स-प्रवासी माँ-बापके घरमें पैदा हुआ 
था। अध्ययनकालमें उसका परिचय देमोक्रितुके दर्शन--परमाणुवादसे 
हुआ, जिसके आधारपर उसने अमने दर्शनका निर्माण किया और उसके 
प्रचारके लिये ३०६ ई० पू० में (ब॒द्धके निर्वाणसे पौने दो सौ वर्ष बाद ) अथेन्समें 
अपना विद्यालय कायम कर मृत्यु (२७० ई० पू०) तक अव्ययन-अध्यापन 
करता रहा। अपने जीवनमें हो उसके बहुतसे मित्र और अनुयायी थे, 
और पीछे तो उनकी संख्या और बढ़ी। उनमें अपने सुखसे सुख माननेवाले 
भी हो सकते हैं, जिनके कि उदाहरणको लेकर दूसरोंने एपीकुरीयवादकों 
भी चार्वाककी भाँति ऋण कृत्वा घृतं पिवेत्‌” माननेवाला कहकर बदनाम 
करना शुरू किया। 

एपीकुरुका कहना था कि, यदि अपनो इंद्वियोॉपर विश्वास न करें, 
तो हम किसी ज्ञानकों नहीं प्राप्त कर सकते। इन्द्रियाँ कभी-कभी गलत 
खबरें देती हैं, कितु उन गलतियोंको पुनः-पुनः प्रयोग करके अथवा दूसरोंके 
तजबेंसे दूर किया जा सकता है।” इस प्रकार एपोकुरु हमारे यहाँ के चार्वाक- 
दर्शनकी भांति प्रत्यक्ष-प्रमाणयर बहुत अधिक जोर देता था। 


२ - स्तोईकोंका शारीरिक (ब्रह्म )वाद 


स्तोइकोंका दर्शन, क्सेनोफेन' (५७०-४८० ई० पू०) के जगत्‌-शारी- 
रिक-ब्रह्मवादकी ही एक शाखा थी! हम कह आये हैं कि पिथागोर स्वयं 


सिर 4० कप अकक ।। फेफजाककतकल-४0-त आम” ५. 





१३. 7 एएपाप5. २. २५८7००७० ७१८5. 


३२ उर्शन-विग्वर्शन [ अध्याय १ 


भारतीय दर्शनसे प्रभावित हुआ था, और खेनोफेन उसीका उत्तराधिकारी 
था; इस प्रकार स्तोइकोंकी शिक्षामें भारतीय दर्शनकी छाप हो, यंह कोई 
अचरजकी बात नहीं। ३३२ ई० पृ० में सिकन्दरने मिश्रमें सिकन्दरियां 
नगर बसाया था, जो पीछे तोनों महाद्वीयोंका जबदेंस्त व्यापारिक केन्द्र ही 
नहीं बन गया, बल्कि वह तीनों द्वीपोंकी उच्चतम संस्कृति, दर्शन, तथा दूसरे 
विवारोंके  आदान-प्रदातका भी केन्द्र बन गया। सिकरदरिया स्तोइकोंका 
एक केन्द्र था, इसलिए पूर्वीय विचारोंसे परिचित होनेके लिये यहाँ उन्हें 
बहुत सुभीता थाः। 

अरस्तू देतवादी था, विज्ञान और भूत दोनोंको अनादि मानता था। 
ईश्वर उसके लिये निमित्त कारण था। स्तोइकोंने दवतवादमें परिवर्तन 
किया और रामानृजके दर्शनकी भाँति माना कि ब्रह्म (ईश्वर) अभिन्न- 
निमित्त-उपादान-का रण है, अर्थात्‌ ब्रह्म और जगत्‌ दो नहीं हैं; जगत्‌ 
भगवान्‌का शरोर, एक सजीव शरीर है। भगवान्‌ विद्वका आत्मा (लोगों' ) 
है। जीवनके सभी बीज या कीट उसमें मौजूद हैं। उसीके भीतर सृष्टिको 
सारी शक्ति निहित है। 

शेतो-- ( ३३६-२६४ ई० पु०)--एलियातिक ज़ेनो (४९०-३० ई० 
पू०) के १०६ वर्ष बाद साईप्रसमें स्‍्तोइक दर्शनका आचार्य दूसरा जेनो 
पेदा हुआ था। साईप्रस युरोपसे ज्यादा एसियाके नज़दीक है, उसी तरह 
जेनोका स्तोइक-दर्शन भी एसियाके ज्यादा नज़दीक है। ३०४ ई० पू० 
में ्वेनोने अपना बिल्यालय स्तोआ पोईकिले” (>-तुकीली अटारी) पर 
खोला, जिसकी वजहसे उसके सम्प्रदायका नाम ही स्तोइक' (नुकोला) 
पड़ गया। जेनोके बाद स्तोइक दर्शनका आचायें क्लियन्यों (२६४-२१३२ ई० 
पू०) हुआ। यह फोनीसीय व्यापारी दार्शनिक अशोकका समकालीन था। 

स्तोइक तकंके जबर्दस्त पक्षपाती थे। उनका कहना था--दर्शन 
एक खेत है; जिसकी रक्षाके लिए तके एक काँटोंकी बाड़ है, भौतिक-शास्त्र 
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खेतकी मिट्टी और आचार-शास्त्र फल है।” तकेकी बाड़का ख्याल हमारे 
न्यायने स्तोइकोंसे ही लेकर कहा है-- तक तत्त्व-निश्चयकी रक्षाके लिये 
काँटेकी बाड़ है।' 

स्तोइक एपीकुरीयोंसे इस बातमें एकमत थे कि हमारे सभी ज्ञानका 
आधार इन्द्रिय-प्रत्यक्ष है।--हमारा ज्ञान या तेः प्रत्यक्षे आता है या 
उससे प्राप्त साधारण विचार या ज्ञानससे। किसी बातकों सच तभी मानना 
चाहिए, जब कि वस्तुएँ उसकी पुष्टि करती हैं। साइंस (+विद्या) सच्चे 
निर्णयोंका एक ऐसा सुसंगठित ज्ञान है, जो एक सिश्धान्तका दूसरे सिद्धान्तसे 
सिद्ध होना ज़रूरी कर देता है। 

स्तोइक उसी वस्तुकों सच्ची मानते हैं, जो किया करती है या जिस 
पर क्रिया होती है। जो ज़िया-शून्य है उसकी सत्ताको वह स्वीकार नहीं 
करते। इसीलिए शुद्ध विज्ञान (--ईश्वर) को वह अरस्तूकी भाँति निष्किय 
नहीं मानते। ईश्वर और जगत्‌ जब शरीर और शारीरके तौरपर अभिन्न 
हैं तो शरीर (>-जगत्‌ ) की क्रिया शारीर (5"-ईए्वर) की अपनी ही किया 
है। भौतिक तत्त्वोंके बिना शक्ति नहीं और शक्तिके बिना भौतिक तत्त्व 
नहीं मिल सकते, इसलिए भौतिक-तत्त्वको सर्वत्र शक्ति (""ईश्वर) से 
व्याप्त मानना चाहिए। यह ख्याल उपनिषद्के अंतर्यामीवादसे कितना 
मिलता है, इसे हम आगे देखेंगे। स्तोइकोंका यह अंग-अंगी अवयव-अवयवी 
वाला सिद्धान्त वेदांतके सूत्रों, उसकी बोधायनवत्ति तथा रामानूज-भाष्यमें 
भी पाया जाता है। इसका यह मतलब नहीं कि शरीर-शरीरी भाव उपनि- 
षदमें है ही नहीं। यह भाव वहाँ था, किन्तु उसे स्तोइकोंने और तकं-सम्मत 
बनानेके लिये जो युक्तियाँ दीं, उनसे बादरायण, बौधायन आदिने फायदा 
उठाया ---ऐसा मालूम होता है। 

क्षुद्रसे क्षुद्र वस्तुएँ भी भगवान्‌के अंग हैं; वह एक और सब है। 
प्रकृति, ईश्वर, भाग्य, भवितव्यता एक ही हैं। जब प्रकृति ईए्वरसे अभिन्न 
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है, तो हमारे जीवनके लिये सबसे अच्छा आदर्श प्रकृति ही हो सकती है, 
इसीलिए स्तोइक प्राकंतिक जीवनके पक्षपाती थे। सभी प्राणी चूंकि 
ईश्वर-प्रकृति-अद्वतकी ही सन्‍्तानें या अंग हैं. इसलिए स्तोइक विश्वञ्ातृ- 
भावके माननेवाले थे--- सभी मनुष्य भाई-भाई हैं और ईश्वर सबका 
पिता हैं।--एपिकतेतुने कहा था। 

स्तोइक दर्शनका प्रचार कई शताब्दियों तक रह।। रोमन सम्राट मर्कतत 
ओऔरेलियस (१२१-१८० ई० )--जो नागार्जुनका समकालीन था---स्तोइ- 
कोंका एक बहुत बड़ा दाशैनिक समझा जाता है। ईसाई-धर्मके आरम्भिक 
प्रचारके समय उपरले वर्गमें स्तोइकवादका बहुत प्रचार था, किन्तु ऐसे 
गम्भीर तर्क-कंटक-शाखा-रक्षित॑ दर्शनको हटाकर ईसाइयतकी बच्चोंकी 
कहानियाँ अपना अधिकार जमानेमें क॑७ सफल हुईं, इसका कारण यही 
था कि कहानियाँ पृथ्वीके ठोस पुत्रों--निम्न श्रेणीके मजदूरों गुलामों--में 
फैलकर शक्ति बन, उनके हाथों और हृदयको संघर्ष करनेके छिए मज़बूत 
कर रही थीं; जब कि हवामें उड़नेवाले राजाओं और अमीरोंका ब्रह्म-दर्शन 
गरीबोंके पसीनेकी कमाईको खाकर मोटे हुए उनके शरीरके लिए लवण- 
भास्करका काम दे रहा था। ख्याली जगत्‌ और वास्तविक जगतका जहां 
आपसमें मुकाबला होता है, वहाँ परिणाम ऐसा ही देखा जाता है। 


३ - सन्देहवाद 


“हम वस्तुओंके स्वभावको नहीं जान सकते। इन्द्रियाँ हमें सिर्फ इतना 
ही बतलाती हैं कि चोज़ें कैसी देख पड़ती हैं, वह वस्तुतः क्‍या हैं इसे जानना 
सम्भव नहीं है।” 

पिरहो (३२६५-२७० ई० पू०)--पिरृही 'एलिस्‌ (यूनान) में 
अरस्तू (३८४-३२२ ई० पू०) से उनश्नीस साल वाद पैदा हुआ था। जेनो 
, की भाँति पिरहोकों भी देमोक्रितुके प्रन्योने दर्शकी ओर खींचा। जब 
सिकन्दरने पूर्वकी दिग्विजय-यात्रा की, तो पिरहो भी उसकी फौजके 
साथ था। ईरानमें उसने पारसी धर्माचायोंसे शिक्षा प्राप्त की थी। 
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भारतमें भी वह कितने ही साल रहा और यहाँके एक द्मर्शनिक सम्प्रदाय---- 
जिसे यूनानी लेखक गिमूनो-सोफी नाम देते हैं---का उसने अध्ययन किया 
था। गिमनो जिनसे मिलता-जुकूता शब्द मालम होता है। बौद्ध और. 
जैन दोनों अपने धर्म-संस्थापकको जिन (>-विजेता) कहते हैं। लेकिन 
जहाँ तक पिर्‌होके विचारोंका सम्बन्ध है, वह बोद्ध सिद्धान्तोंका एकांगीन 
विकास मालूम होता है, जिन्हें कि हम ईसाकी दूसरी सदीके नागार्जुनमें 
पाते हैं। नागार्जुनका शून्यवाद पुराने वंपुल्यवाटियोंसे विकसित हुआ है, 
और वेपुल्थवादियोंके होनेका पता अशोकके सभय तक लगता है। अशोक 
पिरहोकी मृत्यू (२७० ई० पू०) से एक साल बाद (२६९ ई० पू०) 
गद्दीपर बेठा था। इस तरह पिर्‌होके भारत आनेके समय बैपुल्यवादी 
मौजूद थे। भारतसे पिरहो एलिस लौट गया। उसका विचार था--- 
वस्तुओंका अपता स्वभाव क्या है, इसे जानना असम्भव है। कोई भी 
सिद्धान्त पेश किया जावे, उतनी ही मजबूत यूक्ति ( >प्रमाण ) के साथ ठीक 
उससे उल्टी बात कहँ। ज। सकती है; इसलिए अच्छा यही है कि अपना 
अन्तिम बौद्धिक निर्णय ही न दिया जावे; जीवनको इसी स्थितिमें रखना 
ठीक है। चागाजुनके वर्णनर्में हम इसकी समानताको देखेंगे, किन्तु इसमें 
वागार्जुनकी पिरहोका ऋणी न मानकर यही मानना अच्छा होगा कि 
दोनोंका ही उद्गम वही वंपुल्यवाद, हेतुवाद या उत्तरापयवाद थे । 
पिर्‌हों ज्ञानको असाध्य साबित करनेके लिए कहता है---किन्तु किसी 
चीज़की ठीक सावित करनेके लिए था तो उसे स्वतः प्रभाण मान लेना 
होगा; जो कि गलत तक है, या दूसरी चीज़को प्रमाण मानकर चलना 
होगा; जिसके लिये कि फिर. प्रमाणकी जरूरत होगी। नागार्जुनने 


बिग्रमह-व्यावतंनी” में ठीक इन्हीं युकतियों द्वारा प्रमाणकी प्रामाणिकताका 
खंडन किया है। 
ईइबर-खंशन---पिरहोके अनुयायी स्तोइकोंके ब्रह्म (-ईएथ२) वादका 
खंडन करते थे। स्तोश्क कहते थे---“जगतूकी सूष्टिमें खास प्रयोजन माछम 
१. (७४7770-50ए73. 
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: होता है और वह प्रयोजन तभी हो सकता है, जब कि कोई चेतनशक्ति उसे 
सामने रखकर संसारकी सृष्टि करे। इस तरह प्रयोजनवाद ईश्वरकी 
हस्तीको सिद्ध करता है” संदेहवादियोंका कहना था--“जणतूर्में कोई 
ऐसा प्रयोजन नहीं दीख पड़ता, वहाँ न बद्धिपू्वकता दिखाई पड़ती है, 
और न वह शिव सुन्दर ही है। बुद्धिपू्वकता होती ती गलती कर-करके 
--हँजारों ढाँचोंको नष्ट कर-करके--नये स्वध्पोंफी अस्थायी हस्तीके 
आनेकी ज़रूरत नहीं होती; और दुनियाको शिव सुज्दर तो बह्ी कह सकते 
हैं जो सदा स्वप्नकी दुनियामें विचरण करते हैं। यदि दुनियामें यह बातें 
भी नहीं होतीं, तो भी उससे ईश्वर नहीं, स्वाभाविकता ही सिद्ध होती। 
स्तोइक (और वेदान्ती भी) ईश्वरको विश्वात्मा मानते हैं। पिरहोके 
अनुयायी कहते थे कि 'तब उसका भंतलब है कि वह वेदना या अनुमव 
करता है। जो वेदना या अनुभव करता है, वह परिवर्तनशीछझ है; जो 
परिवर्तनशील है, वह नित्य एक-रस नहीं हो सकता। यदि वह ॒अपरिंवर्तन- 

- शील एकरस है, तो वह एक कठिन निर्जीव पदार्थ है। और विश्वात्माको 
शरीरधारी माननेपर मनुष्यकी भाँति उसे परिवर्ततशील--नाशवान्‌ तो 
मानना ही होगा। यदि वह शिव (अच्छा) है, तो वह मनुष्यकी भाँति 
आचारकी कसौटीके अन्दर आ जाता है, और यवि शिव नहीं, तो घोर है 
और मनुष्यसे निम्नश्रेणीका है। इस प्रकार ईएबरका विचार परस्पर- 
विरोधी दलीलोंसे भरा हुआ है। हमारी बुद्धि उसें ग्रहण नहीं कर सकती, 

इसलिए उसका ज्ञान असम्भव है।” 

पिरहोके बाद उसके दाशेनिक सम्प्रदायके क्रितने ही आचार्य हुए, 
जिनमें मुख्य थे---अकॉसिलो' (३१५-२४१ ई० पू०), कर्न्योदं (२१३- 
१२९ ई० पुृ०), अस्कालोन्‌का अन्तियोक' (६८ ई० ), लारिस्साका फिलों 
(८० ई०), क्लितोमाए' (११० ई०)। 


द है. 47ए०ड803., २, (बता०0०१८३, ३. #7रत०टाएड ए॑#४2)07. 
ड, एग्0 छा ॥,&7352., ५. (॥४0778०॥॥5. 
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संदेहवादके अनुयायी कितने ही अच्छे-अच्छे दाशेनिक विद्वान होते रहे, 
किन्तु सभी स्तोइकोंकी भाँति आकाशविहारी थे; इनका काम ज्यादातर 
निषेघात्मक या ध्वंसात्मक था, और खामने कोई रचनात्मक प्रोग्राम नहीं 
था। इसलिए ईसाइयतने इस्तोइकोंके साथ इन कोरे फिलासफरोंका भी 
खात्मा कर दिया। 


४ - नवीन-अफलातूनी वर्शोन' 


पद्िचममें यूनानी दर्शनने अपने अन्तिम दिन नव-अफलातूनी दर्शेनके 
रूपमें देखे। यह पाइचात्य दर्शन और पौरस्त्य-योग, रहस्यवाद, अध्यात्म- 
शास्त्रका एक अजीब मिश्रण था और यवन-रोमन सभ्यत्ताके पतन और 
बुढ़ापेको प्रकट करता था। यूनानी वर्शनोंमें हम देख चुके हैं कि अफलातूँका 
लोकोत्तर विज्ञानवाद धर्म और अध्यात्मविद्याके सबसे अधिक नज़दीक था। 

ईसा-पूर्व पहली सदीमें रोम-साम्राज्यमें दो बड़े-बड़े शहर थे, एक 
तो राजधानी बिजन्तिउम्‌ या आधुनिक इस्तांबोल (कुस्तुन्तुनिया) और 
दूसरा मि> सिकन्दरिया। दोनों पूर्व और पश्चिमके वाणिज्य ही नहीं, 
संस्कृत, धर्म, दशंन, कला सबके विनिमयके स्थान थे$ बिजन्तिउम्‌ था 
युरोपकी भूमिपर, किन्तु उसपर पश्चिमकी अपेक्षा पूरवकी छाप ज़्यादा 
थी। सिकन्दरियाके बारेमें कह चुके हैं कि वह व्यापारका केन्द्र ही नहीं 
था बल्कि विद्याके लिये पश्चिमकी नालन्दा थी। ईसा-पूर्व पहिली सदीमें 
लंकाके 'श्स्व-माल्य चेत्य (रुवनवेलि स्तृप, अनुराधपुर) के उद्घाटन- 
उत्सवमें सिकन्दरियाके बौद्ध भिक्षु धर्मरक्षित आनेका जिक्र आता है, वह 
यही सिकन्दरिया हो सकती है; और इससे मालम होता है कि ईप्ला-पूर्व 
तीसरी सदीमें अशोककी सहायतासे जो भिक्ष्‌ विदेशों ओर यवनलोक (यूनानी 


१. चट0-०&४०ग्राडआ70.,.. २. ऊैफ्रय्थापंपए. 
३. सहाबंध २९१३९ (भर्दत आनंद कौसल्पयायनका हिस्दी-अनुषाद, 
पृष्ठ १३९)। 
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साह्नाज्य ) में भेजे गये थे, उन्होंने सिकन्दरियामें भी अपना मठ कायम किया 
था। धर्म व्यापारका अनुगमन करता है, यह कहावत उस वक्‍त भी चरि- 
तार्थ थी। जहाँ-तहाँ विदेशोंमें भारतीय व्यापारी बस गये थे, जिसे उनके 
धर्म-प्रचारकोंको उस देशके विचार तथा समाजके दारेमें जाननेका ही 
अधिक सुभीता न होता था, बल्कि ये व्यापारी उनके मठोंके बनाने और 
शरीर-निर्वाहके लिये मदद देते थे। यूनानके राष्ट्रीय अधघःपतन और 
निराशाके समय पूर्वीय साधुओं, योगियोंकी योग-तपस्या, संसारकी असा- 
रता परलोकवादकी ओर लोगों का ध्यान आकर्षित होना स्वाभाविक यथा, 
और हम देखते हैं कि हज़ारों शिक्षित, संरक्ृत रोमक और यवन' सत्य 
और निर्वाण' के साक्षात्कारके लिए सिकन्दरियासे रेगिस्तानका रास्ता लेते 
हैं। वहाँ वे दरिद्रता, उपवास, योगः और भजनमें अपने दिन गजारते 
हैं। दुनिया छोड़कर भागनेवाले इस समृदायमें सैनिक, व्यापारी, दार्श- 
तिक, महात्मा सभी शामिल थे। यद्यपि सिकन्दरियारें अफलातूँ ही नहीं, 
अरस्तृका यथायंबादी दर्शन भी पढ़ा-पढ़ाया जाता था, किन्तु जो दुनियासे 
ऊब गये थे और जिन्हें सुधारका कोई रास्ता नहीं दिखाई पड़ता था, ये 
अफलातूके विज्ञानवादकों ही सबसे ज्यादा पसन्द करते। 

पश्चिमी जगतृका. उस समय भारतकी ही नहीं, ईरानकीमी पुरानी 
संस्कृतिसे सम्बन्ध था, बल्कि पासका-पड़ोसी होनेसे ईरानका सम्बन्ध ज़्यादा 
नज़दीकका था। ईरान, दर्शनकी उड़ानमें हमेशा भारतसे पीछे रहा। 
पिथाभोर (५७०-५०० ई० पू०) और सिकन्दर (३५६-२३ ई० पू७) के 
समयसे ही भारत अपनी सम्पत्तिके छिये ही नहीं, दार्शनिकों और योगियोंके 
लिये भी मशहूर था। इसीलिए यूनानी दर्शनकों नवीन अफझातूनीय 
दर्शनके रूपमें परिणत करनेका श्रेय भारतीय दर्शनकों ही है। निराशा- 
वाद, रहस्यवाद, दुःखबाद, लोकोत्तरवाद वहीं उठते हैं, जहाँकी भूमि 
वहके समाजके नायकोंको असन्तुष्ट कर देती है--या तो बराबरके युद्ध, 
राज्यक्रान्ति और उनके कारण होनेवाले दुभिक्ष, महामारी जीवनकों 
कड़वा बना देते हैँ, अथवा समाजके भीतरकी विषमता--नान्दगी, समृहि 
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भोगोंको 'चंचला लक्ष्मी' बना असन्तोषकर बना देती हैं। सातवीं-छठवीं 
सदी ई० १० में भारतमें उपनिषत्‌का निराशावाद, रहस्यवाद, इन्हीं परि- 
स्थितियोंमें पँदा हुआ था और समाजकों बदलनेकी जगह स्थिरता प्रदान 
कर भारतने इन विचार-धाराओंको भी स्थिरता प्रदान की। पीछे आने 
वाले बौद्ध-जेन तथा दूसरे दर्शन उसी निराशावाद और रहस्यवादके नये 
संस्करण हैं, आखिर सामाजिक विकासके रुक जानेपर भी वौद्धिक विकास 
तो भारतीयोंका कुछ होता ही रहा, जिसकी वजहसे निराशावाद और 
रहस्यवादको भी नये रूप देनेकी ज़रूरत पड़ी। भारतने समाजको नया 
करनेमें तो सिर खपाना नहीं चाहा, क्योंकि सदियाँ बीतती गईं और गंद- 
गियाँ जमा होती रहीं---बढ़ते कर्जको मुठतवी करने वाले ऋणीकी भाँति 
उनका सफाया करना और मुश्किल हो गया। ऐसी विषम परिस्थितिमें 
बिल्लोके सामने कबूतरके आँख मुंदने या शुधुमुगंके बालमें मुँह छिपानेकी 
नीति आदमीको ज्यादा पसन्द आती है। भारतने निराशावाद-रहस्यवादकों 
अपनाकर उसके उपनिषद्‌, जन, बौद्ध, योग, वेदान्त, शव, पांचरात्र, महा- 
यान, तंत्र-यान, भक्तिमार्ग, निर्भुणमसार्गग, कबीरपन्थ, नानकपन्थ, सखी- 
समाज, ब्रह्म-समाज, प्रार्थनासमाज, आर्येसमाज, राधावल्‍लभीय, राधा- 
स्वामी आदि नये संस्करणोंको करके उसी बिल्ली-कबृतर-नीतिका अनु- 
सरण किया। 

भारतकी तरहकी परिस्थितिमें जब दूसरे देश और समाज भी आ 
पड़ते हैं, उस समय यही आजमूदा नुस्खा वहाँ भी काम आता है। आज 
यूरोप, अमेरिकामें जो बौद्ध, वेदान्त, थ्योसोफी, प्रेतविद्याकी चर्चा है, 
वह भी वही शुतुर्मु्गी नीति है---समाजके परिवर्ततकी जगह लोकसे भागने 
का प्रयत्न है। 

ईसापूर्व पहिली सदीका यवन-रोमका नायक-शासक समाज, भोग 
समृद्धिमें नाक तक डबा, सामाजिक विषमता और गंदगीके कारण अनि- 
श्चित मविष्य तथा अजीर्णका शिकार था। वह भी इस परिस्थितिसे जान 
छुड्टठाना चाहता था, इश्नके छिये उसका स्ववेशीय नुस्खा अफलातूँका दर्दोत 
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काफी न था, उसके लिए और कडी बोतल ज़रूरी थी, जिसके लिए उन्होंने 
भारतीय रहस्यवाद-निराशावादको अफलातूनी दर्शनमें मिला दिया। 
इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष सारी दुनिया माया, म्रम, इन्द्र-जाल है, मानस (विज्ञान) 
जगत्‌ ही सच्चा है। सत्य और मानसिक शान्ति तभी मिल सकती है, जब कि 
मनुष्य जीवनसे अलग हो। एक हूम्बे संयम-यम-नियमके साथ, इसी 
जन्मकी नहीं, अनेक जन्मकी संसिद्धिके साथ उस अकथ, अजय, रहस्यमयी 
दुनियाकों जाननेपर, हृदयकी गाँठें टूट जाती हैं; सारे संशय छिल्न हो जाते 
हैं, लालों जन्मके दोष (कर्म) क्षीण हो जाते हैं; उस पर-अपर (परले- 
उरले) को देख कर।” 

नवीन-अफलातूनीय दाशनिकोंमें सिकन्दरियाका फिलो यूदियों' (ई० 
पूृ० २५ से ५० ई०) बहुत महत्त्व रखता है। उसने अफलातूँ और भारतीय 
दर्शनके' साथ यहूदी शिक्षाका समन्वय करना चाहा; इसके लिए उसने 
यहूदी फरिश्तोंको भगवान्‌ और मनुष्यके बीच सम्बन्ध स्थापित करने वाले 
अफलातूनी विज्ञानका आलंकारिक रूप बतलाया। 

लेकिन यह आलंकांरिक व्याख्या उतनी सफल नहीं हुईं; जिसपर 
इस कामको प्लोतिनु' (२०५-७१ ई०) ने अपने हाथमें लिया। नाशो- 
न्मुख भव्य प्रासादके कंगूरे, मीनार, छत और दीवारें एक-एक ईंट करके 
गिरते हैं, वही हालत पतनोन्मुख संस्कृतिकी भी होती है। ईसाकी तीसरी 
सदीके आरम्भमें रोमन संस्कृति भी इस अजस्थामें पहुँच गई थी। प्लोतिन्‌ 
उसका ही प्रतीक था। प्लोतिनू और उसके जेसे दूसरे विचारक भी वस्तु- 
स्थितिसे मुकाबिला करनेसे जी चुराना चाहते हैं। वह दुनियाकी सारी 
व्यवस्था--समाजकी गंदगियों--को जाननेकी काफी समझ रखते हैं, किन्तु 
अज्ञान, कायरपन या अपने समृद्धवर्गके स्वार्थके ख्यालसे उस व्यवस्थाके 
उल्टनेमें योगदान ज्रहीं करना चाहते, उन्हें इससे अच्छी वह रु्याली-दुनिया 
मालूम होती है, जिसका निर्माण बड़े यत्नके साथ अफरूात्‌ने किया था। 


१. िएी०0. वुएपे॥6ए६, २. शि०ंगफड. 
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नवीन अफलातुनीय दर्शनकी शिक्षा थी-- सभी चीज़ें एक अशेय परमतस्व, 
अनादि विज्ञान से पैदा हुई हैं। परमात्यासे उनका सम्बन्ध वस्तुके तौरपर 
नहीं, बल्कि कल्पनाके तौर पर है, यही कल्पना करना उस परमतत्त्वके 
अस्तित्वका परिचायक है। परमतत्वके किसी गुणको समझनेके छिये 
हमारे पास कोई इन्द्रिय या साधन नहीं है। इस परमतसस्‍्वसे एक आत्मा 
पैदा होता है, जिसे ईए्वर कहते हैं और जो विश्यका सृष्टिकर्ता है। शंकरके 
वेदान्तमें भी ईश्वर (परमोत्मा)को परमतत्त्व मानते हैं। यह ईववर या 
“दिव्य विज्ञान” ध्यान करके' अपने शरीरसे विष्य-आत्माको पैदा करता है, 
जो कि विध्वका भी आत्ना है, दुनियाके अयग्रिनत जीय॑त्माओंका भी। 
दुनिया अब तैयार हो गई है। किन्तु दिव्य-विज्ञानका काम इतनेसे रामाप्त 
नहीं होता; वह रूगातार आत्माओंको प्रकटकर इस देखनेकी दुनियामें 
भेज रहा है और जिन्होंने अपने सांसारिक कर्तेब्यकों पालन कर लिया है, 
उन्हें अपनी गोदमें वापस ले रहा है। 

अफलात्‌ने प्रयोग या अनुमक्से ऊपर, बुद्धिको माना या; किन्तु नवीन- 
अफलातूनी समाधिके साक्षात्कार, आत्मानुभूति को बुद्धिसे भी ऊपर मानते 
थे। प्लोतिनुने कहा--“उस सर्व॑ महान्‌ (परमतत्त्व) को बुझद्धके चिन्तनसे 
नहीं बल्कि अचिन्तनसे, बुद्धिसे परे जाकर जाना जा सकता है। 

इस' रहस्यवादने ईसाई-धर्म और खासकर ईसाई सन्त अगस्तिन्‌ 
(३५४-४३० ई०) पर बहुत प्रभाव डाछा। आज भी पूर्वीय ईसाई चर्च 
(स्लावदेशोंकी ईसाइयत )पर मारतीय नवीग-अफलातूनीय दर्शनकी जबर- 
दस्त छाप है, योग, ज्ञान, वैराग्यका दौरदौरा है। पश्चिमी रोमन 
कंथलिक चच्चकों सन्‍त तामस्‌ अक्विभा (१२२५-७४ ई०) ने अमीनपर 
लानेकी कुछ कोशिश की, मगर रहस्यवादसे धर्मका पिड छूट ही कैसे 
सकता है? 


१. /5$०पा८, २, एक्‍प्टीस्‍३ला८ट, ३. “शो5जिध्याव 
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४७ ई० (० में रोमनोंने सिकन्दरियापर अधिकार किया। उसके वाद 
उसका वैभव क्षीण होने लगा। आमतौरसे दर्शनकी ओर उनकी विशेष 
रुचि न थी तो भी कुछ रोमनोंने यूनानी दर्शनके अध्ययन-अध्यापनमें सहायता 
की। सिसरो (१०६-४३ ई० पू०) का नाम इस बारेमें विशेषतः उल्लेख- 
नीय है, इसके ग्रंथोंने पीछे भी यूनानी दर्शनको जीवित रखनेमें बहुत काम 
किया। लुकरेशियो' (९८-५५ ई० पू०) ने देमोक्रितुके परमाणवादकों हम 
तक पहुँचानेमें बड़ी सहायता की। स्तोइक दाशनिक सुम्राट्‌ मर्केस्‌ औरे- 
लियस्‌ (१२१-१८० ई०) का जिक्र पहले आ चुका है। यूनानी दर्शनके 
बारेमें अंतिम लेखनी बोयथेऊः (४८०-५२४)की थी, जो कि दिग्नाग 
(४५० ई०) और धर्मकीति (६०० ई०)के बीचके कालमें पेदा हुआ था 
और जिसने “दर्शनके-सन्तोष”' नामक ग्रन्थ लिखा था। इस गअंथने बहुत 
दिनों तक विद्यार्थियोंके लिये प्रकरण या परिचय-ग्रथका काम दिया। 

ईसाई-धर्मपर पीछे नवीन-अफलातूनीय दर्शनका असर पड़ा ज़रूर, 
कितु शुरूमें ईसाई-धर्म प्रचारक दर्शनकों घृणाकी दृष्टिसे देखते थे और 
ईसाके सीधे-सादे जीवन तथा गरीबोंके प्रेमकी कथायें कहकर साधारण 
जनताको अपनी ओर खींच रहे थे। उनका जोर, ज्ञान और वेयक्तिक 
प्रयत्वपर नहीं वल्कि विश्वास और आत्मसमर्पणपर था। आदिम ईसाई 
नेता दर्शनको खतरनाक समझते थे। ३९० ई० में लाटपादरी श्ेवफिल- 
ने धर्म-विरोधी पुस्तकोंका भंडार समझकर सिकन्दरिया के सारे पुस्तका- 
लयोंको जलवा दिया। ४१५ ई० में सिकन्दरिया के ज्योतिषी थ्योन की 
लड़की तथा स्वयं गणितकी पंडिता हिपाशिया'का ईसाई धर्मान्धोंने 
बड़ी निर्देयताके साथ वध किया। ऐसे कितने हो' पाशविक वधों और 
. अत्याचारोंसे ईसाई धर्मान्षोंको संतोष नहीं हुआ और अन्तमें ५२९ ई० 
में---जिस शताब्दी में भाग्य, चन्द्रकीति, प्रशस्तपाद उद्योतकर जैसे दार्शनिक 
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सथा बराइमिहिर और ब्रह्मगृप्त जैसे ज्योतिषी हमारे यहाँ स्वतन्त्र चिन्तनमें 
लगे थे--ईसाई राजा जस्तीनियनने' राजाज्ञा निकाल दर्शनके सभी 
विशद्वाख्योंको बन्द कर दिया। तबसे युरोपमें सात सौ वर्षोकी कालरात्रि 
शडरू होती है, जिसमें दर्शन विस्मृत सा हो जाता है। 


५ - अगस्तिम्‌ (३५३-४३० ३०) 


युनानी दशनके साथ शुरू ईसाइयतका बता केसा रहा ? इसका 
जिक्र हुम कर चुके हैं। लेकिन तलवारसे ज्ञानकी घोट जबरदस्त होती 
है। जिस समय (३९० ) झाट-पादरी थेवफिल सिकन्दरियाके पुस्तकालयोंको 
जला रहा था, उस समय ओरोलियो अगस्तिन ४७ वर्षका था, और यद्यपि 
वह अब ईसाई साध्‌ था, कितु पहिलेके पढ़े दर्शनको वह भूल नहीं सकता 
था; इसीलिग्रे उसने दर्शनकों ईसाई-धर्मकी खिदमतमें लगाना चाहा। 

अगस्तिन तगस्तेर (उत्तरी अफ्रीका) में ईसाई माँ (मोनिका) और 
काफिर बापसे-पैदा हुआ था। साधु होने के बाद तीन साल (३८४-८६) 
तक वह मिलन (इताली) में पादरी रहा। उसने यूनानी दार्शनिकोंकी 
भाँसि युक्‍्तिद्वारा ईसाई-पर्मका मंडन करना चाहा--ईश्वरने दुनियाको 
अस्त से नहीं पेदा किया। अपने विकास के वास्से यह बात उसके लिए 
जरूरी नहीं है।. ईश्वर लगातार सृष्टि करता रद्दता है। ऐसा न हो तो 
संसार छिन्न-भिन्न हो जाय। संसार बिलकुल ही ईश्वरके अवलंबनपर 
है। संसार काल और देशमें बनाया मया---यहू हम नहीं कह सकते, क्योंकि 
जब ईए्यरने संसार बनाया उससे पहिले देश-काल नहीं थे। संसारको बनाते 
हुए उसने देश-कालको बनाया! तो भी ईइवबरक़ी सृष्टि सदा रहनेवाली 
सृष्टि नहीं है। संसारका आदि है; सुष्टि साम्त, परिवर्तेकशील और नाशमान 
है। ईद्वर सर्वेश्षक्तितमान है, उसने मौतिक तस्‍्वोंकों भी पैदा किया। 


_अिलकनननननिल--नन- भय नन+. फनना पतन, 
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पंगंबर मुहंम्मद और इस्लामकी सफलता 


8 १. इस्लाम 


ईसाकी छठीं सदी वह समय है, जब कि भारतमें एक बहुत शक्ति- 
शाली राज्य--पत साम्राज्य--खतम होकर छोटे-छोटे राज्योंमें बेंटने 
लगा था, तो भी अन्तिम बिखलराबके लिए अभी एक सदीकी देर थी। 
गुप्तोंके बाद उत्तरी भारतके एक विज्ञाल केद्धीकृत राज्यकों पहिले 
मौखरियोंने और फिर अन्तमें काफी सफलताके साथ हर्षवर्द्धनने हस्ताव- 
लम्ब दिया था। जिस वक्‍त इस्लामके संस्थापक पैगंबर मुहम्मद अपने 
धर्मका प्रचार कर रहे थे, उस वक्‍त भारतमें हषवरद्धनका राज्य था, और 
दर्शन-नभमें घर्मकीत्ति जेसा एक महान्‌ नक्षत्र चमक रहा था। 

छठीं सदीका अरब हाल तकके अरबकी भांति ही छोटे-छोटे स्वतनत्र 
कबीलोंमें बँटा हुआ था। आजकी भाँति ही उस वक्‍त भी भेड़-ऊँट का 
पालना और एक दूसरे को लूटना अरबोंकी जीविकाके वैध” साधन 
थे। हाँ, इतना अन्तर कमसे कम पिछले महायुद्ध (१९१४-१८ ई० ) के 
बादसे ज़रूर है, कि इब्न-सऊदके शासनमें कुछ ह॒द तक कबीलोंकी निरं- 
कुशताकों अरबके बहुतसे भागोंमें कम किया गया। पैगंवर मुहम्मदके 
समय अरबके कुछ भाग तथा छारऊू-सागरके उस पार अबीसीनियाका 
ईसाई शज्य था। उसके ऊपर भिश्व रोमनोंके हाथमें था। उत्तरमें सिरिया 
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(दमिएक ) आदि रोमन कसर (राजधानी बिजन्तियुम्‌ कुस्तुन्तुनिया, बर्ते- 
मान इस्ताम्बूल ) के शासनमें था। पूर्वमें मेसोपोतामिया (इराक) और आगे 
ईरानपर सासानी (पारसी) शाहंशाह शासन कर रहे थे। अरब बद्दू 
(खानाबदोश ) कबीलोंका रेगिस्तानी इलाका था। उसके पश्चिमी भागमें 
मक्का (बक्का) और यस्रिब्‌ (मदीना )के शहर वाणिज्य-सार्गपर होनेसे 
खास महत्व रखते थे। यश्निबका महत्व तो उसकी तिजारत और यहूदी 
सौदागरों के कारण था, किन्तु मक्का सारी अरब जाति का महान्‌ तीर्थ 
था, जहाँपर सालमें एक बार लड़ाक्‌ अरब भी हथियार हाथसे हटा रोजा 
रख श्रद्धापूर्वक तीर्थ करने आते थे, और इसी वक्‍त एक महीनेके लिए 
यहाँ व्यापारिक मेला भी छूग जाता था। 


१-पेगंबर मुहम्मद 

(१) जीघनी---अरबों का सर्वश्रेष्ठ तीथं होने के कारण मकक्‍काके 
कामा-मन्दिरके पुजारियों (पंडों)को उससे काफी आमदनी ही नहीं थी, 
बल्कि वह कुल और संस्कृतिमें अरबोंमें ऊंचा स्थान रखते थे। पैगंबर 
मुहम्मदका जन्म ५७० ई० में मक्‍काके एक पुजारी वंश--कुरैश--में हुआ। 
उनके माता-पिता बचपनही में मर गये, और बच्चेकी परवरिशका भार 
दादा और चाचापर पड़ा। 

मक्‍्काके पुजारी पूजा-पंडापनके अतिरिक्त व्यापार भी किया करते 
थे। एक बार उनके ताचा अबूतालिब जब व्यापारके लिये शामकी ओर 
जा रहे थे, तो बालक मुहम्मदने ऊंटकी नकेल पकड़कर ले चलनेका इतना 
जबर्दस्त आग्रह किया, कि उन्हें साथ ले जाना पडा। इस तरह होश 
सेमालनेसे पहिले ही इस्लामके भावी पैगंबरने आसपासके देशों, उनकी 
उर्बर और मरु-भूमियों, वहाँके भिन्न-भिन्न धारमिक रीति-रवाजोंको देखा 
था। जवान होनेपर व्यापार-निपुणताकी बात सुनकर उनकी भावी 
पत्नी तथा मकक्‍्काकी एक धनाढ्य विधवा ख़दीजाने उन्हें अपने कारवाँका 
मुखिया बनाकर व्यापार करनेके लिए भेजा। पैगंबर मुहम्मद आजन्म 
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अनपढ़ (उम्‌मी ) रहे, यह बात विवादास्पद है--खासकर एक बड़े व्यापारी 
कारवबॉके सरदारके लिए तो भारी न॒कसानकी चीज़ हो सकती है। यदि 
ऐसा हो तो भी अनपढ़का अय अबद्धि नहीं होता। तश्ण महम्मद एक 
तीब़ प्रतिभाके घनी थे, इसमें सन्देह नहीं, और ऐसी प्रतिभाके साथ पुस्तकोंसे 
भी ज्यादा वह देश-देशान्तके यातायात तथा तरह-तरहके लोगोंकी' 
संगतिसे फ़ायदा उठा सकते थे, और उन्होंने फायदा उठाया भी। 

पैगंवर मुहम्मदके अपने वंशका धर्म अरबशी तत्कालीन मूनिपूजा थी 
और कावबाके मन्दिरमें लाल, बकक जेसे ३६० देवता और साथ ही किसी 
टूटे तारेका भग्न भाग एक क्ृष्ण-पापाण (हज्ज असवद ) पूजे जाते थे। 
पत्थरके देवता प्रकृतिकी सर्वश्रेष्ठ उपज मानवकी बुद्धिका खुल्लमखुल्ला 
उपहास कर रहे थे, किन्तु पुरोहित-वर्ग अपने स्वार्थंके लिए हर तरहकी 
बुद्धि सुऊभ चालाकियोंसे उसे जारी रखना चाहता था। मुहम्मद साहइब 
उन आदमियोंमें थे, जो समाजमें रूढ़िवश मानी जाती हर एक बातकों 
बिना नन्‌-नचके मानना नहीं पसन्द करते। साथ ही अपनी वाणिज्य- 
यात्राओंमें वह ऐसे धर्मवालोंसे मिल चुके थे, जिनके धर्म अरबोंकी मूर्ति- 
पूजाकी अपेक्षा ज़्यादा प्रशस्त मालम होते थे। खासकर ईसाई साधुओं 
और उनके मठोंकी शान्ति तथा बौद्धिक वातावरण, और यहुदियोंकी मूति- 
रहित एक-ईश्वर-भक्ति उन्हें ज्यादा पसंद आई थी। यह तो इसीसे 
साबित है कि कुरानमें यहूदी पेंगंबरों और ईसाको भी भगवान्‌की ओरसे 
भेजे गये (रसूल) और उनकी तौरात (पुरानी बाइबल ) और इंजील' को 
ईश्वरीय पुस्तक माना गया है। उनकी महिमाकों बीसियों जगह दुह- 
राया गया, और बार-बार यह बात साबित करने का प्रयत्न किया गया 
है, कि उनमें एक पेंगंबरके आनेकी भविष्यवाणी है, जो कि और दूसरा 
नहीं बल्कि यही मुहम्मद अरबी है! तत्कालीन अरब घोर मूर्तिपुजक 
और बहुदेव-विश्वासी ज़रूर थे, किन्तु साथ ही यहूदी, ईसाई तथा आस- 
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पासके दूसरे धर्मानुयायियोंके सम्पर्कमें आनेसे यह बात भी स्वीकार करते 
थे, कि इन सब देवतांओोंके ऊपर एक ईइ्वर (यह नहीं अल्लाह) है। 
कहा जा सकता है कि इस अल्लाहको वह यहूदियोंके यहोबाकी भाँति.बिलकुल 
यहूदी पुरुषोंकी भाँति लंबी सफेद दाढ़ी, नू रानी पेइशनी और लंबे चोगे वाला 
स्वस्थ व्यक्ति मानते थे, अथवा ईसाइयों--लासकर मशस्तोरी' ईसाइयों 
(जिनकी संख्या कि उस समय शाम आदि देशों में अधिक थी )---के निरा- 
कार-साकार-मिश्वित भगवान्‌ पिताकी तरह। हों, यह इस अल्लाहकी 
तरफसे भेजे खास व्यक्तियों (रसूलों) और किताबोंको नहीं मानसले थे-.. 
अथवा वह स्थायी रघूलों और किताबोंकी जगह कुछ समयके लिए सिर 
पर देवता ले आने वाले ओशों--सयानोंको रसूछू और उनके भाषणों 
आस्मानी किताबका स्थान देते थे। दोनों तरहके “रसूलों” और “किताबों '- 
' के फायदे भी हैं और नृकसान भी, किन्तु यह तो भ्राफ है कि कबी- 
लोंकों मिलाकर एक बड़ी अरब कौम' तथा कौमों-कौमोंकों मिलाकर 
एक बड़ी धामिक सल्तनत कायम करनेके लिए ओझा---सयाने जैसे 
रसूल और उनके इलाही वचन बिलकुल अपर्याप्त थे। मुहम्बद साहेबने 
व्यापारी जीवनमें देखा होगा कि अरबके कबीलोंके इलाकेमें पद-प्द्पर 
लट-मार तथा चुंगीकरकी आफतके मारे व्यापारी परेशान थे; यदि एक 
कबीडेके इलाकेसे अल्ला-अल्ला करके किसी तरह जान-माल बचाकर 
निकल भी गये, तो आगे ही दूसरा कबीला चुंगी या भेंट उगाहने तथा 
मौका पाते ही छापा मारनेके लिए तेयार दिखाई पड़ता था। इसके विरुद्ध 
जहाँ वह रोमके कंसर या ईरानके शाहके राज्यमें प्रवेश करते, वहाँ एक 
बार केन्द्रीय सर्कारके फ़र्माबरदार चुंगी-कंचारियोंको महसूल चुकाते ही 
रात-दिन भयके मारे दबे जाते उनकें दिकपरसे एक भारी बोझ यकायक 
हट जाता दिखाई पड़ता था। इस तरहके चिरव्यापी तजबेंके बिनापर 
हजरत मुहम्मद यदि सभी कबीलोंको मिलाकर एक राज्य और छापा--- 
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लंटमार एवं जंगलके कानून--जिसकी लाठी उसकी शैंस---की जगह 
इस्लाम ( >-शान्ति ) का विधान चाहते हों, तो आइचयं ही क्या है। एक 
शासन और शान्ति ( ->इस्लाम ) स्थापनकों अपना लक्ष्य बनाते हुए भी 
मुहम्मद साहेब जेसा मानव प्रकृतिका गंभीर परख रखनेवाला व्यक्ति 
सिर्फ आँख मूँदकर स्वप्न देखनेवाला नहीं हो सकता था। वह भलीभाँति 
समझते थे कि जिस शान्ति, व्यापार और धर्म-प्रचारमें सशस्त्र बाधाकों 
रोकना वह चाहते हैं, वह निश्चेष्ट ईश्वर, प्रार्थना तथा हथियार रख 
निहत्थे बन जानेसे स्थापित नहीं हो सकती। उसके लिए एक उद्देश्यको 
लेकर आदमियोंकी सुसंगठित सशस्त्र गिरोहकी ज़रूरत है, जो कि अपने 
दृढ़ संकल्प और सुव्यवस्थित शस्त्रबलसे इस्लाम ( 5"शान्ति) स्थापनामें 
बाघा देनेवालोंकोी नष्ट या पराजित करनेमें सफल हो । 

हाँ, तो मुहम्मद साहेबके विस्तृत तजबेने उन्हें बतला दिया था, 
कि कबीलोंको एक विस्तृत राज्य बनाने, उस विस्तृत राज्यकों अपनी 
सीमा तथा शक्ति बढ़ानेके लिए किन-किन बातोंकी आवश्यकता है। 
पुरोहितोंके मारे मकक्‍काके समाजमें उनके धर्मका विरोध करते हुए एक 
नये धर्मका पेगंबर बनाना आसान काम न था। मुहम्मद साहेब काफी 
आत्मसंयमी व्यक्ति थे, ईसाई साधुओंकी भाँति हेराकी गुफाओंमें भी 
उन्होंने कितनी ही बार एकान्तवास किया था। 

(२) नई आध्िक व्याख्या--चाहे वह तिब्बतकी हो, अरब, या 
हमारे सीमा प्रान्तकी, सभी कबीला-प्रथा रखनेवाली जातियोंमें पशुपालन, 
कुंषि या वाणिज्यके अतिरिक्त लूटकी आमदनी (>+माले-ग़नीमत ) भी वेघ 
जीविका मानी जाती रही है। माले-ग़नीमतको बिलकुल हराम कर 
देनेका मतलूब था, अरबोंके पुराने भावपर ही नहीं, उनके आर्थिक आयके 
जरिपेपर हमला करना--चाहे इस तरहकी आयसे सारे अरब-परिवारों- 
को फायदा न पहुँचता हो, किन्तु जूये के पाशेकी भाँति कभी अपनी किस्मत 
- के पलटा खानेकी आशाको तो वह छोड़ नहीं सकते थे। हजरत मुहम्मद- 
ने “माले-गनीमत” नाम रखते हुए भी उसे ईरान और रोमके देशविजय- 
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की “मेटों” जैसे, किन्तु उससे विस्तुत अर्थमें बदलना चाहा, तो भी मालूम 
होता है, अरब-प्रायद्वीपमें यह प्रयत्न कभी सफल नहीं हुआ। वहके 
लोगोंने माले-गनीमतका बही पुराना अर्थ समझा और ऊपरसे अल्लाह- 
के आदेशके ऐन मृताबिक समझ्न लिया, जिसका ही परिणाम यह था, कि 
अरबसे बाहर अनू-अरबी छोग जहाँ लूट-छापाके धर्मको हटाकर शान्ति 
(इस्लाम) स्थापन करनेमें बहुत हद ठक समर्थ हुए, वहाँ अरबी 
कबीले तेरह सौ वर्ष पहिलेके पुराने दस्तुरपर आज भी करीब-करीब 
कायम मालूम होते हैं। जो कुछ भी हो, माले-ग़नीमतकी नई व्यास्या--- 
विजयसे प्राप्त होने वाली आमदनी, जिसमेंसे छू सरकारी खजपने (बैत्‌- 
उल-माल) को मिलना चाहिए और बाकी योद्धाओंमें बराबर-बराबर बाँट 
देना चाहिए--बिस्तृत राज्य-स्थापन करनेकी इच्छावाले एक व्यवहार- 
कुशल दूरदर्शी शासककी सूभ्ष थी; जिसने आथिक लाभकी इच्छाकों 
जागत रखकर, पहिले अरबी रेगिस्तानके कठोर जीवन-वाले बद्‌दू तरुणों 
और पीछे हर मुल्कके इस्लाम-लाने वाले समाजमें प्रसारित तथा कठोर- 
जीवी लोगोंको इस्लामी सेनामें भरती होनेका भारी आकर्षण पैदा किया; 
और साथ ही बढ़ते हुए बैत्‌ू-उल-मालने एक बलशाली संगठित शासनकी 
बुनियाद रक्‍्खी। माले-ग़नीमतके वॉटनेमें समानता तथा खुद अरबी 
कबीले वाले व्यक्तियोंके भीतर भाई-चारे बराबरीके ख्यालने इस्लामी 
“समानता” का जो नमूना लोगोंके सामने रखा, वह बहुत अंशमें कुछ 
समय तक और पिछले अंशमें बहुत कुछ सदी एक भारी संगठन पैदा करनेमें 
सफल हुआ है। 

माले-गनीमतकी इस व्याख्याने आथिक वितरणके एक नये जब- 
दस्त कान्तिकारी रूपको पेश किया, जिसने कि अल्लाहके स्वर्गीय इनाम 
तथा अनन्त जीवनके ख्यालसे उत्पन्न होने वाली निर्भीकतासे मिलकर 
दुनियामें वह उथल-पुथल की, जिसे कि हम इस्लामका सजीव इतिहास 
कहते हैं। यह सच है, कि माले-ग़नीमतकी यह व्याख्या कितने ही मंशोमिं 
दारयोश (दारा), सिकन्दर, चन्द्रगुप्त मौयं ही नहीं दूसरे साधारण राजाओं - 
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के विजयोंमें भी मादी जाती थी; किन्तु बह उतनी दूर तक न जाती 
थी। वहाँ साधारण योडाओंमें वितरण करते वक्‍त उतनी समानताका 
ख्याल नहीं रखा जाता था; और खबसे बढ़कर कमी तो यह थी, कि 
विजित जातिके साधारण निःस्व लोगोंको इसमें भागीदार बननेका कोई 
मौका न था। इस्लामने विजित जातिके अधिकांश धनी और प्रभु-वर्गको 
जहाँ पामाल किया, वहाँ अपनी शरणमें आनेवाले---खासकर पीड़ित--..- 
वर्गको .विजय-लाभमें साझीदार बनानेका रास्ता बिलकुल खुला रक्‍्खा। 
स्मरण रखना चाहिए, इस्लामका जिससे मुकाबिला था, वह सामन्तों- 
पुरोहितोंका शासन था, जो कि सामन्तशाही शोषण और दासताके आथिक 
ढाँचेपर आश्रित था। यह सही है कि इस्लामने इस मौलिक आथिक 
ढंचिकों बदलना अपना उद्देश्य कभी नहीं घोषित किया, किन्तु उसके 
मुकाबिलेमें अरबमें अभ्यस्त कबीलों वाले म्ातृव और समानताको 
जरूर इस्तेमाल किया, जिससे कि उसने सीमित शासक वरगेके नीचेकी 
साधारण जनताके कितने ही भागको आकर्षित और मुक्त करनेमें सफलता 
पाई। यद्यपि इस्लामने कबीलेके पिछड़े हुए सामाजिक ढाँचेसे यह बात 
ली थी, किन्तु परिणामतः उसने इस अर्थमें एक प्रगतिशील शक्तिका काम 
किया; और सड़ाँद फैलाने वाले बहुतसे सामन्त-परिवारों और उनके 
स्वार्थोकी नष्टकर, हर जगह नई शक्तियोंकों सतहपर आनेका मौका 
दिया। यह ठीक है कि यह शक्तियाँ भी आगे उसी “रफ्तार-बेढंगी को 
अख्तियार करनेवाली थीं। दासों-दासियोंको मालिककी सम्पत्ति तथा 
युद्धेमें लूटका माल बनानेके लिए अकेले इस्लामकों दोष नहीं दिया जा 
सकता, क्योंकि उस वक्‍तका सारा समय संसार---चीन, भारत, ईरान, 
रोम--इसे अनुचित नहीं समझता था। 

यहूदी और ईसाई धर्म-पुस्तकोंका पैगंबरने अरबी कबीलोंकी दृष्टिसे 
गंभीरतापूर्वक अध्ययन किया था--यदि वह वस्तुतः अनपढ़ थे, तो 
उन्होंने ध्यानसे उन्हें सुना था। और फिर चालीस वर्षकी अवस्थामें खूब 
आगा-पीछा सोचकर उन्होंने अपनेकी अल्लाहका मेजा (रसू) घोषित 
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किया। उनकी जीवनीकी बहुत सी बातों तथा क़्रानकी शिक्षाके बारेमें 
मैं अपने “कुरान-सार' में लिख चुका हूँ, इसलिए उन्हें यहाँ नहीं लिखना 
चाहता, न वह इस पुस्तकका विषय है। पेगंबर मुहम्मदने सही मानेमें 
“बरसे वानारम्भ” की अंग्रेज़ी कहावत को चरितार्थ किया, और पहिले- 
पहिल उनकी स्त्री खदीजाने उनके धर्मको स्वीकार किया। विरोधी विरोध 
भी करते थे, किन्तु उनके अनुयायी--जिनमें उनकी हो भाँति मक्‍काके 
व्यापारी-योद्धा ही ज़्यादा थे--बढ़ते ही गये। मक्काके पुजारी-- 
कुरेश--इसपर उनकी जानके गाहक बन गये, और अन्‍्तमें उन्हें मक्का 
छोड़ यश्निवको सन्‌ ६१४ ई० हिज्यत' (--प्रवास) कर जाना पड़ा; इसी 
यादगारमें मुसलमानोंने हित्ओी सन्‌ आरम्भ किया और मदीनत-उल-नबी 
(नबीका नगर) होनेके कारण पीछे यद्धिबका नाम ही मदीना पड़ गया। 
मक्का तक पैगंबर-इस्लाम एक धामिक सुधारक या प्रचारक थे, किन्तु 
मदीनामें उनको अपने अनुयायियोंका आर्थिक, सामाजिक विचारक, 
व्यवस्थापक एवं सनिक नेता भी बनना पड़ा, जिसका परिणाम यह हुआ 
कि उनकी मृत्युके समय (६२२ ई०) पश्चिमी अरबके कितने ही प्रमुख 
कबीलोंने इस्लाम ही नहीं कबूल किया, बल्कि उन्होंने अपनी निरंकुशताकों 
कमकर एक संगठन में बंधना स्वीकार किया; और सारे अरब भाषा- 
भाषी लोगोंमें भी उसके लिए आकांक्षा पैदा कर दी। 


२ - परगंबर के उत्तराधिकारी 


हज़रत मुहम्मद स्वयं राज़तन्त्रके विरुद्ध न थे, इसीलिए पहिले 
उन्होंने अपने पड़ोसी राजाओं--ईरानके ज़र्तुश्ती शाह, और रोमके 
ईसाई कैंसर--को इस्लाम कबुरू करनेकी दावत दी थी, ओर यह उनके 
राज्यपर किसी तरहके हस्तक्षेप का ख्याल करके नहीं किया गया था; 
तो भी उन्होंने अरब और उसके द्वारा इस्लामी जगतके सामने जिस 
राजनीतिक ढाँचेकी कल्पना रखी, उसमें निरंकुश राजतंत्र क्‍या, सही 
मानेमें राजतंत्रकी: भी गूंजाइश न होकर, छोटे-छोटे कबीलोंकी जगह 
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अनेक-देशव्यापी एक विशाल कबीलेका रू्यालू काम कर रहा था---इस्लाम 
अरब और अरब-भिन्न मल्कोंमें फेले, सभी अरढी तथा अनू-अरबी मुसलू- 
मान अपनेको एक कबीला समझें | पैगंबरके जीवन भर वह खुद ईश्वरकी 
ओरसे भेजा हुआ उनका सर्दार है, किन्तु पेगंवरकी मत्यके बाद सर्दारको 
इस बड़े इस्लामी कबीडलेका विश्वास-भाजन होना चाहिए! विश्वास- 
हाजन होनेकी कसौटी क्‍या है, इसके बारेमें पेगंबरने कोई साफ उठपवस्था 
नहीं बनाई; अथवा कबीलोंके नमनेपर जिस व्यवस्थाकों बनाया जा 
सकता था, वही बनी-उर्मंयों (६६१-७५० ई०)के सिन्धसे स्पेन तक 
फैले राज्यमें व्यवहृत नहीं की जा सकती थी! ज़्यादा-से-क्ष्यादा यही 
कहा जा सकता है, कि उनके दिमागमें अपने उत्तराधिकारी शासक 
( खलीफा) के लिए यही ख्याल हो सकता था, कि वह कबीलेके सर्दारकी 
भाँति कबीकेके सामने अपनेकों जवाबदेह माने और कौसरों तथा 
शाहंशाहोंकी भाँति अपनेको निरंकश न समझे। लेकिन यह व्यवस्था 
जो एक छोटे कबीलेमें सफलतापूवंक भले ही' चल सकती हो, अनेक प्रकार- 
की भाषाओं-संस्कृतियों-देशोंनि मिलकर बने इस्लामी राज्यमें चल न 
सकती थी, और पेगंबरके निःस्वार्थ आदर्शवादी सहकारियों--अबूब॒कर 
(६२२-४२ ६० ), उमर ( ६४२-४४ ई० ) , उस्मान [६४४-५६ ई०) तथा 
अली (६५६-६१ ई०) की खिलाफत (उत्तराधिकारी शासन) के बीतते- 
बीतते शिलकुल बेकार साशित हो गई। प्रशंबरके आँख मूँदनिके ३९ वर्ष 
बाद अमीर-म्याविया (६६१-८० ई०) के हाथ में शासनकी वागडोर गई, 
और तबसे उसके सारे उत्तराधिकारी चाहे वह उसके अपने खान्दान---- 
बनी-उर्मेय्या' (६६१-७४७ ६०)--के हों या बनी-अब्बास (७४९-१०३७ 
ई०) के, शाहों और कैसरोंकी भाँति ही स्वेच्छाचारी शासक थे | 


१. म्वाविया (६६९१-८० ई० ), मज़ीद प्रथम (६८०-७१७), उम्र 
दितीय (७१७-२० ई०), रूज़ोद द्वि० (७२०-२४ ई०), हिशाम (७२४- 
४३ ई०), बलीव (७४३ ई०), गज़ोद तृतीय (७४३२-४४), इब्न-स्वायिया 
(७४४-४७ ई०) । 

२. अब्युल-अब्यास (७४९-५४ ई०) और उसकी सम्तान। 
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३ - अनुयायियोंमें पहिली फूट द 

हर एक कबीलेके अलग-अलग इलाहों (चखुदाओं) को हटाना 
इस्लामके लिए इसलिए भी जरूरी था--एक कबीलेके इलाह को दूसरे 
क्यों कबूल करने रूगे। फिर एक अल्लाह और नई आशिक व्याख्याको 
लेकर जवतक एकीकरण सिर्फ अरबोंके बीच था, तबतक एक भाषा, एक 
संस्कृति---एक जातीयता---के कारण कोई भारी दिक्कत पेश्न नहीं हुई; 
किन्तु जब अनु-अरब जातियाँ इस्लामके घाभिक और लौकिक राज्यमें 
शामिल होने लगीं, तो सिर्फ़ एक अल्लाह तथा उसके रसूलसे काम चलने 
वाला न था। दो सम्यताओंके प्रतिनिधि दो जातियोंका जब समागम चाहे 
खुशीसे या जबरद॑स्तीसे होता है--तो दोनोका आदान-प्रदान तो स्वाभाविक 
है, किन्तु जब एक दूसरेको लप्तकर उसकी जगह लेना चाहती हैं, तो 
मामला बंढब हो जाता है, क्योंकि राज्य-शासनकी अपेक्षा संस्कृतिकी जड़ 
ज्यादा गहरी होती है। इसी सांस्क्रतिक झगड़ेंने आगे चलकर अरबोंके 
इस्कामी शासनकों अनू-अरबी शासनमें परिणत कर दिया, यह हम 
अभी बतलाने वाले हैं। किन्तु, उससे पहिले हुम अरब-अरब समायभकी 
पहिली प्रतिक्रियाका अरबोंके भीतर क्या असर पड़ा, उसे बतलाना 
चाहते हैं। 

तीसरे खलीफा उस्मान (६४४-५६ ई०) ने सिरियाकी विजयके बाद 
उमंय्या-वंशके सर्दार स्वावियाकों दसिश्कका गवर्नर बनाकर भेजा । दर्मिश्क 
रोमन-क्षतपकी राजधानी था, और वहाँका राज-पअ्रबंधः रोमन-कानून 
रोमन-राज-व्यवस्थाके अनुसार होता था। मभ्वावियाके सामने प्रश्न था, 
नये मुल्कका शासन किस इंगसे किया जाये ? क्या वहाँ अरबी कबीलोंकी 
राज्य-व्यवस्था लागू की जाये, या रोमन सामन्तशाही व्यवस्थाको रहने दिया 
जाये। इस प्रश्न को तलवार नहीं हल कर सकती थी, क्योंकि शासन- 
परिवर्तंनसे कानूनी तथा सामाजिक ढाँचेका बदलना कहाँ ज्यादा मुश्किल 
है। फिर सामन्तशाही व्यवस्था कबीलाशाहीके आगेका विकास है, सामन्त- 
शाहीसे कबीलाशाहीमें ले आना मानव-समाजकी अगतिकों पीछेकी ओर 
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मोड़ना था। म्वावियाकी व्यावहारिक बुद्धि भलीभाँति समझ सकती थी 
कि ऐसा करनेके लिए सिरियाके छोगोंको पहिले बददू तथा अर्थ-बदूदू 
कबीलेमें परिवर्तित करना होगा। उसकी पैनी राजनीतिक दृष्टि बतलाती 
थी कि उससे कहीं अच्छा यह है, कि रोमन सामन्‍्ती ढाचेको रहने दिया 
जावे और लोगोंको अपने शासन मानने तथा अशिकसे-अधिक आंदमियोंकों 
इस्लाममें दाखिलकर उसे मजबत करनेका प्रथत्न किया जाये। म्वाबियाने 
सोम-राज्यप्रणालीको स्वीकार किया। 

इस्लामको जो लोग अरबियतका अभिन्न अंग समझते थे, उन्हें यह 
बुरा लगा। जिन्होंने पंगंबरके सादे जीवनको देखा था, जिन्होंने कबीलोंकी 
विलासशन्य, अआतृत्वपूर्ण समानताके जीवन्को देखा था, उन्हें म्वावियाकी 
हरकत बुरी छगी। शायद गाढ़ेकी चादर ओढ़े खजूरके नीचे सोनेवाला 
अथवा दासको ऊँटपर चढ़ाये यरुशिरऊूममें दाखिल होनेवाला उमर अब 
भी खलीफा होता, तो म्वातिया वैसा न कर सकता, किन्तु समय बदल 
रहा था। पंगंबरके दामाद और परम विष्वार्सी अनुयायी अलीको जब 
आलम हुआ, तो उन्होंने इसकी सख्त निन्‍दा की, इसे इस्लामपर भारी 
प्रहार समझ उसके खिलाफ आवाज उठाई। उनका मत था कि हमारी 
सल्तनत चाहे रोमपर हो या ईरानपर, वह अरबी कबीलोंकी सादगी- 
समानताकों लिये होनी चाहिए। अलीकी आवाज भरण्य-रोदन थी। सफल 
शासक सम्वावियास खलीफा उस्मानको नाराज होनेकी जरूरत न थी। 
म्वाविया और अलीमें स्थायी वेमनस्य हो गया; किन्तु यह वेमनस्थ सिर्फे 
दो व्यक्तियोंका वेमनस्य नहीं था, बल्कि इसके पीछे पहिले तो विकासमें 
भागे बढ़ी तथा पिछड़ी दो सामाजिक व्यवस्थाओं--सामन्तशाही एव 
कब्रीलाशाही---की होड़का प्रदन था; दूसरे दो सम्यताओंकी टक्‍्करके वक्‍त 
समझौते या 'दोमेंसे केवल एक का सवार था। 

अली (६५६-६१) पंगंबरके सगे चचेरे भाई तथा एकमात्र दामाद 
थे। अपने गृणोंस भी वह उनके स्नेहपाभ थे, इसलिए कुछ लोगोंका 
ख्याल था कि पेंगंबरके बाद खिलाफत उन्हींको मिलनी चाहिए थी। 
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किन्तु दूसरी शक्तियाँ और जबरदस्त थीं, जिनके कारण अबूबकर, उमर 
और उस्मानके मरनेके बाद अलीको खिलाफत मिली। दमिएहकके जबर्दस्त 
गवनेर म्वावियाकी उनकी अनबन थी, किन्तु कबीलोंकी बनावट मदीनामें 
बेठे खलीफाकों इजाजत नहीं दे सकती थी, कि अली म्वावियाकों गवनेरी 
से हटाकर बनी-उमय्या - खान्दानकों अपना दुश्मन बनता गृहयुद्ध शुरू कर 
दें। अलीका शासन म्वावियाकी अवंप्रकट बगावत तथा बाहरी सम्य- 
ताओंसे इस्लामके प्रभावित होनेका समय था। यद्यपि अली म्वाविया- 
का कुछ नहीं बिगाड़ सके; किन्तु, स्वावियाक्रो अली और उनको सन्तामसे 
सबसे अधिक डर था। अलीके मरनेके बाद म्वावियाने खिलाफतको अपने 
हाथमें करनेमें सफलता जरूर पाई, किन्तु प॑गंबरकी एकलौती पुत्री फातमा 
तथा अलीके दोनों पुत्रों--हसंन और हुसेन--के जीवित रहते बह कब 
सुखकी नींद सो सकता था। आखिर सीवे-सादे अरब तो खलीफाके शाही 
ठाट-बाट और अपनी अवस्थाका मुकाबिला करके म्वावियाके विरुद्ध 
आसानीसे भड़काये जा सकते थे। उसने हसनको तो उनकी बीती के 
द्वारा जहर दिलाकर अपने रास्तेसे हटाया और हुसेनके खतरेको हटाने- 
के लिए म्वावियाके बेटे यज़ीदने षडयन्त्र किया। यज़ीदने अधीनता 
स्वीकारकर झगगड़ेको मिटा डालनेके लिए हुसेवकों बड़े आग्रहपुर्वक कूफा 
(यही बच्राके सूबेदार यज्जीदकी उस वक्‍त राजधानी थी) बुलाया। रास्तेमें 
कर्बेलाके रेगिस्तानमें किस निर्दंयताके साथ सपरिवार हुतैनकों मारा गया, 
वह दिल हिला देनेवाली वटना इतिहासके हर एक विद्यार्थीको मालम है। 
हुसेनकी शहादत दर्दनाक है। हर एक सहृदय व्यक्तिकी सहानुभूति 
हुसेव तथा उनके ६९ साथियोंके प्रति होनी ज़रूरों है। यज्जीदके सर- 
कारी दबदबेके होते भी जब करबंलाके शहीदोंके सत्तर सिर कफामें यजीदके 
सामने रखे राये और नृशंस यज़ीदने हुसनके सिरको डंडेसे हटाया तो एक 
बूढ़ेके मूँसले यकायक आवाज निकल आई---अरे ! धीरे-धीरे! यह 
पंगंबरका नाती है। अल्लाहकी कसम मैंने खुद इन्हीं ओठोंको हजरतके 
मुंहसे चुम्बित होते देखा था।” मानवताके न्यायालूयमें हम यज़ीदको भारी 
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अपराधी ठहरा सकते हैं; किन्तु प्रकृति ऐसी मानवताकी कायल नहीं 
है, उसका हर अग॒छा कदम पिछलेके ध्वंसपर बढ़ता है। आखिर अली, 
हुसेन या उसके अनुयायी विकासकों सामन्त-शाहीसे आगेकी ओर नहीं 
बल्कि पीछे खींचकर कबीलेशाहीकी ओर ले जाना चाहते थे; जिसमें 
यदि सफलता होती तो इस्लाम उस कला, साहित्य, दर्शनका निर्माण 
ने कर सकता, जिसे हमने भारत, ईरान, मेसोपोतामिया, तुर्की और 
स्पेनमें देखा, और यूवातली दर्शन द्वारा फिरसे बहु युरोपमें उस 
पुनर्जागरणकोी न करा पाता; जिसने आगे चलकर वैज्ञानिक 
युगकों अस्तित्वमें- ला दुनियाकी कायापछट करनेका जबर्दस्त आयोजन 
कराया । 
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कुरानी इस्लामके मुख्य-मुख्य सिद्धान्त हैं--ईश्वर एक है, वह बहुत 
कुछ साकारसा है, और उसका मुख्य निवास इस दुनियासे बहुत दूर छे 
आसमानोंको पारकर सातवें आसमानपर है। वह दुनियाकों सिर्फ 'कुत्‌” 
(हो) कहकर अभावसे बनाता है। प्राणियोंमें आगसे बने फरिश्ते (देवता) 
और मिट्टीसे बने मनुष्य सर्वश्रेष्ठ हैं। फरिश्तोंमेंसे कुछ गुमराह होकर 
अल्छाहके सदाके लिए दुश्मन बन गए हैं, और वे मनुष्योंकों गुमराह 
करनेकी कोशिश करते हैं, इन्हें ही शंतान कहते हैं। इनका सरदार इब्लीस 
है, जिसका फरिश्ता होते वक्‍तका नाम अज़ाज़ील था। मनृष्य दुनियामें 
केवल एक बार जन्म लेता है। औरे ईश्वर-वचन (कुरान) के द्वारा विहित 
(पुण्य) निषिद्ध (पाप) कर्म करके उसके फलस्वरूप अनंतकालके लिए 
स्वर्य या नक पाता है। स्व्गमें सुन्दर प्रासाद, अंग्रोंके बाग, शहद- 
शराबको नहरें, एकसे अधिक सुन्दरियाँ (हरें) तथा बहुतसे तरुण चाकर 
(गिल्मान) होते हैं। दया, सत्य-भाषण, चोरी न करता, आदि स्वधर्म 
साधारण भले कार्मोंके अतिरिक्त नमाज, रोज़ा, (उपवास) दान 
(जकात ) और हज (जीवनमें एक बार काबा-द्शन ) ये चार मुख्य हैं। 
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निषिद्ध क्मोंमें अनेक देवताओं और उनकी मूर्तियोंका पूजन, शराब- 
पीना, हराम मांस (सुअर तथा करूमा बिना पढ़े मारे गये जानवरका 
मांस) खाना आदि है।' 


१. बिस्तारके लिये देखो मेरी पुस्तक “इस्लाम धर्सकी रूपरेखा ! 
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यूनानी दरशुनका प्रवास ओर उसके 
* अरबी अनुवाद 
8१ - अरस्तक ग्रन्थोंका पुनः प्रचार 


इस्लामिक दर्शत यूनानी दर्शन---खासकर अरस्तूके दर्शन तथा उसमें 
नव-अफलातुनी (पिथागोर-अफलातून-भारतीय दर्शन) दर्शेनके पुटका ही 
विवरण और नई व्याख्या है, यह हमें आगे मालम होगा। यद्यपि अफलातू 
(प्लातो) तथा दूसरे यूनानी दाशनिकोंके ग्रन्थोंके भी भाषान्तर अरबीमें 
हुए, किन्तु इस्लामिक दाशेनिक सदा अरस्तृका अनुसरण करते रहे, इस- 
. लछिए एक बार फिर हमें अरस्तृकी कृतियोंकी जीवनयात्रापर नज़र डालनी 
पड़ेगी, क्योंकि उसी यात्राका एक महत्त्वपूर्ण भाग इस्लामिक दर्शनका 
निर्माण है। 


१ - अरस्तके ग्रन्थोंकी गति 


अरस्तके मरने (३२२ ई० पृ०) के बाद उसकी पुस्तकें (स्वरचित 
तथा संगृहीत) उसके शिष्य तथा सम्बन्धी थ्योफ्रास्तु (देवश्लात) के 
हाथ में आईं। थ्योफ़ास्तु स्वयं दाशनिक और दर्शेन-अध्यापनमें अरस्तूका 
उत्तराधिकारी भा, इसलिए वह इन पुस्तकोंकी क़दर जानता था। 
लेकिन २८७ ई० पृ० में जब उसकी मृत्यु हुई, तो यह सारी पुस्तक उसके 
शिष्य नेलसकी मिलीं, और फिर १३३ ई० पू०के करीब तक उसीके 
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खान्दानमें रहीं! इसके बीचहीमें यह खानदान क्षुद्र-एणिए्रार्ये प्रदाश कर 
गया, और साथ ही इस ग्रत्थराशिकी भी छेता गया। छेकित इस समय 
इन कितावोंको बहुत ही छिपा रखनेकी--धरतीमें गाड़कर रखनेकी 
कोशिश की गई, कारण यह था कि ईसा-पूर्व तीसरी-दूसरी सदीके यूनानी 
राजे बड़े ही विद्याप्रेमी थे (इसकी बानगी हमें भारतके यवन-राजा 
मिलान्दरमें सिलेगी) और पएुस्तक-संग्रहका उन्हें बहुत शौक था। १३३ 
ई० पएूृ०में रोमनोंने यूनान-शासित देशों (ऋदू-एह्िया आदि) पर 
अधिकार किया। इसी समय नेलसके परिवारवा्ले अरस्तूके भ्रन्धोंमें 
पुड़िया तो नहीं बांधने लगे थे, क्योंकि वह काम्रजपर नहीं लिखे हुए 
थे, और वसा करनेसे उतना नफा भी न था; बल्कि उन्होंने उन्हें तह- 
खानेसे निकालकर बाजारमें बेंचना शुरू किया। संयोगवश यंह सारी 
ग्रन्थ-रार्शि अश्रेन्‍्स (यूनान) के एक विद्या-प्रेमी अमीर अल्पीकनने खरीद 
लिया, और काफी समय तक वह उसके पास रही। ८६ ३० पू० में रोमन 
सेनापति सलरसेलाने जब अथेन्स विजय किया, तो उसे उस ऐतिहासिक 
नग्रके साथ उसकी महान्‌ देन अरस्तूकी यह ग्रन्थ-राशि भी हाथ लगी, 
जिसे कि वह रोममें उठा के गया; और उसे अंघकारपुर्ण तहखानेमें 
रखनेकी जगह एक सार्वजनिक पुस्तकालयमें रख दिया। इस प्रकार दो 
शताब्दियोंके बाद अरस्तृकी कृतियोंको समझदार दिमामोंपर अपना असर 
डालनेका मौका मिला। अच्द्वनिकने अरस्तूके बिखरे लेखोंकों नियमानुसार 
ऋम-बद्ध किया। 

अरस्तूकी कृतियोंकी जो तीन पुरानी सूचियाँ आजकल उपलब्ध हैं, 
उनमें देवजानि लारितुकी सूचीमें १४६, अनानिमुकी सूचीमें भी पुस्तकोंकी 
संख्या करीब-करीबव उतनी ही है। किन्तु अनच्द्रानिकने जो सूची स्वयं 
अरस्तूके संग्रहको देखकर बनाई, उसमें उपरोक्त दोनों सूचियोंसे कम पुस्तकें 
हैं। पहिले दो सूचीकारोंने अरस्तू-संवाद और लेख, कथा-पुस्तकें, प्राणि- 
उनस्पृति-सम्बन्धी साधारण लेखों, ऐतिहासिक, किस्सों, धर्म-सम्बन्धी मामूली 
पुस्तकोंको भी अरस्तृकी कृतियोंमें शामिल कर दिया है, जिन्हें कि अन्द्रानिकः 
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अरस्तूके ग्रन्थ नहीं समझता। वस्तुतः हमारे यहाँ जैसे व्यास, बुद्ध, शंकरके 
नामसे दूसरोके बहतो श़न्ध बनकर उनके मत्थे मढ़ दिये गये, वही बाठ 
अरस्तूके साथ ४. 3०५ 

अरस्तृकी कृतियोंको' विषय-क्रमसे लगाकर जितने भागोंमें बाँटा गया 
है उनमें मुख्य यह हैं--( १) तर्क-शास्त्र, (२) भौतिक-शास्त्र, (३) अति- 
भौतिक (अध्यात्म )-शास्त्र, (४) आचार. (५) राजनीति। तकंशास्त्रमें 
ही अलंकार, आचार तथा प्राणि-शास्त्र सम्बन्धी ग्रन्थ भी शामिल हैं। 


२ - अरस्तका पुनः पठन-पाठन 


अरस्तृके ग्रन्थोंके पठन-पाठनमें आसानी पैदा करनेके लिए सिकन्दर 
अफ्रादिसियसने दिवरण लिखे। विवरण लिखते वक्‍त उसने अरस्तृकी 
असली किताबोंपर लिखनेका खब ख्यारू रखा और इसमें अन्द्रानिककी 
सूचीसे उसे मदद मिली। 

सिकन्दरके साम्राज्यके जब टुकड़े-टुकड़े हुए तो मिश्र-सेनापति ताल्‍ूमी 
(अशोकके लेखोंमें तुरमाय) के हाथ आया, तबसे ४७ ई० पू० तक तालमी- 
वंशने उसपर शासन किया और धीरे-धीरे मिश्रकी राजघानी सिकन्दरिया 
(अलिकसुन्दरिया, अलूसंदा) व्यापार-केन्द्रके अतिरिक्त विद्याकेन्द्र होनेमें 
दूसरा अधथेन्स बन गई। ईसाई-धर्मका प्रचार जब रोममें बढ़ने लूगा था, 
उस वक्त यूनानी-दर्शनके पठन-पाठनका जबरदस्त केन्द्र सिकन्दरिया थी। 
इस वक्‍त नवच्अफलातूनी दर्शनका प्रचार बढ़ा यह हम पहि” बतला 
चुके हैं। फिलो यूदियो (ई० पू० २५-५० ई०) सिकन्दरियाका एक भारी 
दर्शन-अध्यापक था। ईसाकी तीसरी सदीमें प्लोतिनु (२०५-७१ ई०) 
सिकन्दरियामें दर्शन पढ़ाता था। ये सभी दाशेनिक रहस्यवादी नव- 
अफलातूनी दर्शनके अनुयायी थे, किन्तु इनके पठन-पाठनमें अरस्तूके ग्रन्थ 
भी शामिल थे। पोफिरी' (फोर्फोरियोस्‌) भी यद्यपि दर्शनमें नव-अफलातूनी 


अंकल कर स्‍नन-नकनकम न कप नममलनक< 4. आफ समा पटक पपपनन कल पतन हिकनकाथत “ंन्‍तएन अन्दर, 


१. देखो फाराबी, पृष्ठ ११४-५ २. ?६ए८ण३, हे- शिण 97979. 
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था, किन्तु उसने अरस्तूके प्रस्थोंको समझनेकी पूरी कोशिश को । इसका 
जन्म २३३ ई० में शाम (सिरिया ) के तायर नगरमें हुआ था, किन्तु इसने 
शिक्षा सिकन्दरियामें प्लोतिनुके पास पाई, और यहीं पीछे अध्यापन करने 
ऊुगा। इसने अरस्तूकी पुस्तकोंपर विवरण और भाष्य लिखे । तकंशास्त्रके 
थिद्याथियोंके लिए. इसने एक अ्रकरण ग्रन्यः ईसागोजी लिखा, जिसे 
अरबोंने अरस्तुकी कुति समझा। यह प्रन्थ आज भी अरबी मदरसोंमें 
उसी तरह पढ़ाया जाता हैं, जेसे संस्कृत विद्यालयोंमें तर्क-संग्रह और 
मुवतावलि | 

ईसाई-धर्मं दूसरे सामीय एकेश्वस्वादी घर्मोंकी भाँति दर्शनका विरोधी 
था, भक्तिवाद और दर्शन (बुद्धिवाद) जे सभी जगह ऐसा विरोध देखा 
जाता है। जब ईसाइयोंके हाथमें राज-शासन आया, तो उसने इस खतरेको 
दूर करना चाहा। किस तरह पादरी थेवफिलने ३०० ई०में सिकन्दरियाके 
सारे पुस्तकालयोंको जला दिया और किस तरह ४१५ ई ०में ईसाइयोंने 
सिकन्दरियामें गणितकी आचार्या हिपाशियाका बड़ी निर्देयताके साध वंष 
किया, इसका जिक्र हो चुका है। अल्तमें ईसाई राजा जस्तीनियनने 
५२९ ई०में राजाशा निकाल दर्शनका पठन-पाठन विलकुंछ बन्द 
क्र दिया। 


३$२-यूनानी दाशनिकोंका प्रवास और दशनानुवाद 
१ - यूनानी दाशनिकोंका प्रवास 


दर्शनद्रोही जस्तीनियनके शासनके वक्‍तहीसे रोमन साम्राज्यके 
पड़ोसमें उसका प्रतिद्वंद्वी ईराती साम्राज्य था, जिसने अभी किसी ईसाई 
या दूसरे अ-सहिष्णु सामी धर्मको स्वीकार न किया था; उस समय 
ईरानका शाहँशाह कवद (४८७-५८ ६०) था। 

झजदक--कंवदके समय ईरानका विख्यात दार्शनिक मजदंक मौजूद 


प्रवास ] इस्लासी दर्शन द्््‌ 


था। दर्शनमें उसके विचार भौतिकवादी थे। वह साम्यवाद और संघवाद- 
का प्रचारक था। उसकी शिक्षा थी--सम्पत्ति वैयक्तिक नहीं सांधिक होनी 
चाहिए, सारे मनुष्य समान और एक परिवार-सम्मिलित होने चाहिए। 
संयम, श्रद्धा, जीव-दया रखना मनुष्य होनेकी जवाबदेही है। मज़्दककी 
शिक्षाका ईरानियोंमें बड़ी तेजीसे प्रसार हुआ, और खुद कवद भी जब 
उसका अनुयायी बन गया, तो अमीर और पुरोहित-वर्गको खतरा साफ 
दिखलाई देने लगा। मज्दकके सिद्धान्तोंको युक्तियोंसे नहीं काटा जा सकता 
था, इसलिए उन्हें तलवारसे काटनेका प्रयत्न करना ज़रूरी मालम हुआ । 
कंवदको कंदकर उसके भाई जामास्प (४९८-५०१ ई० ) को गहीपर बँठाया 
गया। पुरोहेतों तथा सामन्‍्तोंने बहुतेरा उकसाया किन्तु जामास्प भाईके 
खूनसे हाथ रंगनेके लिए तैयार न हुआ, जिसमें साधारण जनतामें मज्दककी 
शिक्षाका प्रभाव भी एक कारण था। कवद किसी तरह जेलसे भाग 
गया। उस वक्‍त यूरोप और एसियामें (भारतमें भी). मध्य-एसियाके 
असमभ्य बद्दू-हणोंका आतंक छाया हुआ था। कवदने उनकी सहायतासे 
फिर गद्दी पाई। कवदने पहिले तो मज्दकी विचारोंके साथ वैयक्तिक 
सहानुभूति रखी, लेकिन जब साम्यवाद प्रयोगक्षेत्रमें उतरने लगा, तो हर 
समयके शिक्षित “आदरशेंवादियों” की भाँति वह उसका विरोधी वन 
गया, और उसकी आज्ञासे हजारों साम्यवादी मज़्दकी तलवारके घाट 
उतारे गये। 

५२९ ई० में जस्तीनियनने दर्शनके पठन-पाठनका निषेध किया था। 
इससे पहिले ५२१ ई०में कवदके छोटे लड़के खुशरों (५२१-७० ई०) ने 
बड़े-छोटे भाइयोंका हननकर गद्दी सँमाली। मज्दकी साम्यवादी अब 
भी अपने प्रभावकों बढ़ा रहे थे, इसलिए पुरोहितों और अमीरोंके लछाड़ले 
खुशरोंने एक लाख मज्दकी आदर्शवादियोंका खूनकर अपनी न्यायप्रियता- 
का परिचय दिया; इसी सफलताके उपलक्षमें उसने नौशेरवाँ (नये-शाह )- 
की उपाधि धारण की; अमीरों-पुरोहितों की दुनिया ने उसे “न्यायी"' 
(आदिल ) की पदवी दी। 

है 
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२ - यूनानी दरह्हान-प्रन्थोंके ईरानी तथा सुरियानी अनुवाद 

नोशेरवॉके इन काले कारनामोंके अतिरिक्त कुछ अच्छे काम भी हैं, 
जिनमें एक है, अनाथ यूनानी दाशेनिकोंको शरण देना। ५२९ ई० में सात 
नव-अफलातूनी दाशनिक अथेन्ससे जान बचाकर भागनेपर मजबूर 
हुए, इनमें सिम्पेल और देमासियू भी थे। इन्होंने नौशेरवाँके राज्यमें 
शरण ली। शरण देनेमें नौशेरवाँकी उदार-हृदयताका उतना हाथ न था, 
जितना कि अपने प्रतिद्वंद्वी रोमन कैसरके विरोधियोंकों शरण देनेकी 
भावना। अपने पूर्वजोंकी भाँति नौशेरवाँका भी रोमन कंसरसे अकसर युद्ध 
ठना रहता था। एक युद्धकों अनिर्णयात्मक तौरपर ख़तम कर ५४९ 
ई० में उसने रोमको पराजितकर अपनी शर्तोंपर सुरूह करवानेमें सक- 
रूता पाई। सुलहकी शर्तों एक यह भी थीं कि रोमन कैसर अपने 
राज्यमें घामिक (दाशेनिक) विचारोंकी स्वतंत्रता रहने देगा। इसे 
संधिके अनुसार कुछ विद्वान्‌ स्वदेश लौटनेमें सफल हुए, किन्तु सिम्पेल और 
देमासियुको लौटनेकी इजाजत न मिल सकी। 

(१) ईरानी (पहलवी) भाषामें अनुवाद--नौशेरवाँने जन्देशा- 
पोरमें एक विद्यापी5 कायम किया था, जिसमें दर्शन और वंद्यककी 
शिक्षा खास तौरसे दी जाती थी। इस विद्यापीठमें इस समय पठन- 
पाठनके अतिरिक्त कितने ही यूनानी दर्शन तथा दूसरे ग्रन्थों (जिनमें 
पौलूस्‌ पर्सा द्वारा अनुवादित अरस्तृके तक॒ंशास्त्रका अनुवाद भी है) 
का पहलवीमें अनुवाद हुआ। अनुवादकोंमें कितने ही नस्तोरीय सम्प्रदायके 
ईसाई भी थे, जो कि खुद कंसर-स्वीकृत ईसाई सम्प्रदाय के कोपभाजन 
थे। 

ज्वानवाद (ईरानी नास्तिकवाद)--यहाँ पर यह भी याद रखना 


३२. 4)2708९0९७5, सल्यवा45, ऊैपोश[पड, रितरंडटा॥0, >प्ररावडटाएड, 
॥ 6078 ब्रापवे 587फाटापड. 
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चाहिए कि ईराममें स्वतंत्र विचारोंकी धारा पहिलेसे भी चली आती 
थी। नौशेरवाँसे पहिले यज््दागिदं द्वितीय (४३९-५७ ई०) के समय एक 
नास्तिकवाद प्रचलित था, जिसे ज्जवानवाद कहते हैं। जवान पहलवी 
भाषामें काल (अरबी-दह्ल ) को कहते हैं। ये लोग कालको- ही मूल कारण 
मानते थे, इसीलिए इन्हें ज्लवानवादी-कालवादी (अरबी--दह्िया ) कहते 
थे। नास्तिक होते भी यह भाग्यवादके विश्वासी थे। 

(२) सुरियानी (सिरियाकी) भाषामें अनुवाद--ईस्वी सन्‌की 
पहिली सदियोंमें दुनियाके व्यापारक्षेत्रमें सरियन (शामी) लोगोंका एक 
खास स्थान था। जिस तरह वे ईरानी, रोम, भारत और चीनके व्यापारमें 
प्रधानता रखते थे, उसी तरह पश्चिमी एसिया, अफ्रीका और यूरोप--- 
पश्चिममें फ्रांस तक---का व्यापार सिरियन लोगोंके हाथमें था। बल्कि 
सद्रासके सिरियन ईसाई इस बातके सबूत हैं, कि सिरियन सौदागयर दक्षिणी 
भारत तक दौड़ लगाते थे। व्यापारके साथ धर्म, संस्कृतिका आदान- 
प्रदान होना स्वाभाविक है, और सिरियनोंने यही बात यूनानी दर्शनके 
साथ की। सिरियन विद्वानोंने यूनानी सम्यताके साथ उनके दर्शनकों भी 
सिकन्दरिया (मिश्र), अन्तियोक (शक्षुद्र-एसियाका यूनानी नगर) से छेकर 
. ईरान (जन्देशापोर), और मेसोपोतामिया, निसिबी, (ईरान, एदेस्सा) 
तक फेलाया। पश्चिमी और पूर्वी (ईरानी) दोनों ईसाई सम्प्रदायोंकी 
धर्म-भाषा सुरियानी (सिरियाकी भाषा) थी, किन्तु उसके साथ उनके 
मठोंमें यूतानी भाषा भी पढ़ाई जाती थी। एदेस्सा (मेसोपोतामिया) भी 
ईसाइयोंका एक विद्याकेन्द्र था, जिसकी वजहसे एदेस्साकी भाषा (सुरि- 
यथानीकी एक बोली ) साहित्यकी भाषाके दर्ज तक पहुँच गई। उसके अध्या- 
पकोंके नस्तोरीय विचार देखकर ४८९ ई० में एदेस्साके मठ-विद्यालयको 
बंद कर दिया गया, जिसके बाद उसे निसिबी (सिरिया) में खोला गया। 

(क) निसिबो (सिरिया)--निसित्री नगर ईरानियोंके अधिकृत 
प्रदेशमें था, और सासानी शाहका वरद इस्त उसके ऊपर था। नस्तोरीय 
ईसाई सम्प्रदायके धर्मकी शिक्षाके साथ-साथ यहाँ दर्शन और वेद्यकका 
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भी पठन-पाठन होता था। दर्शनकी ओर विद्यार्थियों और अध्यापकोंका 
झुकाव तथा आदर अधिक देख धर्मनेताओंकों फिक्र पड़ी, और ५९० ई० में 
उन्होंने नियम बनाया, कि जिस कमरेमें धर्म-पाठ हो, वहाँ लौकिक विद्याका 
पाठ नहीं होना चाहिए। 

मेसोपोतामियाके इस भागमें जिसमें निसिबी, एदेस्सा तथा हरानके 
शहर थे, उस समय सुरियानी भाषा-भाषी था। पिछले महायुद्ध (१९१४- 
१८ ई०) के बाद मेसोपोतामियाके सुरियानी ईसाइयोंको किस तरह 
निर्देयतापूर्वक कत्छठ-आम किया गया था, इसे अभी बहुतसे पाठक भूछे 
न होंगे। आज मेसोपोतामिया (ईराक) सिरिया (शक्षुद्र-एसियाका एक 
भाग) मिश्र, मराकोमें जो अरबी भाषा देखी जाती है, वह इस्लाम और 
अरबोंके प्रसारके कारण हुआ। इस तरह ईसाकी प्राथमिक शता- 
ब्दियोंमें एदेस्सा और उसका पड़ोसी नगर ईरान भी सुरियानी भाषा- 
भाषी था। 

मेसोपोतामियाके इस विद्यापीठमें चौथीसे आठवीं सदी तक बहुतसे 
यूनानी-दशन' तथा शास्त्रीय-ग्रन्थोंका तर्जूमा होता रहा, जिनमें सर्जियस 
(४६६-५३६ ई० ) के अनुवाद विषय और परिमाण दोनोंके रूयालसे बहुत 
पूर्ण थे। जब मेसोपोतामियापर इस्लामका अधिकार हो गया, तब भी 
सुरियानी अनुवादका काम बारी रहा, एदेस्साके याकूब (६४०-७०८ ई० ) 
ने अपने अनुवाद इसी समय किये थे। इन अनुवादोंमें सब जगह मूलके 
अनुकरण करनेकी कोशिश की गई है, किन्तु यूनानी देवी-देवताओं तथा 
महापुरुषोंके स्थानपर ईसाई महापुरुषोंको रखा गया। इस बातमें अरब 
अनुवाद और भी आगे तक गये। सुरियानी अनुवादोंमें अरस्तूके तर्कंशास्त्र- 
का ही अनुवाद ज़्यादा देखा जाता है, और उस वक्‍तके सुरियानी विद्वान 
अरस्तूको सिर्फ तकंशास्त्री समझते थे। 

इन्हीं सिरियन (सुरियानी) लोगोंने पीछे आठवीं-दसवीं सदीमें 
बगदादके खलीफोंके शासनमें यूनानी ग्रन्थोंको सुरियानी अनुवादोंकी मददसे 
यथा स्वतन्त्र रूपसे अरबी भाषामें तर्जुमा किया। सुरियानियोंक्रा सबसे बड़ा 
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महत्त्व यह है, कि यूनानी अपने दर्शनकों जहाँ लाकर छोड़ देते हैं, वहासे 
बह उसे आगे--विचारमें वहीं कालमें---ले जाते हैं; और अरबोंकों आगे- 
की जिम्मेवारी' देकर अपने कार्येकों समाप्त करते हैं। 

(ख) हरानके सावी--जब यूनाव तथा दूसरे पश्चिमी देशोंमें ईसाई- 
धर्मके जबर्दस्त प्रचारसे यूनानी तथा दूसरे देवी-देवता भूले जा चूके थे, 
तब भी मेसोपोतामियाके हरान नगरमें समय मतिपुजक मौजूद थे जो 
यूनानके दार्शनिक विचारोंके साथ-साथ देवी-देवताओंमें श्रद्धा रखते थे 
किन्तु सातवीं सदीके मध्यमें इस्लामिक विजयके साथ उनके देवताओं और 
देवालयोंकी खैरियत नहीं रह सकती थी, इसलिए उनकी पूजा-अर्चा चली 
गई, हाँ किन्तु उनके दार्शनिक विचारोंकों नष्द करना उतना आसान न 
था। पीछे इन्हीं साबियोंने इस्लाममें अपने दाशेनिक विचारोंको डालकर 
भारी गड़बड़ी पैदा की, जिसके लिए, कि कट्टर मुसलमान उन्हें बराबर 
कोसते रहे। इन्हीं साबी लोगोंका यूनानी दर्शनके अरबी तर्जुमा करनेमें 
भी खास हाथ था। 


३ - यूनानी वहाँनस-प्रन्थोंके अरबी अनुदाद (७०४-२००० इईं० ) 


प्रथम चार अरब खलीफोंके बाद अमीर म्वाविया (६६१-८० ई० ) 
के खलीफा बनने, कबीलाशाही (भरबी) एवं सामन्तशाही व्यवस्थाके 
ढंद्ध, और हुसेनकी शहादतके साथ कबीलाशाहीके दफन होनेकी बातका 
हम जिक्र कर चुके हैं। म्वाविया: वंश (बनी-उमेय्या ) की खिलाफतके 
दिनों (६६१-७५० ई०) में इस्लाम धर्मको भरसक हर तरहके बाहरी 
प्रभावसे सुरक्षित रखनेकी कोशिश की गई, किन्तु जहाँ तक राज्य-व्यवस्था 
तथा दूसरे सांस्कृतिक जीवन-स्षेत्रका सम्बन्ध था, अरबोंने उन सभी सम्य 
जातियोंसे कितनी ही बातें सीखनेकी कोशिश कीं, जिनके सम्पर्कमें वह खुद 
आये। विशेषकर दरबारी ठाट-बाट, शान-शौकतमें तो उन्होंने बहुत कुछ 
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ईरानी शाहोंकी नंकल की। उजड्ड अरबोंकी कड़ी आलोचना तथा क्रिया- 
त्मक कोपसे बचनेके लिए अमीर म्वावियाने पहिले ही चालाकीसे राजधानी- 
को मदीनासे दमिश्कमें बदल लिया था, और इस प्रकार मदीनाका महत्त्व 
सिर्फ एक तीर्थका रह गया। 

बनी-उमेय्याके शासनकालमें ही इस्लामी सल्तनत मध्य-एसियासे उत्तरी 
अफ्रीका और स्पेन तक फैल गई, यह बतला आये हैं, और एक प्रकार जहाँ 
तक अरब तलवारका सम्बन्ध था, यह उसकी सफलताकी चरम सीमा थी। 
उसके बाद इस्लाम यूरोप, एसिया, भारतीय सागरके बहुतसे भागोंपर 
फैला ज़रूर, किन्तु उसके फैलानेवाले अरब नहीं अनू-अरब मुसलमान थे। 

पहिली टक्‍्करमें अरबी मुसलऊलमानोंने कबीलाशाहीके सवालकों तो 
छोड़ दिया, किन्तु समझौता इतनेहीपर होथताला नहीं था। जो अनू-अरब 
ईरानी या शामी जातियाँ इस्लामको कबूल कर चुकी थीं, वह असम्य 
बहू नहीं, बल्कि अरबोंसे बहुत ऊँचे दर्जेकी सम्यताकी घनी थीं, इसलिए 
वह अरबकी तलवार तथा धर्म (इस्लाम ) के सामने सर झुका सकती. थीं, 
किन्तु अपनी मानसिक तथा बौद्धिक संस्क्ृतिको तिलांजलि देना उनके 
बसकी वात न थी, क्योंकि उसका मतलब था सादी जातिमेंसे बौद्धिक 
योग्यताको हटाकर अज्ञता--तारुण्यसे लौटकर शैशव--में जाना। यही 
वजह हुई, जो बनी-उमेय्याके बाद हम इस्लामी शासकोंकों समझौतेमें 
और आगे बढ़ते देखते हैं। 

म्वाविया, यज्ीद, उमर (२) कुशल शासक थे, किन्तु जैसे-जैसे राज- 
वंश पुराना होता गया, खलीफा अधिक शथक्तिसे हीन होते गये, यहाँ तक कि 
म्वावियाके आठवें उत्तराधिकारी इब्न-म्वाविद्या (७८४४-४७ ई०) को 
तख्तसे हाथ धोना पड़ा। जिस कूफाका शासक रहते वक्‍त यजीदने हुसेनके 
खूनसे “अपने हाथों” को रेंगा था, वहींके एक अरब-सर्दार अब्दुल अब्बास 
(७४९-५४ ई० ) ने अपने खिलाफतकी घोषणाकी। खलीफाकों कबीडिका 
विश्वासपात्र होना चाहिए, यह बात तो बनी-उर्मय्याने ही खत्म कर दी थी, 
और दुनियाके दूसरे राजाओंकी भाँति तलवारकों अन्तिम निर्णायक मान 
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लिया था, इसलिए अब्बासकी इस हरकतकी शिकायत वह क्‍या कर सकते 
थे ? अब्बासने बनी-उमैय्याके शाहजादोंमेंसे जिन्हें पाया उन्हें कतंलू किया, 
थद्यपि यह कत्ल उतना दर्दनाक न था, जैसा कि कबंलाके शहीदोंका, किन्तु 
इतिहासके पुराने पाठको कुछ अंशोंमें दुहराया” ज़रूर। इन्हीं शाहज़ादों- 
 मेंसे एक--अब्दुरंहमान दाखिल पश्चिमकी ओर भाग गया, और स्पेन 
तथा मराकोमें अपने वंशके शासनकों कुछ समय तक और बचा रखनेमें 
समर्थ हुआ। द 

अब्बासने सारे एसियाई इस्लामी राज्यपर अधिकार जमाया। 
आर+म्भिक समयमें अब्बासी राजवंश (अब्बासियों) ने भी अपनी राजघानी 
दमिश्क रखी, किन्तु अब्बासके बेटे खलीफा मंसूर (७५४-७५ ई०) ने 
७६२में बगदाद नगरको बसाया, और पीछे राजधानी भी वहीं बदल दी 
गई। अब खिलाफत एक तरह से अरबी वातावरणसे हटकर अनू-अरब--- 
ईरानी तथा सुरियानी---वातावरणमें आगई, इसलिए अब्बासी खलीफोंपर 
बाहरी प्रभाव ज़्यादा पड़ने लगा। यह भी स्मरण रखना चाहिए कि आरंभसे 
ही मुसलमानोंने अरबी खूनको शुद्ध रखनेका ख्याल नहीं किया, खासकर 
माँकी तरफसे। पेंगम्बरके नाती हुसैनकी पत्नी अन्तिम ईरानी शाह यज्द- 
गिर्दें तृतीय (६३४-४२ ई०)की पुत्री हुस्तवान्‌ू थी। बनी-उमंय्या इस 
बारेमें और उदार थे। यही बात अब्बासियोंके बारेमें थी। इस तरह साफ 
है कि जिन खलीफोंको अब भी अरब समझा जाता था, उनमें भी अनू-अरब 
खून ही ज़्यादा था। यह और वातावरण मिलकर उनपर कितना प्रभाव 
डाल सकते थे, यह जानना आसान है। 

(१) अनुवाद-कार्य---उपरोक्त| कारणोंसे बगदाद' के खलीफोंका 
पहिले खलीफोंसे विचारके सम्बन्धमें ज्यादा उदार होना पड़ा। उनकी 
सल्तनतमें बुसारा, समरकन्द, बलख, ने-शापोर, रे, बगदाद, कूफा, दमिश्क 


१. यह नाम भी पारसी है, जिसका संस्कृत रूप होगा भग (बद्‌) 
दत्त -- भगवान्‌की दी हुई। 
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आदियें बड़े-बड़े विद्यापीठ कायम हुए, जिनमें आरम्भमें यद्यपि कुरान और 
इस्लामकी ही शिक्षा दी जाती थी, किन्तु समयके साथ उन्हें दूसरी विद्याओं- 
की ओर भी ध्यान देना पड़ा। मंसूर (७५४-७५), हारून (७८६-८०९ 
ई०) और मामून (८११-३३ ई०) अरबी शालिवाहन और विक्रम थे, 
जिनके दरबारमें देश-विदेशके विद्वानोंका बड़ा सम्मान होता था। वे 
स्वयं विद्वान थे और इनके शाहजादोंकी शिक्षा कुरान, उसकी व्याख्याओं 
और परंपराओं तक ही सीमित न थी, बल्कि उनकी शिक्षामें यूनानी 
दर्शन, भारतीय ज्योतिष और गणित भी शामिल थे। गोया इस प्रकार 
अब्बासी खलीफावंशमें अरबके सीधे-सादे बद्द्‌ओंकी यदि कोई चीज बाकी 
रह गई थी, वह अरबी भाषा थी, जो कि उस वक्‍त सारे इस्लामी सल्तनतकी 
राजकीय तथा सांस्कृतिक भाषा थी। 

...यज़ीद प्रथम (६८०-७१७ ई०) के पुत्र खालिद (मृ० ७०४ ई०) 
को कीमिया (रसायन) का बहुत शौक था। कहते हैं, उसीने पहिले-पहिल 
एक ईसाई साध्‌ द्वारा कीमियाकी एक पुस्तकका यूनानीसे अरबी भाषामें 
अनुवाद कराया। मंसूर (७५४-७५ ई०)के शासनमें वेद्यक, तकंशास्त्र, 
भौतिक विज्ञानके ग्रन्थ पहुछवी या सुरियानी भाषासे अरबीमें अनुवादित 
हुए। इस समयके अनुवादकोंमें इब्न-अल-समृक़फूफ़ाका नाम खास तौरसे 
मशहूर है! मुक़फ़्फ़ा स्वयं ईरानी जातिका ही नहीं बल्कि ईरानी धर्मका 
भी अनुयायी था। इसने कितने ही यूनानी दर्शन-प्रन्थोंके भी अनुवाद 
किये थे, किन्तु बहुतसे दूसरे प्राचीन अरबी अनुवादोंकी भाँति वह काल- 
कवलित हो गये, और हम तक नहीं पहुँच सके; किन्तु उन्होंने प्रथम दार्श- 
निक विचारधारा प्रवरतित करनेमें बड़ा काम किया था, इसमें तो शक 
ही नहीं । 

हारूत और मामूनके अनुवादकोंमें कुछ संस्कृत पंडित भी थे, जिन्होंने 
वेद्यम और ज्योतिषके कितने ही ग्रन्थोंफे अरबी अनुवाद करनेमें सहायता 
दी। इस समयके कुछ दर्शन-अनुवादक और उनके अनुवादित ग्रन्थ निम्न 
प्रकार हैं-- 
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अनुवादक काल अनुवादित ग्रन्थ मूलकार 
योहन (योहलना) नवीं सदी तेमाउस अफलछातू 
विनू-बितरिक्‌ 
हु की प्राणिशास्त्र . अरस्तू 
४ मनोविज्ञान... हा 
हर न्‍ तर्कशास्त्रके अंश 
अब्दुल्ला नइमलहिम्सी ६३५ ई० सोफिस्तिक” अफलातूं 
अब्दुल्ला नइमुल- ८३५ ई० भौतिक शास्त्र- फिलोपोनु 
हिम्सी टीका' 
कस्ता इब्न-लूका गा के 
अलबलबक्की 
हे हे ».. सिकंदर अफ्रादिसियस्‌ 


मामून (८११-३३ ई०) के बाद भी अनुवादका काम जारी रहा, और 
उस वकक्‍तके प्रसिद्ध अनुवादकोंमें हैं--होनेन इब्त-इस्हाक (९१० ई०) 
होबैश इब्न-उल-हसतन्‌, अबूबिश्र मत्ता इब्न-यूनस्‌ अलू-क़न्नाई (९४० ई० ) 
अबू-जक्रिया इब्न-आदी . . . मन्तिकी (९७४ ई०), अबू-अली ईसा जूरा 
(१००८ ई०), अबुल-खर अल-हसन खम्मार (जन्म ९४२ ई०)। 

(२) समकालीन बोद तिम्बती अनुवाद--अनुवाद हारा अपनी 
भाषाकों समुद्ध तथा अपनी जातिको सुशिक्षित बनाना हर एक उन्नतिशील 
सभ्य या असम्य जातिमें देखा जाता है। चीनने ईसाकी पहिली सदीसे 
सातवीं सदी तक हजारों भारतीय ग्रन्थोंका चीनीमें अनुवाद बड़े भारी 
आयोजन और परिश्रमके साथ इसीलिए कराया था। तिब्बती लोग भी 
अत्च के बदुदुओं की भाँति सखानायदोश अक्षर-संस्कृति-रहित असम्य जाति 
के थे। उन्हींकी भाँति तथा उसी समयमें स्रोड-चन्‌-गनपो (६३०-९८ ई० ) 
जैसे नेताके नेतुत्वमें उन्होंने सारे हिमालय, मध्य-एसिया तथा चौनके 
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१. अरश्सतकी पुस्तक। 
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पद्िचमी तीन सूबोंको जीत एक विशाल साम्राज्य कायम किया। और एक 
बार तो तिब्बती घोड़ोंने गंगा-गंडकके संगमका भी पानी पिया था। अरबोंकी 
भाँति ही तिब्बतियोंको भी एक विस्तृत राज्य कायम कर लेनेपर कबीलेशाही 
तरीकेको छोड़ सामन्तशाही राजनीति, और संस्कृतिकी शिक्षा लेनी पड़ी, 
जिसमें राजनीति तो चीनसे ली। पैगंबर मुहम्मदकी तरह स्वयं धर्मंचिन्तक 
न होनेसे स्रोडः-चनने चीव, भारत, मध्य-एसियामें प्रचलित बौद्ध धर्मको 
अपनाया, जिसने उसे सम्यता, करा; धर्म, साहित्य आदिकी शिक्षा तेजीसे 
तथा बहुत सहानुभूतिपू्वक तो दी ज़रूर, किन्तु साथ ही अपने दुःखवाद 
तथा आदशेंवादी अहिंसावादकी इतनी गहरी घूँट पिलाई कि खस्रोइ-चन्‌के 
वंश (६३०-९०२ई० ) के साथ ही तिब्बती जातिका जीवन-स्रोत सूख गया । 
तिब्बती, अरबी दोनों जातियोंने एक ही साथ दिग्विजय प्रारम्भ किया था, 
एक ही साथ दोनोंने विजित जातियोंसें सम्यताकी शिक्षा प्राप्त की। यद्यपि 
अतिशीत-प्रधान भूमिके वासी होनेसे तिब्बती बहुत दूर तक तो नहीं बढ़े, 
किन्तु साम्राज्य-विस्तारके साथ वह परिचममें बल्तिस्तान (कश्मीर ), लदाख, 
लाहुल, स्पिती तक, दक्खिनमें हिमालयके बहुतसे भागों, भूटान और बर्मा 
तक वह जरूर फैले। सबसे बड़ी समानता दोनोंमें हम पाते हैं, कि मंसूर- 
हारून-मामूनका समय (७५४-९३३ ई०) करीब-करीब वही है जो कि 
डि-दे-चुगू-ततू, और ठि-त्लोड-दे-चन्‌ ठि-दे-चनुका (७४०-८७७ ६०) का 
है; और इसी समय अरबकी भाँति तिब्बतने भी हज रों संस्कृत ग्रन्थोंका 
अपनी भाषामें अनुवाद कराया, इसका अधिकांश भाग अब भी सुरक्षित है। 
यह दोनों जातियाँ आपसमें अपरिचित न थीं, पूर्वी मध्य-एसिया (वर्तमान 
सित्‌-क्याडः) तथा गिल्गितके पास दोनों राज्योंकी सीमा मिलती थी, 
और दोनों राज्यशक्तियोंमें मित्रतापूर्ण सन्धि भी हुई थी, यद्यपि इस 
सन्धिके कारण सीमान्त जातियों--विशेषकर ताजिकों---का भारी अनर्थे 
हुआ था। 

(३) अरबी अनुवाद--यदि हम अनुवादकोंके धर्मपर विचार 
करते हैं, तो तिब्बती और अरबी अनुवादोंमें बहुत अन्तर पाते हैं। तिब्वती 
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भाषाके अनुवादक चाहे भारतीय हों अयवा तिब्बती, सभी बौद्ध थे। यह 
जरूरी भी था, क्योंकि वेद्यक, छन्द काव्यके कुछ ग्रन्थोंके अतिरिक्त जिन 
ग्रन्थोंका अनुवाद उन्हें करना था वह बौद्ध धर्म या दर्शनपर थे। तिव्बती 
अनुवाद जितने शुद्ध हैं, उसका उदाहरण और भाषामें मिलना मुश्किल 
है। अरबी अनुवादकोंमें कुछके नाम यह हैं, इनमें प्रायः सभी यहुदी, ईसाई 
या सावी धर्मके माननेवाले थे। 

जाज॑ बिन-जिनब्नील ईसा बिनू-यूनसू. इब्राहीम हरानी 


कस्ता-बिन्‌-ल्‌का साबित विन्‌ क़र॒ याक़ब बिन्‌ इस्हाक़ 
किन्दी 
सा-सर्जियस जोरिया हम्सी हनन इब्न-इस्हाक़' 
ईसा बिन्‌-मार्जियस्‌ फीसोन सर्जिस्‌ अयूब रहावी 
हुज्जाज बिन्‌-मत्र वसील मतरान यूसुफ तबीव 
क़व्जा रहावी हैरान अबू-पूसुफ योहन्ना 
अब्द यशूअ विन-बछ्े जज तदरस वितरीक़ 


शेर यशूअ बिन्‌-क़त्रबू सनानबिन-सावित्‌_ यह्या विनू-वितरीक़ 
सादरी अस्क्फ़ 

अ-मुस्लिम अनुवादक. अपने धर्मको बदलना नहीं चाहते थे, और उनके 
संरक्षक इस्लामी शासकोंकी इस बारेमें क्या नीति थी इसका अच्छा उदा- 
हरण इब्न-जिनब्नीऊका है। खलीफा मंसूर (७५४-७५ ई० )ने एक वार 
जिन्नीलसे पूछा कि, तुम मुसऊमान क्‍यों नहीं हो जाते, उसने उत्तर दिया--- 
अपने बाप-दादोंके धरममें ही मरूँगा। चाहे वह जन्नत (स्वर्ग) में हों, या 
दोजख (नकं) में, में भी वहीं उन्हींके साथ रहना चाहता हूँ।” इसपर 
खलीफा हंस पड़ा, और अनुवादककों भारी इनाम दिया। 


लत निकडमननमननमनाकलथकलान फथपकान. 


१. ये अरबी मुसलमान थे। 
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ए 


दशुनका प्रभाव ओर इस्लाममें मतभेद 
$१- इस्लाममें मतभेद 


कुरानकी भाषा सीवी-सादी थी। किसी बातके कहनेका उसका 
तरीका वही था, जिसे कि हर एक बद॒दू अनपढ़ समझ सकता था। इसमें 
शक नहीं उसमें कितनी ही जगह तुक, अनुप्रास जैसे काव्यके शब्दालंकारों- 
का ही नहीं बल्कि उपमा आदिकाभी' प्रयोग हुआ है, किन्तु ये प्रयोग भी 
उतनी ही मात्रामें हैं, जिसे कि साधारण अरबी भाषाभाषी अनपढ़ व्यक्ति 
समझ सकते हैं। इस तरह जब तक पैगंबर-कालीन अरबोंके बौद्धिक 
तल तक बात रही, तथा इस्लामी राजनीतिमें उसीका प्रभाव रहा, तब तक 
काम ठीक चलता रहा; किन्तु जैसे ही इस्लामिक दुनिया अरबके 
प्रायद्वीपसे बाहर फैलने छलगी और उससे वे विचार टकराने छगे, जिनका 
जिक्र पिंछले अध्यायोंमें हो आया है, वेसे ही' इस्लाममें मतभेद होना 
जरूरी था। 


१ - फ़िक्का था धर्ममीमांसकों का ज्ञोर 

पंगंबरके जीते-जी कुरान और पैगंबरकी बात हर एक प्रश्नके हल 
करनेके लिए काफी थी। पेगंबरके देहान्‍्त (६२२ ई०) के बाद कुरान और 
पंगंबरका आचार (सुन्नत या सदाचार) प्रमाण माना जाने लूगा। यद्यपि 
सभी ह॒दीसों (पैगंवर-वाक्यों, स्मृतियों) के संग्रह करनेकी कोशिश शुरू हुई 
थी, तो भी पंगंबरकी मृत्युके बाद एक सदी बीतते-बीतते अक्छ (बुद्धि) ने 
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दखल देना शुरू किया, और अक्ल (ज्ुद्धि, युक्ति) और नकल (>-शब्द, 
धर्मग्रन्थ )का सवाल उठने लगा। हमारे यहाँके मीमांसकोंकी भाँति इस्ला- 
मिक मीमांसकों---फिक्रावाले फ़कीहों--का भी इसीपर जोर था, कि 
कुरान स्वत: प्रमाण है, उसके बाद पेगंबर-वाक्य तथा सदाचार प्रमाण 
होते हैं। मीमांसकोंके तित्य, नेमित्तिक' कार्म्या कर्मोकी भाँति फ़िक़ाने 
कमाँका भेद निम्न प्रकार किया है-- 

(१) नित्य या अवश्यकरणीय कर्म, जिसके न करनेपर पाप होता 
है, जैसे नमाज़ | 

(२) नैमित्तिक (वाजिब) कम जिसे घर्मंते विहित किया है, और 
जिसके करनेपर पुण्य होता है, किन्तु न करनेसे पाप नहीं होता। 

(३) अनुमोदित कर्म, जिसपर घर्मं बहुत जोर नहीं देता। 

(४) असम्मत कर्म, जिसके करनेकी घर्मं सम्मति नहीं देता, किन्तु 
करनेपर कर्ताको दंडनीय नहीं ठहराता। 

(५) निषिद्ध कर्म, जिस कर्मकी धर्म मनाही करता है, और करने- 
पर हर हालतमें कर्ताकों दंडनीय ठहराता है। 

फ़िक़ाके आचार्योमें चार बहुत मशहुर हैं--- 

१. इमाम अबू-हनीफ़ा (७६७ ई० ) कृफा (मेसोपोतामिया ) के रहने- 
वाले थे। इनके अनुयायियोंकों हनफ़ी कहा जाता है। इनका भारतमें 
बहुत जोर है। 

२. इमाम मालिक (७१५-९५ ई०) मदीना निवासी थे। इनके 
अनुयायी मालिकी कहे जाते हैं। स्पेन और मराकोंके मुसलमान पहिले 
सारे मालिकी थे। इमाम मालिकने पेगंबर-बचन (हदीस ) को धर्मनिर्णयमें 


१. जिसके न करनेसे पाप होता है, अतः अवश्य करणोय है। 

२. मेमित्तिक (अर्थ-आवद्यक ) कर्म पापादिके दुर करनेके लिये किया 
जाता है।. ३. काम्यकर्म किसी कामनाकी पुतिके लिये किया जाताः है, 
और न करनेसे कोई हर्ज नहीं। 
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बहुत जोरके साथ इस्तेमाल किया, जिसका परिणाम यह हुआ कि विद्वानों- 
ने हृदीसोंको जमा करना शुरू किया, और हृदीसवालों (अहले-हदीस) का 
एक प्रभावशाली गिरोह बन गया। 

३. इमाम शाफ़ई (७६७-८२० ई० ) ने शाफ़ई नामक तीसरे फ़िक़ा- 
सम्प्रदायकी नींव डाली। यह सुन्नत (सदाचार ) पर ज्यादा जोर देते थे। 

४. इमाम अहमद इब्न-हंबलने हंबकिया नामक तीसरे फ़िक़ा- 
सम्प्रदायकी नींव डाली। यह ईश्वरकों साकार मानते हैं। 

हनफ़ी और शाफ़ई दोनों मतोंमें क्रपास--दृष्टान्त द्वारा किसी निष्कर्ष- 
पर पहुँचना--पर ज्यादा जोर रहा है, और यह साफ है, कि इमाम हनीफ़ा- 
को इस विचारपर पहुँचनेमें (कुफा) के बौद्धिक वायुमंडलने बहुत मदद 
. दी। शाफ़ईने इस बातमें हनफ़ियोंसे बहुत कुछ लिया। 

कुरान, सुन्नत (पेंगंबरी सदाचार), क़्यासके अतिरिक्त चौथा प्रमाण 
बहुमत (इज्माअ) को भी माना जाने लगा। इनमें पूर्व-पू्वको बलवत्तर 
प्रमाण समझा गया है। 


२ - मतभेदों (5 फिल्नों ) का प्रारम्भ 

(१) हलूल--मुस्लिम ऐतिहासिक इस्लाममें पहिले मतभेदकों 
इब्न-सबा (सबा-पृत्र) के तामसे संबद्ध करते हैं, जो कि सातवीं सदीमें 
हुआ था। इब्न-सबा यहदीसे मुसलमान हुआ था; और विरोधियोंके 
मुकाबिलेमें हजरत अली (पैगंबरके दामाद) में भारी श्रद्धा रखता था। 
इसने हलूल (अर्थात्‌ जीव अल्लाहमें समा जाता है)का सिद्धान्त निकाला 
था। 

(पुराने शीआ )--इब्न-सबाके बाद शीआ और दूसरे सम्प्रदाय पैदा 
हुए। किन्तु उस वक्‍त तक इनके मतभेद दाशेनिक रूप न लेकर ज्यादातर 
कुरान और पंगंबर-सन्तानके प्रति श्रद्धा और अश्रद्धापर निर्भर थे। शीआ 
लोगोंका कहना था कि पैगंबरके उत्तराधिकारी होनेका अधिकार उनकी 
पुत्री फातमा तथा अलीकी सन्तानकों है। हाँ, आगे चलकर दार्शनिक 
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. मतभेदोंसे इन्होंने फायदा उठाया और मोतज्ञछा तथा सूफियोंकी बहुतसी 
: बातें लीं, और अन्तमें अरबों ईरानियोंके ढ्वंद्वे! फायदा उठानेमें इतनी 
. सफलता प्राप्त की, कि ईरानमें पंद्रहवीं सदीमें जब सफावी वंश (१४९९- 
१७३६ ई०)का शासन कायम हुआ, तो उसने ज्ञीआ-मतको राज-धर्म 
घोषित कर दिया। 

(२) जोव कर्म करनेमें स्वतंत्र--अबू-यूनस्‌ ईरानी (अजमी) 
पैगंबरके साथियों (सहाबा) मेंसे था। इसने यह सिद्धान्त निकाला कि 
जीव काम करनेमें स्वतन्त्र है, यदि करनेमें स्वतन्त्र न हो, तो उसे दंड नहीं 
मिलना चाहिए। बनी-उमैय्याके शासनकालमें इस सिद्धान्तने राजनीतिक 
आन्दोलनका रूप ले लिया था। माबद बिन्‌-खालिक ज़हनीने कर्म-स्वा- 
तन्त्यके प्रचार द्वारा लोगोंको शासकोंके खिलाफ भड़काना शुरू किया; 
उसके विरुद्ध दूसरी ओर शासक बनी-उमैय्या कर्म-पारतंश्य के सिद्धान्तको 
इस्लाम-सम्मत कहकर प्रचार करते थे। 

(३) ईईवर लिर्गुण (विशेषण-रहित)--जहम बिन्‌-सफ़वानका 
कहना था कि अल्लाह सभी गुणों या विशेषणोंसे रहित है, यदि उसमें गुण 
माने जायें तो उसके साथ दूसरी वस्तुओंके अस्तित्वको मानना पड़ेगा। 
जैसे, उसे ज्ञाता (ज्ञान-गुणवाला) मानें, तो यह भी मानना पड़ेगा कि वह 
चीजें भी सदा रहेंगी, जिनका कि ज्ञान ईश्वरको है। फिर ऐसी हालतमें 
इस्लामका ईश्वर-अद्वेत (तौहीद )-वाद खतम हो जायगा। अतएव अल्लाह 
कर्ता, ज्ञाता, श्रोता, सृष्टिकर्ता, दंडकर्ता. . . . कुछ नहीं है। यह विचार 
संकराचार्यके निविशेष चिन्मात्र (विशेषणसे रहित चेतनामात्र ही एकतत्त्व 
है) से कितना मिलता है, इसे हम आगे देखेंगे, किन्तु इस वक्‍त तक शंकर 
(७८८-८२० ई०) अभी पैदा नहीं हुए थे; तो भी नव-अफलातूनवाद 
एवं बौद्धोंका विज्ञानवाद उस वक्‍त मौजूद था। 

(४) अन्तस्तमवाद' (बातिनी )--ईरानियों (>>अजमियों ) ने 





१. बातिमी। 
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एक और सिद्धान्त पैदा किया, जिसके अनुसार कुरानमें जो कुछ भी कहा गया 
है, उसके आर्य दो प्रकारके होते हैं--एक बाहरी (जाहिरी), दूसरा बातितनी 
(आच्तरिक या अन्तस्तम ) । इस सिद्धान्तके अनुसार कुरानके हर वाक्यका 
अर्थ उसके शब्दसे भिन्न किया जा सकता है, और इस प्रकार सारी इस्लामिक 
परंपराकों उलटा जा सकता है। इस सिद्धान्तके माननेवाले जिन्दोक़ कहे 
जाते हैं, जिनके ही तालीमिया (शिक्षार्थी ), मुलहिंद, बातिनी, इस्माइली 
आदि भिन्न-भिन्न नाम हैं। आगाखानी मुसलमान इसी मत के अनुयायी हैं। 


६ २. इस्लाम के दाशनिक संप्रदाय 


आदिम इस्लाम सीधे-सादे रेगिस्तानी लोगोंका भोलाभाला विश्वास 
था, किन्तु आगेकी ऐतिहासिक प्रगतिने उसमें गड़बड़ी शुरू की, इसका जिक्र 
कुछ हो चुका है। मेसोपोतामियाके बसरा जेसे नगर इस तरहके मतमेदोंके 
लिए उवेर स्थान थे, यह बात भी पीछे के पत्नोंकोी पढ़नेवाले आसानीसे 
समझ सकते हैं। 


9 - मोतज्ञला सम्प्रदाय 


बसरा मोतज़लोंकी जन्म और कर्म-भूमि थी। मोतज़ला इस्लामका 
पहिला सम्प्रदाय था, जिसने दर्शनके प्रभावकों अपने विचारों द्वारा व्यक्त 
किया। उनके विचार इस प्रकार थे--- 

(१) जीव क्ममें स्वतंत्र॒--जीवको परतन्त्र माननेपर उसे बरे 
कर्मोका दंड देना अन्याय है, इसीलिए अबू-यूनुस्‌की तरह मोतज़ली कहते 
थे, कि जीव कर्म करनेमें स्वतंत्र है। 

(२) ईश्वर सिर्फ भलाइयोंका खरोत---इस्ला मके सीधें-सादे विश्वास- 
में ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ और अद्वितीय है, उसके अतिरिक्त कोई सर्वोपरि 
शक्ति नहीं है। मोतज़लोंकी तककंप्रणाली थी--दुनियामें हम भलाइयाँ 
ही नहीं बुराइयाँ भी देखते हैं किन्तु इन बुराइयोंका स्रोत भगवान्‌ नहीं हें 
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सकते, क्योंकि वह केवल भलाइयोंके ही स्रोत (शिव) हैं। भलाइयोंका! 
स्रोत होने के ही कारण ईइवर नक आदिके दंड नहीं दे सकता। 

(३) ईइवर निर्गण--जहम्‌ बिन-सफ़वानकी तरह मोतजली ईईवर- 
को निर्गण मानते थे,--दया आदि गृणोंका स्वामी होनेपर ईश्वरके अति- 
रिक्त उन वस्तुओंके सनातन अस्तित्वको स्वीकार करना पड़ेंगा, जिनपर 
कि ईश्वर अपने दया आदि गुण प्रदर्शित करता है, जिसका अर्थ होगा ईश्वर 
के अतिरिक्त दूसरे भी कितने ही सनातन पदार्थ हैं। 

(४) ईश्वरकी सर्वशक्तिसता सीमित--इस्लाममें आम-विश्वास 
था कि ईश्वरकी शक्ति असीम है। मोतजली पूछते थे---क्या ईश्वर अन्याय 
कर सकता है ? यदि नहीं तो इसका अर्थ है ईश्वरकी शवितमत्ता इतनी 
विस्तृत नहीं हैं कि वह बुराइयोंकों भी करने लगे। पुराने मोतज़ली 
कहते थे, कि ईश्वर बसा करनेमें समर्थ होते भी शिव होनेके कारण वैसा नहीं 
कर सकता। पीछेवाले मोतज़ली ईश्वरमें ऐसी शक्तिका ही साफ-साफ 
अभाव मानते थे। 

(५) ईश्वरोय चमत्कार (--मोजज़ा) गलत--और धर्मोकी भाँति 
इस्लाममें--और खुद कुरानमें भी --ईश्वर और पेगंबरोंकी इच्छानुसार 
अप्राकृतिक घटनाओंका घटना माना जाता है। मोतज़ली चिन्तकोंका 
कहना था, कि हर एक पदार्थके अपने स्वाभाविक गुण होते हैं, जो कभी" 
बदल नहीं सकते; जसे आगका स्वाभाविक गण गर्मी है, जो कि आगके 
रहते कभी नहीं बदल सकती। पंगंबरोंकी जीवनियोंमें जिन्हें हम मोजज़ा 
समझते हैं, उनका या तो कोई दूसरा अर्य॑ है अयवा वह प्रकृतिके ऐसे नियमोंके 
अनुसार घटित हुए हैं, जिनका हमें ज्ञान नहीं है और हम उन्हें अप्राकृतिक 
घटना कह डालते हैं। 

(६) जगत्‌ अनादि नहों सादि--दूसरे मुसलमानों की माँति मोत- 
जला-पंथवाले भी जगत॒को ईश्वरकी कृति मानते थे, उन्हींकी तरह ये भी 
जगत्‌कों अभावसे भावमें आया मानते थे। इस प्रकार इस बातमें वह अरस्त्‌- 
के जगत्‌ अनादिवादके विरोधी थे। 
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(७) करान भी अनादि नहीं सादि--सनातनी मुसलमान मोत- 
जलियोंके जगत्‌-सादिवादसें खुश नहीं हो सकते थे, क्योंकि जिस तरह 
ईश्वरकृत होनेसे वह जगत्‌को सादि मानते थे, उसी तरह ईश्वरकृत होनेके 
कारण वह कुरानकों भी सादि मानते थे। अल्लाहकी भाँति कुरानको 
अनादि माननेकों मोतज़ली द्वतवाद तथा मूर्ति-पूजा जैसा दुष्कर्म बतछाते 
थे। हम कह चुके हैं कि कर्म स्वातंत्र्य जैसे सिद्धान्तको लेकर जहनीने उमय्या 
खलीफोंके खिलाफ आन्दोलन खड़ा कर दिया था, बनी-उमय्याको खतमकर 
जब अब्बासीय खलीफा बने तो उनको सहानुभूति कर्म-स्वातंत््यवादियों 
तथा उनके उत्तराधिकारियों--मोतजलियों---के विचारकोंके प्रति होनी 
ज़रूरी थी। बगदादके मोतज़ली खलीफा कुरानके अनादि होनेके सिद्धान्त- 
को कुफ्र (नास्तिकता) मानते थे, और इसके लिए लोगोंको राजदंड दिया 
जाता था। कुरानकों सादि बतला मोतज़ली अल्लाहके प्रति अपनी भारी 
श्रद्धा दिखाते हों यह बात न थी, इससे उनका अभिप्राय यह था कि कुरान भी 
अनित्य ग्रन्थोंमें है, इसलिए उसकी व्याख्या करनेमें फाफी स्वतन्त्रताकी 
गुंजाइश है; और इस प्रकार पुस्तककी अपेक्षा बुद्धिका महत्त्व बढ़ाया जा 
सकता है। उनका मत था---ईश्वरने जब जगत्‌ और मानवको पैदा किया, 
तो साथ ही मनुष्यमें भलाई-बुराई, सच्चाई-झुठाईके परखने तथा भगवान्‌को 
-जाननेके लिए बुद्धि भी प्रदान की। इस प्रकार वह ग्रन्थोक्त धर्मंकी अपेक्षा 
निसगे (बुद्धि )-सिद्ध धर्मपर ज्यादा जोर देना चाहते थे । यह ऐसी बात थी, 
जिसके लिए सनातनी मुसलमान मोतजलियोंको क्षमा नहीं कर सकते थे, 
और वस्तुत: काफिर, मोतजली तथा दहरिया (जड़वादी, नाःस्तक) 
उनकी भाषामें अब भी पर्यायवाची शब्द हैं। 

(८) इस्लामिक वाद-श्ास्त्रके प्रवत्तक--मोतज़ला यद्यपि ग्रन्थ- 
वादके पक्षपाती न थे, किन्तु साथ ही वह ग्रन्थको प्रमाणकोटिसे उठाना भी 
नहीं चाहते थे। बुद्धिवादी दुनियामें, वह अच्छी तरह समझते थे कि, अरबों- 
की भोली श्रद्धासे काम नहीं चल सकता; इसलिए उन्होंने ग्रन्थ (क़रान) 
और बुद्धिमें समन्वय करना चाहा, लेकिन इसका आवश्यक परिणाम यह 
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हुआ, कि उन्हें कितने ही पुराने विश्वासोंसे इन्कार करना पड़ा, और 
कुरानकी व्याख्यामें काफी स्वतन्त्रता बर्तेनेकी ज़रूरत महसूस हुई। अपने 
इस समनन्‍्वयके कामके लिए उन्हें इस्लामी वादशास्त्र (इल्म-कलाम ) 
की नींव रखनी पड़ी; जो ७ .दादके आरंभिफ खलीफोंकी बौद्धिक 
नव-जागृतिके समय पसंद भले ही किया गया हो, किन्तु पीछे वह अशूअरी, 
ग़ज़ाली, जैसे 'पुराणवादी” आधुनिकोंकी दृष्टिमें बुरी चीज मालूम 
हुई । 

मोतजलियोंकी इस्लामके प्रति नेकनीयतीके बारेमें तो सन्‍्देह न करनेका 
यह काफी प्रमाण है, कि वह यूनानी दर्शन तथा अरस्तूके त्कंशास्त्रके सख्त 
दुश्मन थे, किन्तु इस दुश्मनीमें वह बुद्धिके हथियारकों ही इस्तेमाल कर 
सकते थे, जिसके कारण उन्हें कितनीही बार इस्लामके “सीधे रास्ते” 
(सरातल-मुस्तकीम ) से भटक जाना पड़ता था। 

(९) मोतज़्लो आचार्य--हारून-मामून-शासनकाल (७८६-८३ ३ 
ई० ) दूसरी भाषाओंसे अरबीमें अनुवाद करनेका सुनहला काल था। इन 
अनुवादके कारण जो बौद्धिक नव-जागृति हुई, और उसके कारण इस्लामके 
बारेमें जो लोगोंको सन्देह होने लगा, उसीसे लड़नेके लिए मोतज़ला सम्प्रदाय 
पैदा हुआ था। मोतज़लाके झंडेके नीचे खड़े होकर जिन विद्वानोंने इस 
लड़ाईको लड़ा था, उनमेंसे कुछ ये हैं--- 

(क) अल्लाफ़ अबुल-हुज्ञल अरू-अल्लाफ़--यह मोतज़लियोंका 
सबसे बड़ा विद्वान है। इसका देहान्त नवीं सदीके सध्यमें हुआ था, और 
इस प्रकार शंकराचायंका समकालीन था। शंकरकी ही भाँति अल्लाफ़ भी 
एक जबर्देस्त वादचतुर विद्वान तथा पूर्णरूपेण अपने मतलबके लिए दर्शनकों 
इस्तेमाल करनेकी कोशिश करता था। ईश्वर-अद्वंतको निर्गुण सिद्ध करनेमें 
उसकी भी कितनी ही युक्‍क्तियाँ अपने सम-सामयिक शंकरके निविशेष- 
चिन्मात्र--ब्रह्माद्वैत--साधक तर्ककी भाँति थीं। अल्ल'ह (ईइवर 
या ब्रह्म) में कोई गुण (>-विशेषण) नहीं हो सकता; क्‍योंकि गुण दो ही 
तरहसे रह सकता है, या तो वह गुणीसे अलग हो, या गुणी-स्वरूप हो ॥ 
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अलग माननेसे अद्वेत नहीं, और एक ही माननेसे निर्मुण ईश्वर तथा गृंण- 
स्वरूप ईश्वरमें शब्दका ही अन्तर होगा। मनुष्यके कर्मको अल्लाफ़ दो 
तरहका मानता है--एक प्राकृतिक (नेसमिक ) या शरीरके अंगोंका कर्म, 
दूसरा आचार (पृण्य-पाप )-सम्बन्धी अथवा हृदयका कर्म। आचार- 
सम्बन्धी (पुण्य-पाप कहा जातेवाला) कम वही है, जिसे हम बिना किसी 
वाधाके कर सकें। आचार-सम्बन्धी कर्म (पुण्य,पाप) मनुष्यकी अपनी 
अजित निधि है उसके प्रयत्नका फल है। ज्ञान मनुष्यकों भगवान्‌की ओरसे 
तो भगवद्धाणी (कुरान आदि) से और कुछ प्रकृतिके प्रकाशसे प्राप्त होता 
है। किसी भी भगद्गाणीके आनेसे पहिले भी प्रकृतिद्वारा मनुष्यकों कतेंव्य- 
मार्गकी शिक्षा मिलती रही है, जिससे वह ईश्वर को जान सकता है, भलाई- 
ब्राईमें. विवेक कर सकता है, और सदाचार, सच्चाई और निरछलताका 
जीवन बिता सकता है। 

(ख) नरुज़ास--नज्ज़ाम, संभवत: अल्लाफ़का शागिद था। इसकी 
मृत्यु ८४५ ई० में हुई थी। कितने ही लोग नज्जामकों पायरूू समझते 
थे, और कितने ही नास्तिक। नज्जामके अनुसार ईश्वर बुराई करनेमें 
बिलकुल असमर्थ है। वह वही काम कर सकता है, जिसे कि वह अपने ज्ञानमें 
अपने सेवकके लिए बेहतर समझता है। उसकी सव्वेशक्तिमत्ताकी बस 
उतनी ही सीमा है, जितना कि वह बस्तुतः करता है। इच्छा भगवान्‌का 
गण नहीं हो सकती, क्योंकि इच्छा उसीको हो सकती है, जिसे किसी चीज- 
की ज़रूरत--कमी--हो। सृष्टिको भगवान्‌ एक ही बार करता है; हर 
एक सृष्टि वस्तुमें वह शक्ति उसी वक्‍त निहित कर दी जाती है, जिससे कि 
वह आगे अपने निर्माणक्रमकों जारी रख सके। नडझज़ाम परमाणुवादकों 
नहीं मानता। पिड परमाणुओंसे नहीं घटताओंसे बने हैं--उसके इस 
विचारमें आधुनिकताकी झलक दिखलाई पड़ती है। रूप, रस, गन्ध जैसे 
गुणोंकों भी नज्जाम पिड (पदार्थ) ही मानता है, क्योंकि गुण, गुणी अलूग 
वस्तुएं नहीं हैं। मनृष्यके आत्मा या बुद्धिको भी वह एक प्रकारका पिड 
मानता है। आत्मा मनुष्यका अतिश्रेष्ठ भाग है, वह सारे शरीरमें व्यापक 
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है। शरीर उसका साधन (करण) है। कल्पना और भावना आत्माकी 
गतिकों कहते हैं। दीन और घर्ममें किसको प्रमाण माना जाय इसमें 
नज्जामका उत्तर श्ञीओं जेसा है--फ़िक्राकी बारीकियोंसे इसका 
निर्णय नहीं कर सकते, यथार्थवक्‍्ता (>-आप्त) इमाम ही इसके लिए 
प्रमाण हो सकता है। मुसलमानोंके बहुमतकों वह प्रमाण नहीं मानता। 
उसका कहना है--सारी जमात गत धारणा रख सकती है, जैस 
कि उनका बह कहना कि दूसरे पेगंबरोंकी अपेदश महम्भद-अरदीमें 
यह विशेषता थी कि वह सारी दूुनियाबे लिए पैगंबर बनाकर भेजे 
गये थे; जो कि गलत है, खुदा हर पंगंबर को सारी दनियाके छिए 
भेजता है। 

| | ) जहीज [ ८६९ ६० )+नजज़ामका शिष्य जहीज एक सिद्ध- 


धर 


हस्त ऊेखक तथा गंभी रचेता दाशनिक था। वह धर्म और प्रकृति-नियमके 
समम्वयकों सत्यके लिए सबरे जरूरी समझता था। हर चीजतमें प्रकृतिका 
नियम काम कर रहा है, और ऐसे हर काममें कर्ता ईए्वरकी झलक है। 
मानवबुद्धि कर्ताका ज्ञान कर सकती' है। 

(घ) भुअस्मर--मुअम्भरका समय ९०० ई० के आसपास है। 
अपने पहिलेके मोतजलियोंसे भी उ्यादा “निर्मणबाद पर उसका योर है। 
ईइवर सभी तरहके द्वतसे सवेधा मुक्त है, इसलिए किसी गृण-विशेषणकी 
उसमें संभावना नहीं हो सकती । ईश्वर न अपनेको जानता है और न अपनेसे 
भिन्न किसी वस्तु या गृूणकों जानता है, क्योंकि जानता स्वीकार करनेपर 
ज्ञाता ज्ेय आदि अनगिनत द्वेत आ पहुँचेंगे, मअम्भरके मतसे गतिस्थिति, 
समानता-असमानता आदि केव् काल्पनिद धारणायें हैं, इनकी कोई 
वास्तविक सत्ता नहीं है। मनुष्यकी इच्छा कोई बन्धन नहीं रखती। 
इच्छा ही एक मात्र मनुष्यकी क्रिया है, बाकी कियाएं तो शरीरसे सम्बन्ध 
रखती हैं । 

(इ) अब-हाशिस बस्ती (९३३ ई०)--अबू-हाशिसका मत था, 
कि सत्ता और ज-सत्ताके बीचकी कितनी ही स्थितियाँ हैं, जिनमें ईश्वरके 


हि 
जे 
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गुण, घटनाएँ, जाति (-सामरान्य) के ज्ञान शामिल हैं। सभी ज्ञानोंमें 
सन्देहका होना जरूरी है। 


२ - करासी संप्रदाय 


मोतजलियोंकी कुरानको व्याख्यासें निरंकुशताको बहुतसे श्रद्धाल 
मुसलमान खतरेकी चीज समझते थे। नवीं सदी ईसवीमें मोतज्लियोंके 
विरुद्ध जिन लोगोंने आवाज उठाई थी, उनमें करामी सम्प्रदाय भी था। 
इसके प्रवत्तंक मुहम्मद विन्‌ू-कराम सीस्तान (ईरान) के रहनेवाले थे। 
मोतजलाने ईश्वरकों साकार (स-शरीर) क्या सगृण माननेसे भी इन्कार 
कर दिया था, इब्न-करामने उसे बिल्कुल एक मनुष्य---राजा--कौ तरहका 
घोषित किया। इब्त-तैमियाकी भाँति उसका तक था--जो वस्तु साकार 
नहीं, वह मौजूद ही नहीं हो सकती । 


३ - अशअरी संप्रदाय 


जिस वक्‍त मोतज़लियों और करामियोंके एक दूसरेके पूर्णतया विरोधी 
निर्गुाणवाद और साकारवाद चल रहे थे, उसी वक्‍त एक मोतज़ली परिवारमें 
अबुल-हसन अशूअरी (८७३-९३५ ई०) पेदा हुआ। उसने देखा कि 
मोतजला जिस तरहके प्रह्रोंसे इस्लामको बचाना चाहते हैं, उनकी उपेक्षा 
नहीं की जा सकती, इसलिए कुछ ह॒द तक हमें मोतज़लोंके बुद्धिमुलक 
विचारोंके साथ जाना चाहिए; किन्तु कोरा बुद्धिवाद इस्लामके लिए 
खतरेकी चीज़ है, इसका भी ध्यान रखना होगा। इसी तरह परंपराकी 
अवहेलनासे इस्लाम पर जो अविश्वास आदिका खतरा हो सकता है, उसकी 
ओर भी देखना ज़रूरी है, किन्तु साथ ही बुद्धिवादके तक़ाज़ेको बिलकुल 
उपेक्षाकी दृष्टिसि देखना भी खतरनाक होगा, क्योंकि इसका अर्य होगा: 
इस्लामके प्रति शिक्षित प्रतिभाओंका तिरस्कार। इसीलिए अशृअरीने 
कहा कि ईश्वर राजा या मनुष्य-जैसा साकार व्यक्ति नहीं है। अशअरी 
और उसके सम्प्रदायके मुख्य-मुख्य सिद्धान्त इस प्रकार थे--- 


अशअरो ] इस्लामी वशेन ८७ 


(१) कार्य-कारण-नियम ( नहेतुवाद ) से इन्कार--मोतजालाका 
. मत था कि वस्तुके नैसगिक गण नहीं बदछते, इसलिए मोजजा या अश्रा- 
कृतिक चमत्कार गलत हैं। दाशेनिकोंका कहना था कि कार्य-कारणका 
नियम अटूट है, बिना कारण के का नहीं हो सकता; इसलिए ईश्वरको कर्ता 
माननेपर भी उसे कारण (“-उपादान-करारण) की ज़रूरत होगी, और 
जगत्‌ के उपादान कारण--प्रकृति--की मान लेनेपर ईश्वर अद्वेत तथा 
जगत्‌ का सादि होना--ये दोनों इस्लामी सिद्धान्त गलत हो जायेंगे । इन 
दोनों दिक्कतों से बचने के लिए अशुअरीने कार्य-कारणके नियमको ही 
माननेसे इन्कार कर दिया: कोई चीज किसी कारणसे नहीं पैदा होती, 
खुदाने कार्यको भी उसी तरह बिलकुल नया पैदा किया, जैसे कि उसने 
उससे पहिलेवाली चीज़को पैदा किया था जिसे कि हम गरूतीसे कारण 
कहते हैं। हर वस्तु परमाणुमय है, और हर परमाण्‌ क्षणभरका मेहमान 
है । पहिले तथा दूसरे क्षणके परमाणुओंका आपसमें कोई संबंध नहीं, 
दोनोंको उनके पैदा होनेके समय भगवान्‌ बिना किसी कारणके ( --अभाव- 
से) पंदा करते हैं। अशूअरी के मतानुसार न सूरजकी गर्मी जलको भाप 
बनाती है, न भापसे बादल बनता है, न हवा बादलकों उड़ाती है, न पानी 
बादलसे बरसता है | बल्कि अल्लाह एक-एक बँँदको अभावसे भावके 
रूपमें टपकाता है, अल्लाह बिना उपादान-कारण (ज-भाष) के सीधे 
बदल बनाता है....। अशूअरी स्वशक्तिमान्‌ ईश्वरके हर क्षण 
कर्येकारण-संबंधहीन बिलकुल नये निर्माणका उदाहरण एक लेखकके 
रूपमें उपस्थित करता है। ईश्वर आदमीको बनाता है, फिर इच्छाको 
बनात है, फिर लेखन-शक्तिको; फिर हाथमें ग्रति पैदा करता है, 
अन्तमें कलममें गति पैदा करता है। यहाँ हर क्रियाको ईश्वर अरूग- 
अलग सीबे तौरसे बिना किसो कार्य-कारणके सम्बन्धसे करता है। 
कार्य-कारणक्रे नियमके बिना ज्ञान भी संभव नहीं हो सकता, इसके 
उत्तरमें अशअरी कहता है--अल्लाह हर चीजको जानता है, वह 
सिफ दुनियाकी चोजों तथा जैसी वह दिखाई पड़ती हैं, उन्हींको नहीं 
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पैदा करता, बल्कि उनके सम्वन्धके ज्ञानकों भी आदमीकी आत्मामें पैदा 
करता है। 

(२) सगवद्वाणी क़रान (#तशब्द) एकमात्र प्रमाण--हिन्दृ 
मीमांसकोंकी भाँति अशूअरी सम्प्रदायवाले भी मानते हैं, कि सच्चा 
(न्‍-निर्ध्रान्त ) ज्ञान सिफ शब्द प्रमाण द्वारा ही प्राप्त किया जा सकता है ; 
हाँ, अन्तर इतना जरूर है कि अशुअरी मीमांसकोंकी भाँति किसी 
अपौरुषेय शब्द-प्रमाण (-ज्वेंद)कों न मानकर अल्लाहके कछास 
(>भेगवद्गवाणी ) कुरानकों स्वोपरि प्रमाण सानता है । क़्रानका सहारा 
लिये बिना जछौकिक स्वर्ग, नर्क, फरिशइता आदि वस्तुओंकों नहीं जाना 
जा सकता। इन्द्रियाँ आमतौर से श्रान्ति नहं। पैदा करतीं, किन्तु बुद्धि ह 
गलत रास्तेपर ले जा सकती है। 

(३) ईवबर सर्वनियम-मुक्त---ईश्वर स्वशक्तिमान्‌ कर्ता है । 
बह किसी उपादान कारणके बिना हर चीजको हर क्षण बिछकुल नई पंदा 
करता है, इस प्रकार वह जगत्‌ में देखें जानेवाले सारे नियमों से मुक्त है, 
सारे नैतिक नियमोंकी जिम्मेवारियोंसे वह मुक्त है । शरह-मुवाफिक्षमें 
इस सिद्धान्तकी व्याख्या करते हुए लिखा है--- जह्लाहके लिए यह ठोक 
है, कि वह मनृप्यकों इतना कष्ट दे, जो कि उसकी शक्तिते बाहर है 
अल्लाहके लिए यह्व ठीक है कि वह अपनी प्रजा (<|सष्टि ) को सुफल या दंड 
दे, चाहे उसने कोई अपराध किया हो या न किया हो। (अल्लाह-) ताला 
अपने सेवकोंके साथ जो चाहे करे; अल्छाहकों अपने बंदोके भावोंके सूयाल 
करनेकी कोई ज़रूरत नहीं। अल्लाहकों भगवद्राणी (जच॑क्रान) द्वारा 
ही पहिचाना जा सकता है, बंद्धिके हारा नहीं।' 

इस सिद्धान्तके समर्थनर्में अशुअ री करानके दाक्योंकों प्रमाण के तौरपर 
पेश करता है । जेसा कि--- 

“हुवल-क़ाहियो फौक़-इबादिही (वहू अपने बंदोंपर स्वतंत्र 
स्वतंत्र है) । 

“कल कुल्लन्‌ मिन्‌ इन्दे' ललाहे” (कह सब अल्लाह भोससे है) 
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“व मा तशावन इल्ला अन्‌ य्यशाअल्लाह (तुम किसी बातको न 
चाहोगे जब तक कि अल्लाह नहीं चाहे) । 

दहूस तरह ईश्वरकी सीमारहित सर्वशक्तिमत्ता अशभरियोंके प्रधान 
 सिद्धान्तों में एक है। 

(४) देश, काल और गतिमें बविच्छिन्न-विन्दुवाद--हेतुआदके 
न्‍्कारके प्रकरणमें बतला चुके हैं, कि अशअरी न जगत्‌ में कार्यकारण-नियम - 
को मानता, और नहीं जगत्‌क्की वस्तुओंकों देश, कारू या गति में किसी 
तरहके अ-विच्छिन्न प्रवाहके तौरपर मानता है। अंक---एक, दो, तीन 

में हम किसी तरह का अविच्छिन्न क्रम नहीं मानते । एककी संछुय। 

समाप्त होती दोकी संख्या अस्तित्वमें आती है--पूछा जाये एकसे दोमें 
संख्याज्ञान सपेकी भाँति सरकता हुआ पहुँचता है, या मेंढककी तरह कूदता ; 
उत्तर मिलेगा--कूठता। गति देश या दिशा में वस्तुओंमें होती है। हम वाणकों 
एक देशसे दूसरे देश पहुँचते देखते हैं। सवाल है यदि वाण हर वक्‍त 
किसी स्थानमें स्थित है, तो वह स्थिति--गति-शून्यता---रखता है, फिर उसे 
गति कहना गलत होगा । अब यदि आप दृष्टि गति को सिद्ध करना चाहते 
हैं, तो एक ही रास्ता है, वह यही है, कि यहाँ भी साँप की भाँति सरक- 
से्की जगह संख्याकी भाँति गतिको भिन्न-भिन्न कुदान मानें। अकारण 
परमाण एक क्षण के लिए पेदा होकर नष्ट हो जाता है, दूसरा नया अकारण 
प्रमाण अपने देश, अपने कालके लिए पंदा होता है और नष्ट होता है । 
पहिले परमाण और दूसरे परमाणुके बीच शन्‍्यता--गति-श्वन्यता, देश- 
शनन्‍्यता है। यही नहीं हर पहिले क्षण ( ) और दूसरे क्षण ( अब” )- 
के बीच किसी प्रकारका संबंध न होनेसे यहाँ कालिक-शन्‍्यता है---काल 
जो है वह अब” है, जो अब” नहीं वह काल नहीं--और यहाँ दो. 
“अब” के बीच हम कुछ नहीं पाते, जो ही कालिक-शून्यता है। अशूअरी 
“मेंढक-कुदान” (प्लति)के सिद्धान्तसे ईश्वरकी सर्वेशक्तिमत्ता हेतुवाद- 
निषेध, तथा वस्तु-गति-देश-कालकी परमाणु-रूपता सभीको इस प्रकार 
सिद्ध करता है। यहाँ यह ध्यान रखनेकी बात है, कि अशुअरियोंने इस 


९० इशेन-दिग्दशन [ अध्याय ४ 


“मेंढक-कुदान, विच्छिन्न-प्रवाह”, “विन्दु-घटना”, “विच्छिन्न परमाणु- 
सनन्‍्तति” को बस्तु-स्थितिसे उत्पन्न होनेवाली किसी गुत्थीको सुलुझानेके लिए 
नहीं स्वीकार किया, जैसे कि हम आजके सापेक्षतावाद”' “क्वन्तम्‌- 
सिद्धान्त” अथवा बौद्ोंके क्षणिक अनात्मवाद और मार्क्सीय भौतिकवादमें 
पाते हैं। अशूअरी इससे मोजज़ा ("दिव्य चमत्कार), ईश्वरकी निरं- 
कुशता आदिको सिद्ध करना चाहता है। ऐसे सिद्धान्तों से स्वेच्छाचारी 
मुसलमान शासकोंको अल्लाहकी निरंकुशताके पर्देमें अपनी निरंकुशताको 
छिपानेका बहुत अच्छा मौका मिलता है, इसमें सन्देह नहीं । 

(५) पेशंबरका लक्षण--पैगंबर (-- खुदाका भेजा) कौन है, इसके 
बारेमें मुवाक्तिफ' ने कहा है--- (पैगंबर वह है) जिससे अल्लाहने कहा--- 
मैंने तुझे भेजा, या लोगोंको मेरी ओरसे (संदेश ) पहुँचा, या इस तरहके 
(दूसरे) शब्द। इस (पगंबर होने) में न कोई शर्त है और न योग्यता 
(का ख्याल) है, वल्कि अल्लाह अपने सेवकोंमेंसे जिसको चाहता है 
उसे अपनो कृपाका खास (पात्र) बनाता है । 

(६) दिव्य चमत्कार (>नमोजज़ा)--ऐसा तो कोई भी दावा 
कर सकता है कि मुझ खुदाने यह कह कर भेजा है, इसीके लिए अशूअरी 
लोग ईश्वरी प्रमाणकी भाँति दिव्य चमत्कार या मोजज़ाको पैगंबरीके 
सबूृतके लिए जरूरी समझते हैं। मोजज़ाकों सिद्ध करनेकी धुतमें इन्होंने 
किस तरह हेतुवादसे इन्कार किया और खुदाके हर क्षण नये परमाणुओंके 
पैदा करनेकी कल्पना को, इसे हम बतला चुके हैं। 


अलीनिनत- 


१. रिटॉ209०१09. 

२. ९2ए०7पा7 476079- 

३. 'मन्‌ क़ाला लहू असेल्तोका ओऔ बल्‍लगूहुम्‌ अन्नी, व नय्हहा 
मिन-ल-अल्फ़ाज्ञ । व ला यहतरेतो फ़ीहे शर्तून, व ला एस्तेम्दादुन्‌ 
बलि ल्लाहो यखतस्सो बेरह मतेही मन्‌ व्यशाओ मिन्‌ एबादेही 
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पूर्वी इस्लामी दाशेनिक (१) 
(शारीरिक ब्रह्म वादी ) 
8 १. अज्ञज़ोद्दीन राज्ञो (९२३ या ९३२ ई०) 


शारीरक ब्रह्मवाद या पिथागोरी प्राकृतिक दर्शनके इस्लामिक समर्थकोंमें 
इमाम राजी और “पवित्र-संघ” मुख्य हैं। पवित्र-संघ कई कारणोंसे 
बदनाम हो गया, जिससे मुसऊमानोंपर उसका प्रभाव उतना नहीं पड़ सका, 
किन्तु राजी इस बात में ज़्यादा सौभाग्यशाली था, जिसका कारण उसकी 
नरम दर्शनशैली थी, जिसके बारेमें हम आगे कहनेवाले हैं। 

(१) जीवनी--अजीजू द्वीन राज़ोका जन्म पश्चिमी ईरानके रे 
शहरमें हुआ था। दूसरी धामिक शिक्षाओं के अतिरित गणित, वेद्यक 
और पिथागोरीय दर्शनका अध्ययन उसने विशेष तौरसे किया था। 
वेद्यकमें तो इतना ही कहना काफी है कि वह अपने समयका सिद्धहस्त 
हकीम था। वादविद्याके प्रति उसकी अश्रद्धा थी, और तकंशास्त्रमें 
शायद उसने अरस्तूकी एक पुस्तकसे अधिक पढ़ा न था। सरकारी 
हकीमके तौरपर वह पहिले रे और पीछे बगदादके अस्पतालका प्रवान 
_रहा। पीछे उसका मन उचट गया, और देशाटनकी धुन सवार हुई। 
इस यात्राकाल में वह कई सामन्‍्तोंका कृपा-पात्र रहा, जिनमें ईरानी सामानी 
वंशी (९००-९९९ ६०) शासक मंसूर इब्न-इस्हाक भी था, जिसको कि 
उसने अपना एक वंद्यक ग्रन्थ समपित किया है । 
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(साधारण विचार)--राजीके दिलमें वँद्यक विद्याके प्रति भारी 
श्रद्धा थी। वद्यकशास्त्र हजारों वर्षोके अनुभवसे तैयार हुआ, और राजीका 
कहना था, कि एक छोटेसे जीवन में किसी व्यक्तिके तजवेसे मेरे लिए हजारों 
वर्षोके तजबें द्वारा संचित ज्ञान ज़्यादा मृल्यवान है । 


३ - दाशनिक विचार 


(क) जीव और शरीर--शरीर और जीवमें राजो जीवको प्रधा- 
नता देता है । जीवन (>आत्मा)-संत्रंधी अस्वस्थ शरीरपर भी ब्रा 
प्रभाव डालता है, इसीलिए राजी वेद्के लिए आत्मा (>जीव) का 
चिकित्सक होना भी जरूरी समझता था। तो भी, वह चिकित्सा बहुतसे 
आत्मिक रोगोंमें असफल रहती है, जिसके कारण राज़ीका झकाव 
निराशावादी ओर ज्यादा था।--ढ्ुनियामें भलाईसे बृुराईका पल्ला 
भारी है । द 

कीमिया (+-रसायन) शास्त्रपर राजी की बहुत आस्था थी। भौतिक 
जगतके मूलतत्वोंके एक होनेसे उसको विश्वास था, कि उनके भिन्न प्रकार- 
के मिश्रणसे धातु में परिवर्तन हो सकता है । रसायनके विभिन्न योगोंसे 
विचित्र गृणोंकों उत्पन्न होते देख वह यह भी अनुसान करने छगा था कि 
दरीरमें स्वतः गति करनेकी शक्ति है; यह विचार महत्वपूर्ण ज़रूर था, 
किन्तु उसे प्रयोग द्वारा उसने और विकसित नहीं कर पाया । 

(ख) पाँच नित्य तत्व--राज़ी पाँच तत्वोंकों नित्य मानता थां-- 
(१) कर्त्ता (पुरुष या ईश्वर), (२) विश्व-जीव, (३) मूल भौतिक 
तत्त्व, (४) परमा्थे दिशा, और (५) परमार्थ काल | यह पाँचों तत्त्व 
राजीके मतसे नित्य सदा एक साथ रहनेवाले हैं। यह पाँचों तत्व विश्वके 
निर्माणके लिए आवश्यक सामग्री हैं, इनके बिना विश्व बन नहीं सकता । 

इन्द्रिय-प्रत्यक्ष हमें बताता है कि बाहरी पदार्थे--भौतिक-तत्त्व-- 
मौजूद है, उनके विना इन्द्रिय किस चीजका प्रत्यक्ष करती ? भिन्न-भिन्न 
वस्तुओं (>-विषयों ) की स्थिति उनके स्थान या दिशाकों बतलाती है । 
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वस्तुओंमें होते परिवर्तेनका जो साक्षात्कार होता है--पहिले ऐसा था, जब 
ऐसा है--वह हमें कालके अस्तित्वकों बताता है । प्राणियों के अस्तित्व 
तथा उनकी अगप्राणियोंसे भिक्नतासे पता रूगता है कि जीव भी एक पदार्थे 
है। जीवोंमें कितनों हीमें बुद्धि--कलझा आदिको पूर्णताके शिखरपर 
पहँचानेकी क्षमता--है, जिससे पता लगता है, कि इस बद्धिका स्रोत कोई 
चतुर कर्ता है। 

(ग) विश्वका विकाक्त--यद्यपि राजी अपने पाँचों तत्त्वोंकों सिस्य, 
सदा एक साथ रहनेवारा कहता है, तो भी जब वह उनमेंसे एकको कर्ता 
मानता है, तो इसका मतलब है कि इस नित्यताकों वह कुछ शर्तोंकि साथ 
मानता है। सुष्टिकी कथा वह कुछ इस तरहसे वर्णित करता है--पहिले 
एक सादी शुद्ध आध्यात्मिक ज्योति बनाई गई, यही जीव (+रूह)का 
उपादान कारण था : जीव प्रकाश स्वभाववाले सीधे सादे आध्यात्मिक 
तत्व हैं। ज्योतिस्तत्त्व या ऊध्वेंछोक---जिससे कि जीव नीचे आता है---को 
बुद्धि (>नफ़्स) या ईश्वरीय ज्योतिका प्रकाश कहा जाता है। दिनका 
अनुगमन जैसे रात करती है, उसी तरह प्रकाशका अनुगभन अंधकार 
(>न्‍्तेमस) करता है; इसी तमसे पशुओंके जीव पैदा होते हैं, जिनका कि 
काम है बद्धि-यक्त जीव (न्च्मानव) के उपयोगमें आना । 

जिस वक्‍त सीधी-सादी आध्यात्मिक ज्योति अस्तित्वमें आई, उसके 
साथ ही साथ एक मिश्रित वस्तु भी मौजूद रही, यही विराट शरीर है । 
इसी विराद शरीरकी छायासे चार स्वभाव --गर्मी, सर्दी, रुक्षता और 
नमी उत्पन्न होती है। इन्हीं चार स्वभावों” से अन्त में सभी आकाश 
पर पृथ्वी के पिड---शरीर--बने हैं ! इस तरह उनकी सुष्टि होनेपर भी 
पाँच तत्त्वोंको नित्त्य क्यों कहा ? इसका उत्तर राज़ी देता है---क्योंकि यह 
सृष्टि सदासे होती चली आई है, कोई समय ऐसा न था जब कि ईश्वर 
निष्किय था। इस तरह राज़ी जगत्‌की नित्यताकों स्वीकार कर इस्लामके 
सादि वादके सिद्धान्तके खिलाफ गया था, तो भी राजीके नामके साथ इमाम- 
नाम लगाना बतलाता है कि उसके लिए लोगों के दिलोंमें नरम स्थान था। 
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(घ) मध्यमार्गी दर्शन--राज़ीके समयसे पहिलेसे ऐसे नास्तिक 
भौतिकवादी दार्शनिक चले आते थे जो जगत्‌॒का कोई कर्त्ता नहीं मानते थे। 
उनके विचारसे जगत्‌ स्वतःनिर्मित होनेकी अपनेमें क्षमता रखता है। 
दूसरी ओर ईद्वर-अद्वेत (>-तौहीद ) वादी मुल्ला थे, जो किसी अनादि जीव, 
भौतिक तत्त्व---दिशा काल, जैसे तत्त्वके अस्तित्वको अल्लाहकी शानमें 
बढ़ा लगनेकी बात समझते थे । राजी न भौतिकवादियोंके मतको ठीक 
समझता था, न मुल्लोंके मतको । इसीलिए उसने बीचका रास्ता स्वीकार 
किया--विचारको बुद्धिसंगत बनानेके लिए ईश्वर के अतिरिक्त जीव, 
प्रकृति, दिशा कालकी भी जरूरत है, और बुद्धियुक्त मानव जैसे जीवको 
प्रकट करनेके लिए कर््ताकी । 
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मोतज़ला, करामी, अशजरी तीनों दशेन-द्रोही थे । किन्तु इसी समय 
बस्रामें एक और सम्प्रदाय निकला जो कि दर्शत---विशेषकर पिथागोर- 
के दर्शन--के भक्त थे, और इस्लामको दशेनके रंगमें रंगना चाहते थे । 
इस सम्प्रदायका नाम था 'अखवानुस्सफ़ा” (पवित्र-संघ, पवित्र मित्र- 
मंडली या पवित्र बिरादरी ) । अखवानुस्सफ़ा केवल धामिक या दार्शनिक 
सम्प्रदाय ही नहीं था, बल्कि इसका अपना राजनीतिक प्रोग्राम था। ये 
लोग दर्शनको आत्मिक आनंदकी ही चीज नहीं समझते थे, बल्कि उसके 
द्वारा एक नये समाजका निर्माण करना चाहते थे। इसके लिए कुरानमें 
खींचातानी करके अपने मतलबका अथ्थे निकालते थे। वह दुनियामें एक 
उटोपियन' धमेराज्य कायम करना चाहते थे । 
(१) पूर्वगामी इब्न-मेमून (८५० ई० )--मोतज़ली सम्प्रदायके प्रव- 
त्तेक अल्लाफका देहान्त नवीं सदीके मध्यमें हुआ था, इसी समयके आसपास 
अब्दुल्ला इब्न-मैमून पैदा हुआ था। इस्लामने ईरानियों (>>अजमियों) को 
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मुंसलमान बनाकर बड़ी गलती की। इस्लाममें जितने (>फिल्ने) पंदा 
हुए मतभेद उनमेंसे अधिकांशके बानी (““प्रवत्तंक) यही अजमी लोग थे। 
इब्न-मेमून भी इन्हीं फ़ित्ना पर्वाजों” मेंसे था। दमिश्कके म्वाविया-वंश 
(>बनी-उमैय्या ) ने पहिला समझौता करके बाहरी सभ्य आधीन जातियों- 
के निरन्तर विरोधको कम किया था। बगदाद के अब्बासी वंशने इस दिद्ा में 
और गति की, तथा अपने और अपने शास़नको ढहुत कुछ ईरानी रंग में रंग 
दिया--उन्होंने ईरानी विद्वानोंकी इज्जत ही नहींकी, बल्कि बरामका जेंते 
ईरानी राजनीतिज्ञोंकों महामंत्री बनाकर शासनमें सहभागी तक बनाया । 
किन्तु, मालूम होता है, इससे वह सन्तुष्ट नहीं थे। करमती राजनीतिक दल 
जिसका कि इब्न-मेमन नेता था, अब्बासी शासनकों हटाकर एक नया 
शासन स्थापित करना चाहता था, कंसा शासन, यह हम आगे कहेंगे । 
उसके प्रतिद्वंदी इब्न-मेमूनको भारी षड़यन्त्री सिद्धान्तहीन व्यक्ति समझते 
थे, किन्तु दूसरे लोग थे जो कि उसे महात्मा और ऊँचे दर्जेका दाशेनिक 
समझते थे । उसकी मंडलीने सफेद रंगको अपना साम्प्रदायिक रंग चुना 
था, क्योंकि वह अपने धर्मको परिशुद्ध उज्ज्वल समझते थे, और इसी 
उज्ज्वलताको प्राप्त करना आत्माका चरम लक्ष्य मानते थे । 

(शिक्षा )--करमती लोगोंकी शिक्षा थी--कत्तेंव्यके सामने शरीर 
और घधनकी कोई पर्वाह मत करो। अपने संघके भाइयोंकी भलाईको 
सदा ध्याबमें रखों। संघके लिए आत्मसमपेंंण, अपने नेताओंके प्रति 
पूर्णभ्रद्धा, तथा आज्ञापालनमें पूर्ण तत्परता--हर करमतीके लिए जरूरी 
फर्ज है । संघकी भराई और नेताके आज्ञापालनमें मृत्यु की पर्वाह नहीं 
करनी चाहिए 
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(१) पवित्र-संघकी स्थापना--वस्ला और कूफ़ा करमतियोंके 
गढ़ थे । दसवीं सदीके उत्तराद्धमें बस्रामें एक छोटासा संघ (पवित्र- 
संघ) स्थापित हुआ । इस संघने अपने भीतर चार श्रेणियाँ रखी थीं । 


जन दर्शन-दिग्ददोन | अध्याय ५ 


पहिली श्रेणीमें १५-३० वर्षके तरुण सम्मिलित थे। अपने आत्मिक विकास- 
के लिए अपने गृहओं (शिक्षकों )का पूर्णतया आज्ञापाऊन इनके लिए 
जरूरी था। दूसरी श्रेणीमें ३०-४० वर्षके सदस्य शामिल थे, इन्हें आध्या- 
त्मिक शिक्षासे बाहरकी विद्याओंकोी भी सीखना पडता था! तीसरी 
श्रेणीमें ४०-५० वर्षके भाई थे, यह दुनियाके दिव्य कानूनके जाननेकी 
योग्यता पैदा करते थे, इनका दर्जा पैगंबरोंका था। चोयथी और सर्वोच्च 
श्रेणीमें वह लोग थे, जिनको उम्र ५० से अधिक थी। बह सत्यका क्षा 
त्कार करते थे, और उनकी गणना फरिश्तों--देवताओंके--दज में थ॑ 
उनका स्थान प्रकृति, सिद्धान्त, धर्म सबके ऊपर था। अपने इस श्रेणी- 
विभाजनमें पवित्र-संघ इब्न-मेमूनक्रे करामती दर तथा अफलातूँ के प्रजा- 
” से प्रभावित हुआ था, इसमें सन्देद्ठ नहीं; किन्तु इसमें सनन्‍्देह है. 

कि वह अपने इस श्रेणी-विभाजनकों काफी अंशमें भी कार्यरूपमें परिणत 
कर सका हो । क्‍ 

(२) पविन्न-संघकी ग्रन्यावली और नेता--पवित्र संघने अपने 
समयके ज्ञानकों पुस्तकरूपमें लेखबद्ध किया था. इसे रसायरू अख- 
वानुस्सफ्रा” (पवित्र-संघ-ग्रन्थावली) कहते हैं। इस ग्रन्थावली में ५१ 
(शायद शुरूमें ५० थे) ग्रन्थ हैं। ग्रन्योंकी वर्णन-शेलीसे पता लगता 
है, कि इनके लेखक अलग-अलग थे और उनमें सम्पादन द्वारा भी एकता 
लानेकी कोशिश नहीं की गई । ग्रन्यावलीमें राजनीतिक पुटके साथ 
प्राकृतिक विज्ञानके आधारपर ज्ञानवाद की विवेचना की गई है । संघके 
नेताओं और ग्रन्थावलीके लेखकोंके बारेमें--पीछेकी पुस्तकों में जो कुछ 
मिलता है, उससे उनके नाम यह हैं---- 

(१) मुकहसी या अबू-सुलेमान मुहम्मद इब्न-मुशीर अछ-बस्ती; 

(२) जजानी या अबल-हसव्‌ अलो इब्न-हारून अल-जजानी; 

(२) नह्ाजूरी या महम्मद इब्न-अहमद अल-नह्लाजरी 
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(४) औफ़ो या अरू-औफ़ी; और 

(५) रिफ़ाअ या जद इब्न-रिफ्राअ। 

पवित्र-संध जिस वक्‍त (दसवीं सदीके उतराधध॑में) कार्यक्षेत्रमें उतरा 
उस वक्‍त तक बगदादके खलीफ अपनी प्रधानता खो बठे थे; और जगह- 
जगह स्वतन्त्र शासक पैदा हो चुके थे । पोपकी भाँति बहुत कुछ धर्मंगुरु 
समझकर मुस्लिम सुल्तान आज भी खलीफाकी इज्जत करते तथा उनके पास 
भेंट भेजकर बड़ी-बड़ी पदवियाँ पानेकी इच्छा रखते थे। खद बगदादके 
पड़ोस तथा ईरानके पश्चिमी भागमें बृवायही वंश का शासन था; यह वंश 
खलला शीआ-सम्प्रदायका अन॒यायी था। पवित्र-संघ-ग्रंथावलीने 


श्तो 


शा 
८) २; 
] 


मोतजला --शीआ --यूतानी दर्शनकी नींवपर अपने मन्तव्य तैयार किये 
थे, जिसके लिए यह समय कितना अनुकूल था, यह समझना आसान 
है । कर 
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(३) परिश्र-संजके सिद्धान्व--पवित्र-संध अपने समयकी वामिक 
असहिण्णुतासे भमली-भाँति परिचित था, और चाहता था कि लोग इब्राहिम 
मुसा, जरतुश्त, मुहम्मद, अली सभीको भगवान्‌का दूत--पैगंबर--मानें ; 

यही नहीं धर्मको बुद्धिसे समझोता करानेके लिए वह पिथागोर, सुक्रात, 
अफलातूंकी भी ऋषियों और पंगंबरोंकी श्रेणीमें रखता था। वह सुक्रात, 
ईसा तथा ईसाई शहीदोंकों भी हसन-हुसेनकी भाँति ही पवित्र शहीद 
मानता था। 

(क) दर्शन अधाच--पवित्र संघका कहना था कि मजह॒बके विश्वास, 
आचार-नियम साधारण बुद्धिवाले आदमियोंके लिए ठीक हैं; किन्तु अधिक 
उन्नत मस्तिष्कवाले पुरुषोंके लिए गंभीर दाशेनिक अन्तदुष्टि ही उपयुक्त 
हो सकती है । 

१. (१) अली बिनू-बुवायही, मु० ९३२ ई०। (२) अहमद (मुई- 
जुहीौला) ९३२-९६७ ई०॥ (३) अहमद (आज़ादुहोला) ९६७० « 
(४) मज्युहोला . . . 


। 
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(ख) जगत्‌की उत्पत्ति या नित्यता-सम्बन्धी प्रशन गलत-- 
बद्धकी भाँति पवित्र-संघवाले विचारक. जगत्‌की उत्पत्ति के सवालकों 
बेकार समझते थे । हम क्या हैं, यह हमारे लिए आवश्यक और छाभ- 
दायक है। “मानव-बुद्धि जब इससे आगे बढ़ना चाहती है, तो वह अपनी 
सीमाको पार करती है । अपनेको उन्नत करते हुए क्रमशः सर्व महान्‌ 
(तत्त्व, ब्रह्म ) के शुद्ध ज्ञान तक पहुँचना आत्माका ध्येय है, जिसे कि वह 
संसार-त्याग और सदाचरणसे ही प्राप्त कर सकता है ।” 

(ग) आठ (नौ) परदार्थ--पवित्र-संघने यूनानी तथा भारतीय 
दार्शनिकोंकी भाँति तत्त्वोंका वर्गीकरण किया है । सबसे पहिला तत्त्व 
ईदवर, परमात्मा या अद्वेत तत्त्व है, जिससे क्रमश: निम्न आठ तत्त्वोंका 
विकास हुआ है । 

१. नफ़्स-फ़आल +>-कर्त्ता-विज्ञान 

२. नफ़्स-इन्फ़आाल>-अधिकरण-विज्ञान या सर्वे-विज्ञान 

३. हेवका--मूल प्रकृति या मूल भौतिक तत्त्व 

४. नफ़्स-आलम >-जग-जीवन (मानव जीवोंका समूह ) 

५. जिस्म-मुत्‌लक >परम शरीर, महत्तत्त्व 

६. आलम-अफ़्लाक -फरिश्ते या देवलोक 

७. अनासर-अबेअ-- (पृथ्वी, जल, वायु, आय) ये चार मृत 

८. मवालीद-सलासा >-भूतोंसे उत्पन्न (घातु, वनस्पति, प्राणी) ये 

तीन प्रकारके पदार्थे। 

कर्त्ता-विज्ञान, अधिकरण-विज्ञान, मूल प्रकृति और जग-जीवन---यह्‌ 
अमिश्र पदार्थ हैं। परम शरीरको लेकर आगके चार पदार्थ मिश्रित हैं। 
यह मिश्रण द्रव्य और गण (>घटना) के रूपमें होता है । 

प्रथम द्रव्य हैं--मूल प्रकृति और आकृति । प्रथम गृण ( >-घटनायें ) 

१. नफ़्स--यह गृनानी शब्द नोबसका अरबी रूपास्तर है, जिसका 
अर्थ विज्ञान या ब॒द्धि है। 
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हैं--दिशा (देश), काल, गति, जिसमें प्रकाश और मात्राकों भी शामिर 
कर लिया जा सकता है। 

मूल प्रकृति एक है, और सांख्यकी भाँति, वह सदा एकसी रहती 
है; जो भिन्नता तथा बहुलता पाई जाती है, उसका कारण आकृति है--- 
पिथागोर का भी यही मत है। प्रकृति और आकृति दोनों बिलकुल भिन्न 
चीजें हैं--कल्पनामें ही नहीं वस्तुस्थिति में भी । 

मूल भप्रकृतिसे भी परे कर्त्ता-विज्ञान या नफ़्स-फ़आल पवित्र संघके 
मतमें सभी चेतन-अचेतन तत्त्वका मूल उपादान-कारण है । 

(घ) मानव-जीव--मानव-जीव (+मन) नफ़्स-इन्फ़आल (अधि- 
करण-विज्ञान) से पंदा हुआ है । सभी मानव-जीवोंकी समष्टिको एक 
पृथक्‌ द्रव्य माना गया है, जिसको “परम मानव” या “मानवता की आत्मा” 
कह सकते हैं। श्रत्येक मानव-जीव भूतोंसे विकसित होता है, किन्तु क्रमशः 
विकास करते-करते वह आत्मा बन जाता है। बच्चेका जीव (>मन ) 
सफंद काग़ज़की भाँति कोरा होता है। पाँचों ज्ञान इन्द्रियाँ बाहरी जगत्‌- 
से जिस विषयको ग्रहण करती हैं, वह मस्तिष्कके अगले भागमें पहिले 
उपस्थित किया जाता है, फिर बिचले भागमें उसका निश्वय (विश्लेषण ) 
किया जाता है, और अन्तमें मस्तिष्कके पिछले भागमें संस्कारके तौर- 
पर उसे संचित किया जाता है । बाहरी इंद्रियोंकी संख्या मनुष्य और 

पशुमें समान है। मनृष्यकी विशेषतायें हैं---विचार ( --नि३चय शक्ति ) 
वाणी और किया है। 

(5) ईश्वर (>-बरह्म )--कर्त्ता-विज्ञान (नफ़्स-फ़आल ) ईश्वर है । 
इसीसे सारे तत्त्व निकले हैं, यह बतला आये हैं। इन आदों तत्त्वोंसे ऊपर 
ईश्वर या परम अद्वंत (तत्त्व) है। यह परम अद्वेत (ब्रह्म ) सबमें है और 
सव कुछ है। 

(च) क़रानका स्थान--क्ुरानको पवित्र-संघ किस दृष्टिसे देखता 
था, यह उनके इस वाक्यसे मालम होता है--- हमारे पैगंबर मुहम्मद एक 
ऐसी असम्य रेगिस्तानी जातिके पास भेजे गये थे, जिनको न इस लोकके 


ह। 
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सौन्दर्यका ज्ञान था और न परलोकके आध्यात्मिक स्वरूपका पता । 
ऐसे लोगोंके लिए दिए गये क़रानकी मोटी भाषाका अर्थ अधिक सम्य 
लोगोंको आध्यात्मिक अर्थमें लेना चाहिए। इस उद्धरणसे स्पष्ट है 
कि पवित्र-संघ जर्तुश्ती, ईसाई आदि धर्मोको ज़्यादा श्रद्धाकी दृष्टिसे देखता 
था। ईइ्वरके क्रोध, नर्काग्निकी यातना, आदि बातें मूढ़ विश्वास हैं। 
उनके मतसे मूढ़ पापी जीव इसी जीवनमें नकंमें गिरे हुए हैं। क़यामत 
(>-प्रलय) को वह नये अर्थोमें और दो तरहकी मानते हैं ।--शरीरसे 
जीवका अरूग होना छोटी कयामत है; दूसरी महाक़यामत है, जिसमें कि 
सब आत्मायें ब्रह्म (अद्वेंत तत्त्व) में लीन हो जाती हैं। 

(छ) पवित्र-संघकी धर्मंचर्या--त्याग, तपस्था, आत्म-संयमक्रे 
ऊपर पवित्र-संघका सबसे ज्यादा जोर था। बिना किसी दबाव के स्वेच्छा- 
पूवेक तथा बृद्धिसि ठीक समझकर जो कर्म किया जाता है, वही प्रशंसनीण 
कर्म है। दिव्यविश्व-नियमका अनुसरण करना सबसे वड़ा बर्माच 
है। इन सबसे ऊपर प्रेमका स्थान है--प्रेम जीवका परमात्मासे मिलनेके 
लिए वेकरारी है। इसी प्रेमका एक भाग वह प्रेम है, जो कि इस जीवनमें 
प्राणिमात्रके फ्रति क्षमा, सहानुभूति और स्नेह द्वारा प्रकाशित किया जाता 
है । प्रेम इस लोकमें मानसिक सान्त्वना, हृदयकी स्वतन्त्रता देता तथा 
' ग्राणिमात्रके साथ शान्ति स्थापित करता है, और परलोकमें उस नित्य 
ज्योतिका समागम कराता है । 

यद्यपि-पवित्र-संघ आत्मिक जोवनपर ही ज़्यादा जोर देता है, और 
गशरीरकी ओर उतना रूयाल नहीं करता; तो भी वह कायाकी बिलकुल 
अवद्ेलना करनेकी सलाह नहीं देता ।-- शरीरकी ठीकसे देखभाल करनी 
चाहिए, . . जिसमें जीवको अपनेको पूर्णतया विकसित करनेके लिए काफी 
समय मिले । 

आदर मनृष्यको होना चाहिए--- पूर्वी ईरानियों जैसा सुजात, अरबों 
जसा श्रद्धालु, इराकियों ( >मेसोपोतामियनों) जैसा शिक्षाप्राप्त, यहूदियों 
जैसा गंभीर, ईसाके शिष्यों जैसा सदाचारी, सुरियानी साधु जैसा पवित्र 
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भाववाला, यूनानियों जैसा अलग-अलग विज्ञातों (साइंसों) में निपण, 
हिन्दुओं जैसा रहस्पोंकी व्याख्या करनेवाला, और सूफ़ी . . . जैसा सन्‍्त।' 

पवित्र-संचके वहुतसे सिद्धान्त वातिनी, इस्माइली, दहूश आदि इस्झामी 
सम्प्रदायोंमें भी मिलते हैं, जिससे मालूम होता है, वह एक दूसरेसे तथा 
सम्मिलित विचारधारासे प्रभावित हुए थे। 


$ ३-सफ़ी संप्रदाय 


अरवसे निकला इस्लाम भक्ति-प्रधान धर्म था, ईसाई और यहूदी धर्म 
भी भक्ति-प्रवान थे । यूनानी दर्शन तकं-प्रधान था, केवछ भक्ति-प्रधान 
धर्म बुद्धिकों सन्तुप्ट नहीं कर सकता, केवहू तर्क-प्रधान दर्शन श्रद्धाल 
भवतको सन्‍्तुप्ट नहीं कर सकता । समाजको स्थिरता प्रद्यन करनेके छिए 
श्रद्धालओंकी ज़रूरत है, श्रद्धालुओंकी श्रद्धाको डिगाकर बिना नकेलके 
ऊँटकी भाँति स्वच्छन्द भागने वाली बुद्धिको फँसाना ज़रूरी है--इन्हीं 
ज्यालोंकों लेकर यूनानियोंने पीछे भारतीय रहस्यवादस मिश्रित नव- 
अफलातूनी दर्शनकी ब॒नियाद रखी थी। जब इस्लामके ऊपर भी वही 
पंकट आया, तो उन्होंने भी उसी तैयार हथियारकों इस्तेमाल किया। 
ईसाई साधक तथा हिन्दू-बौद्ध योगी उस वक्‍त भी मौजूद थे, इस्लामिक 
'वचारक यह भी देख रहे थे कि योगी-साधक कितनी सफलताके साथ 
भक्तों और दार्शनिकों दोनोंके श्रद्धाभाजन हैं; इसीलिए इस्लामने भी 
वृफ़ीवाद (>-तसव्वुफ़) के नामसे गृहस्थ था त्यागी फ़क़ी रोंकी एक जमात 
यार की । 

१. सूफ़ो शब्द--सोफ़ी (>ःसोफिस्त) शब्द यूनानी भाषा का है। 
"नानी दर्शनके प्रकरणमें इन परिब्राजक दार्शनिकोंके बारेमें हम कह चुके 
हैं। आठवीं सदीमें जब यूनानी दर्शनका तर्जुमा अरबी भाषामें होने लगा, 
गे उसी समय सोफ़ या सोफ़ी शब्द भी दर्शनके अर्थमें अरबीमें आया, पीछे 
र्णमालाके दोषसे सोफ़ी सूफ़ी हो गया। 

सबसे पहिले सूफ़ीकी उपाधि-अबृहाशिम सूफ़ीको मिली, जिनका कि 


अर 
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देहान्त ७७० ई०के आसपास (१५० हिज्जी)में हुआ था। पैगंबरके 
जीवनकालमें विशेष धर्मात्मा पुरुषोंको सहाबा' (साथी) कहा जाता था। 
पैगंबरके समसामयिक इन पुरुषोंको पीछे भी इसी नामसे याद किया जाता 
था। पीछे पेदा होनेवाले महात्माकों पहिले ताबईन (--अनुचर) 
और फिर तबअ-ताबईन (-“अनु-अनुचर) कहा जाने लगा । इसके बाद 
जाहिद ("शुद्धाचारी) और आबिद (>-भवत) और उससे भी पीछे 
सूफ़ीका शब्द आया। मुसलमान लेखकोंने सूफ़ी शब्दको निम्न अर्थोमें 
प्रयुक्त किया है--- 

“सूफी वह लोग हैं, जिन्होंने सब कुछ छोड़ ईश्वरको अपनाया है-- 
(जुब्यून मिश्री) 

“जिनका जीवन-मरण सिर्फ ईश्वरपर है/--(जनीद बगदादी) 

“सम्पूर्ण शुभाचरणोंसे पूर्ण, सम्पूर्ण दुराचरणोंसे मुक्त--(अबूबक्र _ 
हरीरी ) 

“जिस व्यक्तिको न दूसरा कोई पसन्द करे, न वह किसोको पसन्द 
करें --- ( मंसूर हुल्लाज ) 

जो अपने आपको बिलकुल ईश्वरके हाथ, सौंप दे--[रोयम) 

“पवित्र जीवन, त्याग और शुभगुण जहाँ इकट्ठा हों'--(शहावुद्ीन 
सुहरावर्दी ) 

ग़जाली (१०५१-११११ ई०) ने सूफ़ी शब्दकी व्याख्या करते हुए + 
कहा है, कि सूफ़ी पन्‍थ (+>तसव्वुफ़) ज्ञान और आचरण (कर्म) के 
मिश्रणका नाम है। शरीअत (--कुरानोक्त) के भक्तिमार्ग और सूक़ी- 
मार्गमें यही अन्तर है, कि शरीअतमें ज्ञानके बांद आचरण (कर्म) 
आता है, सूफ़ी मार्गके अनुसार आचरणके बाद ज्ञान । 

२. सूफ़ी पन्थके नेता---इस्लामिक सूफ़ीवाद नव-अफलातूनी रहस्य- 
वादी दर्शन तथा भारतीय योगका सम्मिश्रण है, यह हम बतला चुके हैं; 
इस तरहका पंथ शाम, ईरान, मिस्र सभी देशोंमें मौजूद था, ऐसी हालतमें 
इस्लामके भीतर उसका चुपकेसे चला जाना मुश्किल नहीं । कितने : 
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ही लोग पैगंबरके दामाद अलीको सूफ़ी ज्ञानका प्रथम प्रवर्तक बसलाते 
हैं, किन्तु म्वावियों के झगड़ेके समय हम देख चुके हैं कि अली इस्लामसें 
अरबियतके कितने जबद॑ंस्त पक्षपाती थे, ऐसी हालतमें एक सामाजिक 
प्रतिक्रियावादी व्यवितका विचार-नस्वातन्त्यके क्षेत्रमें इतना प्रगतिशील 
होना संभव नहीं मालूम होता । मालम देता है, ईरानियोंने जिस तरह 
विजयी अरबोंको दबाकर अपनी जातीय स्वतन्त्र भावनाओंकी पूर्ति के 
वास्ते अरबोंके भीतरी झगड़ेसे फायदा उठानेके लिए अली-सन्तान तथा 
शीआ-सम्प्रदायके साथ सहानुभूति दिखलानी शुरू की, उसी तरह इस्लामकी 
अरबी शरीअतसे आज़ाद होनेके लिए सूफ़ी मार्गको आगे बढ़ाते हुए उसे 
हजरत अलीके साथ जोड़ दिया। 

सूफ़ी मत पहिले मुल्लाओंके भयसे गृपचुप अव्यवस्थित रीतिसे 
चला आता था, किन्तु इमाम ग़ज़ाली (१०५९-११११ ई०) जैसे प्रभाव- 
शाली विद्वान मुल्लाने जब खुल्लमखुल्ला उसकी हिमायतमें कलरूम ही नहीं 
उठाई, बल्कि उसकी शिक्षाओंको सुव्यवस्थित तौरसे लेखबद्ध कर दिया, 
तो वह घरातरूपर आ गया । 

३. सूफ़ी सिद्धान्त--पवित्र-संघ सूफियोंका प्रशंसक था, इसका 
जिक्र आ चुका है। सूफ़ी दर्शनमें जीव ब्रह्मका ही अंश है, और जीवका 
ब्रह्ममें लीन होना यही उसका सर्वोच्च ध्येय है। जीव ही नहीं जगत भी 
ब्रह्मसे भिन्न नहीं है। शंकरके ब्रह्म-अद्वतवाद और सूफियोंके अद्वेतवादमें 
कोई अन्तर नहीं। यह कोई आइचयेकी बात नहीं है जो कि भारतमें 
मुसलमान सूफ़ियोंने इतनी सफलता प्राप्त की, और सफलताभी पूर्णतया 
शान्तिमय तरीकेसे। जीवको हक ( च्सत्‌, ब्रह्म )स मिलनेका एक हो 
रास्ता है वह है प्रेम (5-इइक) का। यद्यपि यह प्रेम शुद्ध आध्यात्मिक 
प्रेम था, किन्तु कितनी ही बार इसने लौकिक क्षेत्रमें भी पदापंण किया है। 
काव्य-क्षेत्रमें-<-ईरानमें ही नहीं भारत में भी---तो इस प्रेमने बड़े-बड़े कवि 
पैदा किये । शम्स, तब्नेज, उमर-खय्याम, मौलाना रूमी, जायसी, कबीर 
जैसे कवि इसीकी देन हैं। 
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४. सुफ़ी योग--भारतीय योगकी भाँति--ओऔर कुछ तो उसीमसे 
ली हुई--सूफी योगकी बहुतसी. सीढ़ियाँ हैं, जैसे-- 

(१) विराग--इण्ट-मित्र, कुटुम-कवीले, घन-दौलतसे अलग होना, 
सूफ़ी योगकी पहिली सीढ़ी है । 

(२) एकान्त-विन्तन--जहाँ मनको खींचनेवाली चीजें न हों 
ऐसे एकान्त स्थानमें निवास करते ईश्वरका ध्यान करना । 

(३) जप--ध्यान करते वक्‍त जीभ से भगवान्‌का नाम “अल्लाहु 
“अल्लाहू” इस तरहसे जपना, कि जीभ न हिले, साथही ध्यानमें मालूम 
हो कि नाम जीभसे निकल रहा है | 

(४) मनोजप--ध्यानमें दिलसे जप होता मालम हो । 

(५) ईश्वरमें तन्भयता--मनोजप बढ़ते हुए इतनी चित्त-एकाग्रता 
तक पहुँच जाये, कि वहाँ वर्ण और उच्चारणका कोई ख्याल न रहे, और 
भगवान्‌ (>-अल्लाह) का ध्यान दिलमें इस तरह समा जाये, कि वह _ 
किसी वक्‍त अपनेसे अलग न जान पड़े। 

(६) योगि-प्रत्यक्ष (--मुकाशफ़ा )--जिस वक्‍त ऐसी तनन्‍्मयता हो 
जाती है, तब मृकाशफ़ा ( च्च्योगिप्रत्यक्ष) होता है । मुकाशफ़ा होनेपर 
वह सभी आध्यात्मिक सच्चाइयाँ साफसाफ दिखलाई देने लगती हैं, 
जिनकी कि आदमी अभी केवल श्रद्धावश या गतानुगतिक तरीकेसे मानता 
आता रहा है।--पैगंबरी, आकाशवाणी (>"-भगवद्गाणी ), फरिश्ते, शैतान, 
स्वर्ग, नक॑, कब्की यातना, सिरातका पुल, पाप-पुण्यकी तौल और न्यायका 
दिन आदि सारी बाते जो श्रद्धावश मानी जाती थीं, अब वह आँखोंके 
सामने फिरतीसी दिखलाई पड़ती हैं। 

इमाम गज़ालीने' मुकाशफ़ाकी अवस्थाको एक दुष्टान्त से बतलाया 
है--- 


“एंक वार रूम और चीनके चित्रकारोंमें होड़ छगी। दोनोंका दावा 


१. “अज्ञाउल-पररूम”॥ 
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था, हम बड़े, हम बड़े । तत्कालीन बादशाह ने दोनों गिरोहके लिए आमनें- 
सामने दो-दो दीवारें, हर एकको अपनी ,शिल्प-चातुरी दिखलानेके लिए, 
निश्चत कर बीचमें पर्दा डलवा दिया, जिसमें कि वह एक दूसरेकी नकल न 
क्र सके। कुछ दिनों बाद रूमी चित्रकारोंने बादशाहसे निवेदन किया कि 
हमारा काम खतम हो गया । चीनियोंने कहा कि हमारा काम भी खतम 
हो गया। पर्दा उठाया गया, दोनों (दीवारोंके चित्रों) में बाल बराबर भी 
फर्क न था। मालूम हुआ कि रूमियोंने चित्र न बनाकर सिर्फ दीवारको 
प्रालिश कर दर्पण बना दिया था, और जैसे ही पर्दा उठा, सामनेकी दीवारके 
तमाम चित्र उसमें उतर आये ।” 

मुकाशफ़ा ( ज्न्योगिद्शन) की पूर्व सूचना पहिले जल्दीसे निकल जाने 
वाली बिजलीकी चमकसे होती. है, यह चमक धीरे-धीरे ठहरुती हुई स्थिर 
हो जाती है ।* 





१. अज्ञयाउल-उलम्‌; और तुलना करो-- 
“नीहारघुमाकनिलानिलानां खौद्योतविद्युत्स्फटिकाशनीनाम्‌ । 
एतानि रुपाणि पुर:सराणि अह्यमण्यभिश्यक्तकराणि योगे।” 
--अवेताश्वत्र-उपनिषद्‌ २।११ 
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पूर्वी इस्लामी दाशेनिक ( २ ) 
क. रहस्यवाद-वस्तुवाद 


चीनके सम्राट मिंग! (५८-७५ ई० ) ने बुद्धको स्वप्नमें देखा था, फिर 
उसने बुद्धके ध्मं और बौद्ध पुस्तकोंकी खोज तथा अनुवादका काम शुरू 
कराया । खलीफा मामून (८११-६३ ई० ) के बारेमें भी कहा जाता है, कि 
उसने स्वप्नमें एक दिन अरस्तृको देखा, स्वप्न हीमें अरस्तुने अपने दर्शनके 
सम्बन्धमें कुछ बातें बतलाईं, जिससे मामून इतना प्रभावित हुआ कि दूसरे हो 
दिन उसने क्षुद्र-एसियामें कई आदमी इसलिए भेजे कि अरस्तू की पुस्तकोंको 
ढूँढ़ुकर बगदाद लाया जाये और वहाँ उनका अरबीमें अनुवाद किया जाये। 
मामूनके दर्बारमें अरस्तृकी तारीफ अकसर होती रही होगी, और उससे 
प्रभावित हो मामून जैसा विद्वान तथा विद्याप्रेमी पुरुष अरंस्तृको स्वप्नमें 
देखे तो कोई आइ्चयंकी बात नहीं। यूनानी दर्शन ग्रन्थोंका अरबी भाषामें 
किस तरह अनुवाद हुआ इसके बारेमें हम पहिले बतला चुके हैं! उस 
अनुवाद और दर्शन-चचासे कैसे इस्लाममें दाशेनिक पैदा हुए, और उन्होंने 
क्या विचार प्रकट किये, अब इसके बारेमें कहना है। बगदाद दर्शन-अनुवाद 
तथा द्शन-चर्चा दोनोंका केन्द्र था, इसलिए पहिलछे इस्लामी दाशेंनिकोंका 
पू्वमें ही पंदा होना स्वाभाविक था। इन दाशनिकोंमें सबसे पहिला किन्‍्दी 
था, इसलिए उसीसे हम अपने वर्णनको आरम्भ करते हैं। 
१. गंवा पएजाडाबापाड पा. एफांग्रठ बाते शा शिछठां 09५ 
?. छू. परदाट-€८, (0८002, [93], 9. 5. 
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ह १. अबू-पयाकूब किन्‍दी (८७० ई०) 


१. जीवनी--अबू-यूसुफ-याकूब इब्न-इस्हाक अलू-किन्दी --(किन्दी 
वंशज इस्हाक़ पुत्र अबुल-याकूब), किन्दा नामक अरबी कबीलेसे सम्बन्ध 
रखता था। किन्दा कबीला दक्षिणी अरबमें था, किन्तु जिस परिवारमें 
दार्शनिक किन्‍्दी पैदा हुआ था, वह कई पुश्तोंसे इराक (मेसोपोतामिया ) 
में आ बसा था। अबू-याकूब किन्दीके जन्मके समय उसका बाप इस्हाक 
किन्‍्दी कूफ़ाका गवर्नर था। किन्दीका जन्म-सन्‌ निश्चित तौरसे मालूम 
नहीं है, सम्भवतः: वह नवीं सदीका आरम्भ था। हाँ, उसकी ज्योतिषको 
एक पुस्तकसे पता लगता है कि ८७० ई० में वह मौजूद था। उस समय 
फलित ज्योतिषके कुछ ऐसे योग घट रहे थे, जिससे फायदा उठाकर कर- 
मती दल अब्बासी-वंशके शासनकों खतम करना चाहता था। किन्दीकी 
शिक्षा पहिले बस्रा और फिर उस समयके विद्या तथा संस्क्ृतिके केन्द्र बग- 
दादमें हुई थी। प्रथम श्रेणीके इस्लामिक दाशैंनिकोंमें किन्दी ही है, जिसे 
“अरब” वंशज कह सकते हैं, किन्तु बापकी तरफसे ही निश्चयपूर्वक यह 
कहा जा सकता है। बगदाद उस समय नामके लिए यद्यपि अरबी खलीफा- 
की राजधानी था, नहीं तो वस्तुतः वह ईरानी सम्यता तथा यूनानी 
विचारोंका केन्द्र था। बगदादमें रहते वक्‍त किन्दीने समझा कि पुरानी 
अरबी सादगी तथा इस्लामिक धर्म विश्वास इन दोनों प्राचीन जातियोंकी 
सम्यता तथा विद्याके सामने कोई गिनती नहीं रखती । यूनानी मस्तिष्कसे वह 
इतना प्रभावित हुआ था कि उसने यहाँ तक कह डाला--दक्षिगी अरबके 
कबीलों (जिनमें किन्दी भी सम्मिलित था) का पूर्वज कहतान यूनान ( यूना- 
नियोंके प्रथम पुरुष)का भाई था। बगदादमें अरब, सुरियानी, यहुदी, 
ईरानी, यूनानी खूनका इतना सम्मिश्रण हुआ था, कि वहाँ जातियोंके 
नामपर असहिष्णुता देखी नहीं जाती थी। 

किन्दी अब्बासी दर्बारमें कितने समय तक रहा, इसका पता नहीं। 
यूनानी ग्रन्थोंके अनुवादकोंमें उसका नाम आता है । उसने स्वयं ही अतु- 
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वाद नहीं किग्रे, बल्कि दूसरोंके अनुवादोंका संशोधन और सम्पादन भी 
किया था। वह ज्योतिषी और वैद्य भी था, इसलिए यह भी संभव है, कि वह 
दर्वारमें इस संबंधसे भी रहा हो । कुछ भी हो, यह तो साफ मालम है, कि 
पीछे वह अब्बासी दर्बारका कृपापात्र नहीं रहा । खलीफा मृतवक्किल 
(८८४७-६१ ई०) ने अपने पूव्वके खलीफोंकी धामिक उदारताकों छोड़ 
“सनातनी” मुसलंमानोंका पक्ष समर्थन किया, जिससे विचार-स्वातन्ध्यपर 
प्रहार होना शुरू हुआ। किन्दी भी उसका शिकार हुए बिना नहीं रह 
सका और बहुत समय तक उसका पुस्तकालय जब्त रहा । 

किन्दीकी प्रतिभा स्वंतोमुखी थी, अपने समयकी संस्कृति तथा 
विद्याओंका वह गंभीर विद्यार्थी था--भूगोल, इतिहास, ज्योतिष, गणित, 
वेद्यक, दशेन--सबपर उसका अधिकार था। उसके ग्रन्थ ज़्यादातर गणित, 
फलित ज्योतिष, भूगोल, बेद्यम और दर्शनपर हैं। यह आदइचर्यकी बात 
है, कि एक ओर तो किन्दी कीमियाको गलद कहकर उसके विश्वासियोंको 
निबुद्धि कहता, दूसरी ओर ग्रहोंके हाथ मनुष्यके भाग्यकों दे देना उसके 
लिए साइंस था। | 

२. धाभिक विचार--किन्दीके समय फिर धर्मान्धताका जोर बढ़ 
चला था, और अपने विचारोंको खुल्मखुल्ला प्रकट करना खतरे से खाली 
ने था; इसलिए जिन धामिक विचारोंका किन्दीने समर्थन किया है, उनमें 
वस्तुत: उसके अपने कितने हैं, इसके बारेमें सावधानीसे राय कायम करने- 
की ज़रूरत है । बसे जान पड़ता है, वह मोतज़ला के कितने ही धाभिक 
विचारोंसे सहमत था। नेकी और ईश्वर-अद्वेतपर उसक्रा खास जोर था। 
इस समय इस्लामिक विचारकोंमें यह बात भारतीय सिद्धान्तके तौरपर 
प्रख्यात थी, कि बूद्धि (प्रत्यक्ष, अनुमान) ज्ञानंके लिए काफी प्रमाण है, 
आप्त या शब्दप्रमाणकी उतनी आवश्यकता नहीं। किन्‍्दीने मज़हबियोंका 
पक्ष लेकर कहा कि पेंगंबरी (>-आप्त वाक्य) भी प्रमाण है; और फिर 
बुद्धिवाद तथा शब्दवादके समन्वयकी कोशिश की। भिन्न-मिन्न धर्मोमेंसे 
एक बात जो कि सबमें उसने पाई वह था नित्य, अद्व॑ंत, “मूल कारण” का 
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विचार। इस मूल कारणको सिद्ध करनेमें हमारा बुद्धिजनित ज्ञान पूरी 
तरह समर्थ नहीं है। जिसमें मनुष्य “मूल कारण” अद्वत ईश्वरकों ठीक 
समझ सकें, इसीलिए पेंगंबर भेजे जाते हैं। 

३. दार्शनिक विचार--किल्दीके समय नव-पिथागोरीय प्राकृतिक 
दर्शन (प्रकृति ब्रह्मका शरीर है, इस तरह प्रकृतिकाये ब्रह्मका ही कार्य है) 
के विचार मोजूद थे । अपने ग्न्थोंमें उसने अरस्तृके बारे में बहुत लिखा 
है। इस प्रकार किन्दीके दाशेनिक विचारों के निर्माणमें उपरोक्त विचार- 
धाराओंका खास हाथ रहा है । 

(१) बुद्धिवाद--किन्दी बुद्धिवादका समर्थन करता जरूर है, 
किन्तु आप्तवाद (>+पगंबरवाद) के लिए गुंजाइश रखते हुए। 

(२) तत्त्व-विचार--(क) ईशवर---जैसा कि पहिले कहा जा चुका 
है, किन्दी जगत्‌को ईश्वरकी कृति मानता है। किन्दी कार्य-कारण नियम 
या हेतुवादका समर्थक है । कार्य-कारणका नियम सारे विश्वमें व्याप्त 
है, यह कहते हुए साथही वह लगे हाथों कह चलता है---इसीलिए हम 
तारोंकी भविष्य स्थिति तथा उससे होनेवाले (फलित-ज्योतिष प्रोक्‍्त) भले 
बुरे फलोंकी भविष्यद्वाणी कर सकते हैं। ईश्वर मूलकारण है सही, किन्तु 
जगत्‌के आगेके कार्योके साथ वह सीधा सम्बन्ध न रखकर मध्यवर्त्ती कारणों 
द्वारा काम करता है । ऊपरका कारण अपने नीचेवाले कार्यको करता 
है, यह कार्य कारण बन आगेके कार्यको करता है; किन्तु कार्य अपनेसे 
ऊपरवाले कारणपर कोई प्रभाव नहीं रखता; उदाहरणार्थ--मिट्टी अपने 
कार्य पिड (लोंदा) को करती (बनाती) है, पिडे घड़ेको करता है, किन्तु 
घड़ा कुछ नहीं कर सकता पिंड मिट्टीका कुछ नहीं कर सकता । 

(स) जगत्‌--ईश्वरकी कृति जगतुके दो भेद हैं, प्रकृति जगत्‌, और 
शरीर जगत्‌ । शरीर या कायासे ऊपरका सारा जगत प्रकृति जगत है 

(ग) जगत्‌-जीवन--ईश्वर (मूलकारण) और जगतके बीच 
जगत्‌-चेतन या जग-जीवन है । इसीं जय-जीवन (--नफ्स-आलम) से 
पहिले फरिवते या देव, फिर मानवजीव उत्पन्न होते हैं। 
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(घ) मानव-जीव और उसका ध्येय--जग-जीवनसे निकला 
मानव-जीव अपनी आदत और कामके लिए शरीर (+-काया) से बँधा हुआ 
है, किन्तु अपने निजी स्वरूपमें वह शरीरसे बिलकुल स्वतंत्र है; और 
इसीलिए जहाँ तक जीवके स्वरूपका सम्बन्ध है, उसपर ग्रहोंका प्रभाव 
नहीं पड़ता । जीव प्रकृत, अ-नश्वर पदार्थ है। वह विज्ञान (5-आत्म)- 
लोकसे इन्द्रियलोकमें उतरा है, तो भी उसमें अपनी' पवेस्थितिके संस्कार 
मौजूद रहते हैं। इस लोकमें उसे चेन नहीं मिलता, क्योंकि उसकी 
बहुतसी आकांक्षाएँ अपूर्ण रहती हैं, जिसके लिए उसे मानसिक अशान्ति 
सहनी पड़ती है । इस चलाचलीकी दुनियामें कोई चीज स्थिर नहीं है, 
इसलिए नहीं मालूम किस वक्‍त हमें उनका वियोग सहना पड़े, जिन्हें कि 
हम प्रिय समझते हैं। विज्ञानलोक (ईश्वर) ही ऐसा है, जिसमें स्थिरता 
है । इसलिए यदि हम अपनी आकांक्षाओंकी पूति और प्रियोंसे अ-विछोह 
चाहते हैं, तो हमें विज्ञानकी सनातन कृपा, ईश्वरके भय, प्रकृति-विज्ञान 
और सुकर्मकी ओर मन और शरीरको लाना होगा । द 

(३) नफ़्स (+-विज्ञान)--नफ़्स यूनानी शब्द है जिसका अर्थ 
विज्ञान या आत्मा (ज>नित्य-विज्ञान) है । वह यूनानी दर्शनमें एक 
विचारणीय विषय है । नफ्स (--अक्ल, विज्ञान ) के सिद्धान्तपर किन्‍्दीने 
जो पहिले-पहिल बहस छेड़ी, तो सारे इस्लामी दार्शनिक साहित्यमें उसकी 
चर्चाका रास्ता खुल गया। किन्दीने नफ़्सके चार भेद किये हैं -- 

: (क) प्रथम विज्ञान (--ईश्वर)--जगतूमें जो कुछ सनातन सत्य, 
आध्यात्मिक (--अ-भौतिक) है, उसका कारण और सार, परम-आत्मा 
ईश्वर है । 

(ख) जीवकी अन्तहित (क्षमता)--दृसरी नफ़्स ( >बुद्धि) है, 
मानव-जीवकी' समझनेकी' योग्यता या जीवकी वह क्षमता जहाँ तक कि 
जीव विकसित हो सकता है। 

(ग) जीवकी कार्य-क्षमता (--आदत )“भानव-जीवके वह गुण 
या आदत जिसे कि इच्छा होनेपर वह किसी वक्‍त इस्तेमाल कर सकता है, 
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जेसे कि एक लेखककी लिखनेकी क्षमता, चित्रकारकी चित्रण-क्षमता। 

(धघ) जीवकी क्रिया--जिस बातसे जीवके भीतर छिपी अपनी 
वास्तविकता बाहरी जगतमें प्रकट होती है,--निराकार क्षमता, जिसके 
द्वारा साकार रूप धारण करती; इसमें कायिक, वालूचक, मानसिक तीनों 
तरहकी क्रियाएँ शामिल हैं। 

(४) ज्ञानका उद्गस---(क ) ईइ्वर---किन्दी चौथी नफ़्स ( विज्ञान ) 
को जीवका अपना काम मानता है, किन्तु दूसरी नफ़्स (+-जीवकी अन्तहित 
क्षमता) को ही प्रथम नफ़्स ( --ईश्वर ) की देन नहीं मानता, बल्कि उस अन्त- 
हित क्षमताकों जीवकी कार्य-क्षमता (तीसरी' नफ़्स) के रूपमें परिणत 
करना भी वह प्रथम नफ़्सका ही काम मानता है, इस तरह तीसरी नफ़्स 
कार्य-क्षमता--भी जीवकी अपनी नहीं बल्कि ऊपरसे भेजी हुई चीज़ है । 
--इसका अर्थ यह हुआ कि हमारे ज्ञानका उदगम (>-सत्रोत) जीव नहीं 
बल्कि प्रथम विज्ञान (ईश्वर) है। इस्लामिक दर्शनमें ईश्वर समस्त झान- 
का स्रोत है” इस विचारकी प्रतिध्वनि” सर्वत्र दिखाई पड़ती है। पुराना 
इस्लाम कममें भी जीवको सर्वथा परतन्त्र मानता था, ज्ञानके बारेमें तो 
कहना ही क्‍्या। किन्दीने जीवकी कमें-परतन्त्रतासे उठनेवाली दाशेनिक 
कठिनाइयोंको समझ, उसे तो---ईश्वर सीधे अपने कार्योके काममें दखल 
नहीं देता,--के सिद्धान्तसे दूर कर दिया; किन्तु साथ ही ज्ञानके--जों कि 
दाशनिकोंके लिए कर्मसे भी ज्यादा महत्व रखता है--का स्रोत ईश्वरको 
बनाकर इस्लामके ईश्वर-परतन्त्र्य सिद्धान्तकी पूरी तौरसे पुष्टि की। 

किन्दीका नफ़्स (विज्ञान) का सिद्धान्त अरस्तृके टीकाकार सिकन्दर 
अफ्रादीसियस्से लिया गया मालूम होता है; किन्तु सिकन्दरने अपनी पुस्तक 
'जीवके सम्बन्धमें” साफ कहा है, कि अरस्तृके मतमें नफ़्स (--विज्ञान) 
तीन प्रकारका होता है। किनन्‍्दी अपने चार “प्रकार” को अफलातून और 
अरस्तृके मतपर आधारित मानता है। वस्तुतः यह न॑ँर्बै|पिथागोरीय नव- 
अफलातूनी रहस्यवादी दर्शनोंपर अवलरूम्बित किन्दीका अपना मत है । 

(ख) इचिय और सन--तफ़्सके सिद्धान्त द्वारा ज्ञानकके स्रोतको 
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यद्यपि किनदी जीवसे वाहर मानता है, तो भी जब वह रहस्यवादसे नीचे 
उतरता है, तो वस्तु-स्थितिकी भी क॒द्र करना चाहता है, और कहता है-- 
हमारा ज्ञान या तो इन्द्रियों द्वारा प्राप्त होता है, या चिन्तन (>-मनकी 
क्रिया कल्पना ) शक्ति द्वारा । वह स्व्रीकार करता है, कि इन्द्रियाँ केवल 
व्यक्ति या भौतिक स्वरूप (च्स्वलक्षण ) को ही ग्रहण करती हैँ, सामान्य 
या अ-भौतिक आकृति उनका विधय नहीं है। यही है दिग्नाग-धर्मकोतिका 
प्रत्यक्ष ज्ञान-- प्रत्यक्ष कल्पनापोढ़ (इन्द्रियसे प्राप्त कल्पना-रहित) । 
दिग्नागर-धर्मकीतिने सामान्य आदिको कल्पनामूलक कहकर उन्हें वस्तु 
सत्‌ माननेसे इन्कार कर दिया, यद्यपि उन्हें व्यवहारसत्‌ मानने में उच्च नहीं 
है, किन्तु ज्ञानको जीवके पास आई पराई थाती रखनेवाला किन्दी कल्पना 
(“चिन्तन )-शक्तिसे प्राप्त ज्ञानको वस्तु-सत्‌ मानता है। 
(ग) विज्ञानवाद--जो कुछ भी हो, अन्तमें दोनों ही ओरके भूले 

एक जगह मिल जाते हैं, और वह जगह वस्तु-जगतसे दूर है ।--वह है 
विज्ञानवादकी भूल-भुलेयाँ। किन्दीने और सजबूरियोंके कारण या अनजाने 
योगाचारके विज्ञानवादकों खुल्लमखुल्ला स्वीकार करना न चाहा हो, किन्तु 
है वह वस्तुतः: विज्ञानवादी। उसका विज्ञानवाद क्षणिक है या नित्य-- 
इस बहसमें वह नहीं गया है, किन्तु प्रथम विज्ञान (>-आलय विज्ञान) 

के चार भेद जो उसने किये हैं, और एकका दूसरेमें परिवर्तत बतलाया 
है, उससे साफ है कि वह विज्ञानकों नित्य कूटस्थ नहीं मानता । वौद्ध 
विज्ञानवादियों (योगाचार दर्शन) की भाँति किन्दीके नफ़्सवादको भी आलय 
विज्ञान (->विज्ञान-स्रोत, विज्ञान-समुद्र) और प्रवृत्ति-विज्ञान (क्रिया 
परायण ) विज्ञानसे समझना होगा । हाँ, तो दोनों ही ओरके भूले “सब 
कुछ विज्ञान है विज्ञानके अतिरिक्त कोई सत्ता नहीं” इस विज्ञानवादमें 
मिलते हैं, और किन्दी वर्मकीतिस हाथ मिलाता हुआ कहता है---इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष ज्ञान और ज्ञेय (विषय ) एक ही हैं, और इसी तरह मन (+>कल्पना ) 
द्वारा ज्ञात पदार्थ (धर्म”) भी प्रथम विज्ञान (आलय-विज्ञान) है। 
दोनोंमें इतना अन्तर जरूर है, कि जहाँ अपने सहर्मियों (+>मुसलमानों ) के 
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डरके मारे दबी जाती किन्दीकी आत्माको एक सहृदय व्यक्तिके साथ 
एकान्त सम्मिलनमें उक्त भाव॑ प्रकट करनेमें उल्लास हो रहा था; वहाँ 
सहधर्मियों (>-बौद्धों )के डरके मारे दबकर अपने निज मत वस्तुवादके 
स्थानपर विज्ञानवादकी प्रधानताको दबी जवानसे स्वीकार करनेवाले 
धर्मकीतिके मन में भारी ग्लानि हो रही थी ।---और आश्चय नहीं, यदि 
किन्दीके “आलय विज्ञान” और “प्रथम नफ़्स” की एकताकी बात करने- 
पर घर्मकीतिने कह दिया हो-- मेने तो यार! जान-बूझकर असंगके 
'आलय विज्ञान का बायकाट किया है, क्‍योंकि वह खिड़कीके रास्ते स्थिर- 
वाद (++अक्षणिकवाद) और ईश्वरवादकों भीतर छानेवाला है।” 
किन्दीका दर्शन नव-अफलातूनी पुटके साथ अरस्तूका दर्शन है। 


8६ २. फ़ाराबी (८७०?-९५० इं०) 
१ - जीवनी 


किन्दीके बाद इस्लाममें दश्शेंनके विकासकी दूसरी सीढ़ी है अबू-नख्र 
इब्न-मुहम्मद इब्न-त्खंन इब्न-उज़लूग, अल-फाराबी (फाराबका रहनेवाला 
उज्लगके पुत्र तखनके पुत्र मुहम्मदका पुत्र अबू-नख्)। अबू-नख्॒का जन्म 
वक्षु (आमू ) नदी तटवर्त्ती फ़राब जिलेके वसिज नामक स्थानमें हुआ था। 
वसिजमें एक छोटासा किला था, जिसका सेनापति अबू-नख्रका बाप मुहम्मद 
था। पूरे नामके देखनेसे पता लगता है, कि आबू-नस्रके बापका ही नाम 
मुसलमानी है, नहीं तो उसके दादा तर्खेन और परदादा उज़्लगके नाम 
गैर-मुसलमानी--शुद्ध तुर्की---हैं, जिसका अर्थ है वह मुसलमान नहीं थे, 
और अबू-नख्र सिर्फ दो पुशतका मुसलमान तुके था। फ़ाराबीके पिताकों 
ईरानी सेनापति कहा गया है, जिसका अंथ यही हो सकता है, कि वह 
सफ्फ़ारी (८७१-९०३ ई०) या किसी दूसरे ईरानी शासकवंशका नौकर 
था। फाराबीके वंशवक्षसे यह भी पता लगता है, कि यद्यपि मध्य- 
एसियामें इस्लामी शासन स्थापित हुए डेढ़-सौ साल से ऊपर बीत चके थे, 
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किन्तु अभी वहाँके सारे लोग--कमसे कम तुर्के--मुसलमान नहीं हुए थे। 
फाराबीकी दाशेनिक प्रतिभा और बुद्धिस्वातंत्रयपर विचार करते हुए हमें 
ढाई सौ साल पहिले उधरसे गज़रे द्वेन-चाडः के वर्णनका भी ख्याल रखना 
होगा, जिसमें इस प्रदेशमें सेकड़ों बड़े-बड़े बौद्ध शिक्षणालयों (संघारामों ) 
और हजारों शिक्षित भिक्षुओंका जिक्र आता है। दो पीढ़ीके नव-मुस्लिमके 
होनेका मतरूब हैं, फाराबीकी जन्मभूमि में अभी बौद्ध (दार्शनिक) परंपरा 
कुछ न कुछ बची हुई थी। वक्षु-तटवर्त्ती ये तुक॑ विद्या और संस्कृति में 
समुश्नत थे, इसमें तो सन्देह ही नहीं। 

फाराबीकी प्रारंभिक शिक्षा अपने पिताके घरपर ही हुई होगी, उसके 
बाद वह बुखारा या समरकन्द जेसे अपने देशके उस समय भी ख्यातनामा 
विद्याकेन्द्रोंमे पढ़े गया या नहीं, इसका पता नहीं लगता। यह भी नहीं 
मालम, कि किस उम्रमें वह इस्लामकी नालन्दा--बगदाद---की ओर 
विद्याध्ययनके लिए रवाना हुआ। किन्दी तो ज़रूर उस समय तक मर चुका 
होगा, कित्तु राज़ी जिन्दा था। जन्मभूमिमें बृद्धि-स्वातंत्रयकी कुछ हल्की 
हवा तो उसे लगी ही होगी, बगदादमें आकर उसने योहलन्ना इब्न-हैलान- 
की शिष्यता स्वीकार की। योहन्ना जैसे गैरमुस्लिम (ईसाई) विद्वानकों 
अध्यापक चुनता भी फाराबीके मानसिक झुकावको बतलाता है। बगदादमें 
कैसा विचार-स्वातंत्र्यका वातावरण--कमसे कम मुसलमानोंकी सनातनी 
जमातके बाहर--था, इसका परिचय पहिले मिल चुका है। फाराबीने 
दर्शनके अतिरिक्त साहित्य, गणित, ज्योतिष, वैद्यककी शिक्षा पाई थी। 
उसने संगीतपर भी करूम चलाई है। फाराबी को सत्तर भाषाओंका पंडित 
कहा जाता है। तुर्की तो उसकी मातृभाषा ही थी, फारसी उसकी जन्म- 
भूमिकी हवामें फंली हुई थी, अरबी इस्लामकी जबान ही थी, इस प्रकार 
इन तीन भाषाओंपर फाराबीका अधिकार था, इसमें तो सन्देह ही नहीं 
हो सकता, सुरियानी, इब्नानी, यूनानी भाषाओंकों भी वह जानता होगा। 

शिक्षा समाप्त करनेके बाद भी फाराबी बहुत समय तक बगदादमें 
रहा। नवीं सदीका अन्त होते-होते बगदादके खलीफोंकी राजनीतिक शक्तिका 
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भारी पतन हो चुका था। प्रान्तों, तथा देशोंमें होनेवाली राज्यक्रान्तियों- 
का अंसर कभी-कभी बगदादपर भी पड़ता था। शायद ऐसी ही किसी 
अद्यान्तिके समय फाराबीने बगदाद छोड़ हलूब (अलैप्पो) में वास स्वी- 
कार किया। हलबका सामन्त सेफ़ुदौला बड़ा ही विद्यानुरागी--विशेष- 
कर दर्दान-प्रेमी व्यक्ति था। फाराबीको ऐसे ही आश्रयदाताकी आव- 
इयकता थी। | 

फाराबी हालमें ही बौद्धसे मुसलमान हुए देश और परिवारमें पैदा ही 
नहीं हुआ था, बल्कि बौद्ध भिक्षुओंकी ही भाँति वह शान्ति और एकान्त 
जीवनकों बहुत पसन्द करता था।  इस्लाममें सृफ़ियोंका ही गिरोह था, 
जो कि उसकी तबियतसे अनुकूलता रखता था, इसीलिए फाराबी सूफियोंकी 
पोशाकमें रहा करता था। उसका जीवन भी दूसरे इस्लामिक दाशनिकोंकी 
अपेक्षा यूनानी सोफिस्तों या बौद्ध भिक्षुओंके जीवन से ज्यादा मिलता था। 

वह उस समय हलबसे दमिश्क गया हुआ था, जब कि दिसम्बर ९५० 
ई० में वहींपर उसका देहान्त हुआ। हलब के सामन्‍्तने सूफीकी पोशाकमें 
उसकी कब्रपर फातिहा पढ़ा था। मृत्युके समय फाराबीकी उम्र अस्सी 
वर्ष की बतलाई जाती है। उसकी मृत्यु से १०'साल पहिलेही उसके सहकारी 
(अनुवादक ) अबू-बिश्व मत्ताका देहान्त हो चुका था। उसके शिष्य अबू- 
ज़करिया यह्मया इब्न-आदीने ९७१ ई० में इक्कासी साल की उम्नमें शरीर 
छोड़ा । 


२० फाराबीकी कृतियाँ 


फाराबीकी तरुणाईकी लिखी हुई वह छोटी-छोटी पुस्तकें हैं, जिनमें 
उसने वादविद्या और शारी रिक ब्रह्मवाद (नव-पिथागोरीय ) प्राकृतिक दर्शन- 
का जिक्र किया है। किन्तु अपने परिपक्व ज्ञानका परिचय उसने अरस्तूके 
ग्रन्थोंके अध्ययन और व्याख्याओं में दिया है; जिसके ही लिए उसे “द्वितीय 
अरस्तू” या “हकीम सानी” (दूसरा आचार्य) कहा गया। अरस्तूके 
गंभीर दर्शन और वस्तुवादी ज्ञान (साइंस)का युरोपके पुनर्जागरण और 
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और इन्द्रिय प्रत्यक्षमें ही नहीं, वल्कि विचारमें भी हमें विशेष प्राप्त होता 
है। इसी तरह सामान्य भी वस्तु-व्यक्तियोंमें केवल घटनावश ही नहों 
रहता, बल्कि मनमें भी वह एक द्रव्यके तौरपर अवस्थित है। यह ठोक 
है कि मत वस्तुओंसे लेकर सामान्य (गायपन) को कल्पित करता है; तो 
भी सामान्य उन वस्तु-व्यक्तियों (गाय-पिडों) के अस्तित्वमें आने से पहिले 
भी सत्ता रखता है, इसमें शक नहीं । 

(४) सत्ता--प्तत्ता क्या है, इसका उत्तर फ़ाराबी देता है--बस्तु- 
की सत्ता वस्तु अपने (स्वयं) ही है। 

(५) ईश्वर अद्वेत-तत्व--ईश्वरके अस्तित्वको सिद्ध करने के लिए 
फ़ाराबी सत्ताकों इस्तेमाल करता है। सत्ता दो ही तरहकी हो सकती है-- 
वह या तो आवश्यक है अथवा संभव (विद्यमान) है। जिस किसो वस्तु- 
की सत्ता संभव (विद्यमान) है, वह संभव तभी हो सकती है, यदि उसका 
कोई कारण हो। इस तरह हर एक संभव सता कारणपूव॑क होती है। 
किन्तु कारणको' श्यृंखडाको अनन्त तक नहीं बढ़ा सकते, क्योंकि आखिर 
खुखलाकी बनानेवाली कड़ियाँ अनन्त नहीं सान्‍त हैं। और इस प्रकार 
हमारे लिए आवश्यक हो जाता है एक ऐसी सत्ताका मानना, जो स्वयं का रण- 
रहित रहते सबका कारण है; जो कि अत्यन्त पूर्ण, अपरिवर्तनशील, आत्मतृप्त 
परमशिव, चेतन, परम-मन (विज्ञान) है। वह प्रकतिके सभी शिव-सुन्दर 
रूपोंको---जो कि उसके अपने ही रूप हैं--प्यार करता है। इस (ईश्वरकी) 
सताके अस्तित्वकों प्रमाण द्वारा सिद्ध नहीं किया जा सकता, क्योंकि 
वह स्वयं प्रमाण तथा सत्य--बास्तविकताकों अपने भीतर रखते हुए स्वयं 
भी वस्तुओंका मूछ कारण है। जेसे ऐसी सत्ताका होना आवश्यक है, 
वेसे ही उसका एक--अद्वत--ही होना भी आवश्यक है। दो होनेपरः 
उसमें समानताएँ, और असमानताएँ दोनों होंगी, जिसके कारण एक दूसरे 
की टक्‍्करसे प्रत्येककी सरलता नष्ट हो जायेगी। परिपूर्ण सत्ताका एक 
होना आवश्यक है। 


प्रथम सत्ता केवल एक तथा वस्तुसत्‌ है, उसी को ईश्वर कहा जाता 
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है। सबके मूलकारण उस एक सत्तामें सभी वस्तुएँ एक हो जाती हैं, वहाँ. 
किसी तरहका भेद नहीं रहता; इसीलिए ऐसी सत्ताका कोई लक्षण नहीं 
किया जा सकता। तो भी मनुष्य उसके लिए सुन्दर भाव प्रकट करने वाले 
अच्छेसे अच्छे नामों का प्रयोग करते हैं; सुन्दरसे सुन्दर गुण या विशेषण 
उसके लिए प्रयुक्त करते हैं, किन्तु उन्हें काव्यकी उपमाके समान ही जानना 
चाहिए। परम तत्त्वके पूर्ण प्रकाशकों हमारी निर्बल आँखें (>न्वुद्धि) देख 
नहीं सकतीं ;--भूतोंकी अपूर्णता हमारी समझको अपूर्ण रखती है। 

(६) अद्वेत तत्वसे विश्वका विकास--परम सत्ता, अद्गेत तत्त्व 

या ईद्वरसे विश्वके विकासकों फ़ाराबीने छे-छे सीढ़ियों और श्रेणियोंमें 
विभवत किया है; जिनमें पहिले निराकार पटक हैं --- 

१. सर्वशक्तिमान कर्ता पुरुष ईश्वर जिसके बारेमें अभी कहा जा 
चका है, और जिसमें ही (पियागोरीय) आकृतियाँ अनन्तकाऊुसे वास 
करती हैं । 

२. कर्तापुरुषसे नौ फरिव्ते या देवात्मायें (आलम-अफ़लाक) प्रकट 
होती हैं; इनमेंसे पहिली तो कर्त्तापुहुषके समान ही है, और वह (हिरण्य- 
गभे की साँति ) दूर तक ब्रह्माण्डका संचालन करती है। इस पहिली देवात्मा- 
से क्रमशः एक के बाद दूसरे आठों फरिश्ते, देवात्मायें या अभिमानो देवता 
प्रकट होते हैं द 
दो श्रेणियाँ सदा एकरस बनी रहती हैं। 
३. तीसरी श्रेणीमें क्रिपा-परायण विज्ञान (नक़्स) है, जिसे पवित्र- 
आत्मा भी कहते हैं। यही क्रिया-परायण विज्ञान [ 
आकाश ) और पृथ्वीको मिलाती है। 

४. चौथी श्रेणी जीवकी है। 

बुद्धि और जीव यह दो श्रेणियाँ एकरस अद्वेत स्वरूपमें न रहकर मनुप्यों- 
क। संख्या के अनुसार बहुसंख्यक होती हैं। 

५. आकृति--पिथागोरंकी आकृति जो भौतिक तत्त्वसे मिलकर 
भिन्न-भिन्न तरहकी वस्तुओंके बनानेमें सहायक होती है। 
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६. भौतिक तत्त्य--पृथ्वी, जल, आग, हवा निराकार रूपमें। 

इनमें पहिले तीन---ईश्वर, देवात्मा, बृद्धि---सदा नफ़्स (>-विज्ञान)- 
स्वरूप निराकार रहती हैं। पिछले तीन---जीव, आक्वति, भौतिक तत्त्व 
““यद्यपि मूलतः: निराकार--(अ-काय ) हैं, तो भी शरीरकों लेकर 
वह आपसमें संबंध स्थापित करते हैं। 

दूसरे साकार षट्क हैं --- 

१. देव-काय--शरीरधारी फरिश्ते । 

२. मनुष्य-काय--शरीरधारी मानव | 

३. पश्‌ (तियेंक )-काय--पशु, पक्षी आदि शरीरधारी । 

४. वनस्पति-काय--वृक्ष, वनस्पति आदि साकार पदार्थ ! 

५. धातु-काय--सोना, चाँदी आदि साकार पदार्थ । 

६. महाभूत-काय---पृथ्वी, जल, आग, हवा साकार रूपमें। 

(७) शानका उद्यम--किन्दीकी भाँति फ़ाराबी भी ज्ञानकों मानव- 
प्रयत्न-साध्य वस्तु न मानकर ऊपरसे--.ईदवर द्वारा--प्रदान की गई वस्तु 
मानता है। जीवकी परिभाषा करते हुए फ़ाराबी कहता है--वह जो 
शरीर ("काया ) के अस्तित्वको पूर्णता प्रदान करता है; किन्तु जीवको जो 
चीज पूर्णता प्रदान करती है वह विज्ञान (अक्ल या नफ़्स) है, वही विज्ञान 

वास्तविक मानव है। यह विज्ञान (नफ़्स) शिशुके जीवमें मौजूद है, 
. किन्तु उस वक्‍त वह सुप्त है, अर्थात्‌ उसकी क्षमता अन्तहित होती है। 
इन्द्रियाँ और कल्पना शक्ति जब काम करने लगती है, तो बच्चेको साकार 
वस्तुओंका ज्ञान होने लगता है, और इस प्रकार सुप्त विज्ञान जागृत होने 
लगता है। किन्तु यह विज्ञान सुप्तावस्थासे जागृत अवस्थामें आना मनुष्य- 
के अपने प्रयत्वनका फल नहीं है, बल्कि यह अन्तिम नवीं देवात्मा---उन्द्र 
--से प्रकट होता है। देवात्माग्रें खुद स्वयंभू नहीं हैं, बल्कि वह अपनी सत्ता 
के लिए मूल-विज्ञान (ईदवर) पर अवलबित हैं। 

(८) जीवका ईइ्वरसे समागसम--मुल-विज्ञान (5 -ईइ्वर ) में 
समाना यही मानवका लक्ष्य है। फ़ाराबी इसे संभव कहता है---आखिर 
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मनुष्यका नफ़्स (>-विज्ञान, अक्छ) अपने नज़दीकके अन्तिम देवात्मा 
(चंद्र) से समानता रखता है, जिसमें समाना असंभव नहीं है, और देवात्मा 
में समाना मूल विज्ञान (+-ईश्वर) में सभानेकी ओर ले जानेवाला ही 
कदम है। 

यह समाना किस तरहसे हो सकता है, इसके लिए फ़ाराबीका मत 
है---इस जीवनमें सबसे बढ़कर जो बात की जा सकती है, वह है बुद्धि-सम्भत 
ज्ञान । किन्तु जब आदमी मर जाता है, तो ऐसे ज्ञानी जीवको उसी तरहकी 
पूर्ण स्वतंत्रता प्राप्त होती है, जो कि नफ़्स (+-विज्ञान) में ही संभव है। 
उस अवस्था--देवात्मामें समा जाने---के बाद वह पुरुष अपने व्यक्तित्व- 
की खो बेठता है, या वह मौजूद रहता है ?7---इसका उत्तर फ़ाराबी साफ 
तौर से देना नहीं चाहता ।--मनुष्य मृत्यु के बाद लुप्त हो जाता है, एक पीढ़ी- 
के वाद दूसरी पीढ़ी आती है। सदृशसे सदृश, प्रत्येक अपने जेसेसे मिलता 
है--ज्ञानी जीवों के लिए देशकी सीमा नहीं है, इसलिए उनकी संख्या- 
वृद्धिके लिए कोई सीमाकी ज़रूरत नहीं, जैसे विचारके भीतर विचार 
शव्ति के भीतरु शक्तिके मिलनेमें किसी सीमा या परिमितिकी जरूरत 
नहीं। प्रत्येक जीव अपने और अपने-जेसे दूसरोंपर ध्यान करता है। 
जितना ही अधिक वह ध्यान करता है, उतना ही अधिक वह आनन्द अनुभव 
करता है। 

(९) फलित ज्योतिष और कौमियासें अधिशवास---फ्राराबीका 
काम स्वतंत्र दाशनिक चिन्तना उतना नहीं था, जितना कि अरस्त्‌ जेसे 
महान्‌ दाशनिकोके विचारोंका विशदीकरण (समझाना); इसीलिए इस 
क्षेत्रमें उससे बहुत आशा नहीं रखनी चाहिए। फ़ाराबी यद्यपि धर्म और 
रहस्थ (सूफी ) वादसे भयभीत था, तो भी उसपर तक और स्वतंत्र चिन्तन- 
ने असर किया था, जिसका ही यह फल था, कि वह फलित ज्योतिष और 
कीमिया (उस वक्‍तकी कीमिया ज़िसके द्वारा आसानीसे सस्ती धातुओं--- 
ताँबे आदिको बहुमूल्य घातु--सोने--में बदककर धनी बननेकी प्रवृत्ति 
लोगोंमें पाई जाती थी) को मिथ्या विश्वास समझता था। 
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फ़ाराबी ज्ञानका उद्गम जीवसे वाहर मूल विज्ञान (-ईश्वर) से 
मानता है, इसे बतला चुके हैं, ऐसी अवस्थामें ऐसी भी संभावना थी, कि 
फ़ाराबी आचार--भलाई-बुराई, पुण्य-पाप--के विवेककों भो ऊपरसे ही 
आया बतछाता; किन्तु यहाँ यह बात स्मरण रहनी चाहिये कि फ़ाराबी मूल 
विज्ञानसे विश्वकी उत्पत्तिको इस्लामके 'कुन्‌ की भाँति अभावसे भावकी 
उत्पत्तिकी तरह नहीं मानता, वल्कि उसके मतसे विकास कार्य-कारण संबंध- 
के साथ हुआ है, यद्यपि विज्ञानसे भौतिक तत्त्वकी ओरका विकास आरोह 
नहीं अवरोह ऋमसे है, तो भी यह अपेक्षाकृत ज्यादा वस्तुवादी है, इसमें- 
सन्देह नहीं। कुछ भी हो, उसके ज्ञानक्े उद्गम” के सिद्धान्तकी अपेक्षा 
आचारके उद्गमका सिद्धान्त ज्यादा बृद्धिपूर्वक है। ईश्वरवादी लोग ज्ञान- 
को किसी वक्‍त मानव बृद्धिकी उपज मानने के लिए तैयार भी हो सकते 
हैं, किन्तु आचार---पुण्य-पाप--के विचारका स्रोत वह हमेशा ईश्वरको 
ही मानते हैं। फ़ाराबी इस बारेमें बिलकुल उलटा मत रखता है; वह ज्ञान- 
का स्रोत अ-मानुपिक मानता है, किन्तु आचार-विवेककों वह मानव-बुद्धि- 
का चमत्कार है--भले-बुरेकी तमीजकी ताकत ब द्धिमें है। ज्ञान को फ़ाराबी 
कर्म (>-आंचार) से ऊपर मानता है, इसलिए भी वह उसका उदगभ 
मनृष्यसे ऊंचा रखना चाहता है। 

शुद्ध ज्ञानको फ़ारावी स्वातंत््यकी भूमि बतराता है; छेकिन यह शुद्ध 
ज्ञान ईश्वरपर निर्भर होनेसे उसीक्े अनुसार निश्चित है, जिसका अर्थ 
हुआ मानव स्वतंत्रता भो ईश्वराधीन है--यह फ़ाराबीका सीवा-सादा 
भाग्यवाद है-- उसके हकुमके बिना पा तक हिल्ता नहीं । 


७५ - राजनीतिक विचार 


कक 4 


फ़ाराबीने अफलातुू के “ प्रजातंत्र” को पढ़ा था, और उसका उसपर कुछ 


५ 


असर जरूर हुआ था; किन्तु वह अफलातूँ के जगत्‌--अथेन्स और उसके 
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प्रजातंत्र--को अपने सामने चित्रित नहीं कर सकता था। :सकी द ष्टिमें 
राजतंत्रके सिवा दूसरे प्रकारका शासन संभव ही नहीं--एक ईइवरवादी 
धर्मके माननेवालोंके लिए एक शासन (राजतंत्र )-वादसे ऊपर उठना बहुत 
मुश्किल है। इसीलिए फाराबी अफडातूंके बहुतसे दाशनिकोंके प्रजा- 
तंत्रकी जगह एक आदशं दाशनिक राजाके शासनकों समाजका सर्वोच्च 
ध्येय बताता है। मनृष्य जीवन-साधनों के लिए एक दूसरेपर अवलंबित 
है, और मनुष्योंमें कोई नैसगिक तौरसे बलशाली अधिक साधन-सम्पन्न 
होता है, कोई स्वभावतः निर्बड और अल्प-साधन; इसलिए, ऐसे बहुतसे 
लछोगोंको एक बलशालीके अधीन रहना ही पड़ेगा। राज्यके भले-बुरे 
होनेकी कसौटी फ़ाराबी राजा के भले-बुरे होनेको बतलाता है। यदि राजा 
भलाइयोंके बारे में अनभिज्ञ, उलटा ज्ञान रखनेवाला है, या दुराचारी है, 
तो राज्य बुरा होगा। मरा राज्य वही हो सकता है, जिसका राजा 
अकलछातूँ जैसा दाशंनिक है। आदर्श (दाशनिक) राजा दूसरे अपने 
जेसे गूणवाले व्यक्तियोंको शासनके काममें अपना सहायक बनाता है। 

फ़ाराबी एक ओर शासक राजाके निरंकुश--यदि अंकुश है तो दर्शव- 
का---शासनवाले अधिकारको कायम रखना चाहता है, किन्तु साथ ही एक 
आदर्शवादी दाशें निक होने के कारण वह उसके कत्तंव्य भी बतलाता है। 
सब कत्तेंव्यों--जिम्मेवारियों--का निचोड़ इसी विचारमें आ जात। है, कि 
राज्य का बुरा होना राजापर निर्भर है। मूर्ख राज्यमें प्रजा निर्बुद्धि हो, 
पशुकी अवस्थामें पहुँच जाती है। इसकी सारी जिम्मेवारी राजापर 
पड़ती है, जिसके लिए परलोकमें उसे यातना भोगनेके लिए तैयार रहनां 
पड़ेगा। यह है कुछ विस्तृत अर्थ भें--- 

“जासु राज प्रिय प्रजा दुखारी। 
सो नृप अवशि नरक-अधिकारी ॥'---तुलसीदास 

फ़ाराबीके राजनीतिक विचार व्यवहार-बुद्धिसे बिलकुल शून्य हैं, 
लेकिन इसके कारण भी थे। एक सफल वैद्य होनेसे वह व्यवहारके गुण- 
को बिलकुल जानता न हो यह बात नही हो सकती; यही कहा जा सकता 
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है, कि वह व्यवहा रके जीवनसे दार्शनिक (व्यवहारशून्य मानसिक उड़ान- 
के ) जीवनको ज्यादा पसन्द करता था। जब हम उसके जीवनकी ओर 
देखते हैं तो यह बात और याफ हो जाती है। उसका जीवन एक विचार- 
मस्त सूफी या बौद्ध भिक्षुका जीवन था। उसके पास सम्पत्ति नहीं थी, 
किन्तु मन उसका किसी राजासे कम न था। पुस्तकोंमें उसे अफलात्‌ , 
अरस्तृका सत्संग, और तज्जन्य अपार आनन्द प्राप्त होता था। अपने बाग- 
के फूल और चिड़ियोंके कलरव बाकी कमीको पूरा कर देते थे। यद्यपि 
सनातनी मुसलमान फाराबीकों सदा काफिर कहते थे, किन्तु वह उनके 
ज्ञानके तछको बहुत नीचा समझता, उनकी रायकी कोई कदर नहीं करता 
था। उसके लिए यह कीफी' सनन्‍्तोपकी वात थीं, कि पारखी व्यक्ति--- 
चाहे वह कितने ही थोड़े हों--उसकी कदर करते थे। वह उनके लिए 
महान्‌ तत्त्वज्ञानी था। फ़ाराबीका शुद्ध और सादा जीवन दूसरी तरहके 
मजहबी' पक्षपातसे शून्य व्यक्तियोंपर भी प्रभाव डाले बिना नहीं रह सकता 
था। 

यह सब इसी बातकों बतछाते हैं, कि दर्शनमें दूर हठे होनेपर भी 
फ़ाराबीसे तत्कालीन समाज या शासनकों कोई डर न था। 


६ - फाराधोीक उत्तराधिकारो 


फाराबी जैसे एकान्तप्रिय प्रकृतिवाले विद्वानके पास शिष्योंकी भारी. 
भीड़ जमा नहीं हो सकती थी, इसीलिए उसके शिष्योंकी संख्या बहुत कम 
थी। अरस्तूके कितने ही ग्रन्थोंका अनुवादंक अबू-जकरिया यह्या इब्स- 
आदी--याकूबी पंथका ईसाई---उसका शिष्य था। अनुवादक होनेके सिवा 
आदीमें स्वयं कोई खास वात न थी; किन्तु उसका ईरानी शिष्य अबू- 
सुलमान मुहम्मद (इब्न-ताहिर इब्न-बहराम अल ) सजिस्तानी एक ख्यात- 
नामा पंडित था। दसवीं सदीके उत्तराध॑में सजिस्तानीकी शिष्य-मंडली- 
में बगदादके बड़े-बड़े विद्वान शामिल थे। सजिस्तानी-गुरु-शिष्य-मंडली- 
के दार्शनिक पाठ और संवादके कितने ही भाग अब भी सुरक्षित हैं, जिससे 
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ता छगता है कि उनकी दिलचस्पी दर्शनके गंभीर विषयोंमें कितनी थी। 
* भी फाराबीकी तकंशास्त्रकी परंपरा आगे चलकर हमारे यहाँके नव्य- 
प्रायिकोंको भाँति तत्त्व-चिन्तनकी जगह शाब्दिक बहसकी ओर ज्यादा 
हुक गई। सजिस्तानी-शिष्यमंडली वस्तुतः तकको दाशनिक अन्तदुष्टि 
एप्त करनेके लिए साधन न समझ, उसे दिमागी कसरत और बहसके लिए 
हस करनेका तरीका समझती थी। उनमें जो तत्त्वबोधकी ओर रुचि 
खते थे, उनके लिए सूफियोंका रहस्यवाद था ही, जिसको भूलभुलंयाँके 
गने-बाने ताकिकोंके तकंसे भी ज्यादा सूक्ष्म थे। यह सूफी रहस्यवादकी 
ग्ेरका झुकाव ही था, जिसके कारण कि (जैसा कि उसके शिष्य तौहीदी 
'००९ ई० ने लिखा है) अबू-सुलेमान सजिस्तानीके अध्ययन-अध्यापनमें 
रम्पेदीकल, सुक्रात, अफलातूँ---सभी रहस्यवादी समझे जानेवाले दाशे- 
नेकों--की जितनी चर्चा होती थी, उतनी अरस्तृकी नहीं। सजिस्तानी- 
शष्य-मंडलीमें देश-जाति-धर्मकी संकीर्णताका बिलकुल अभाव था, उनका 
वेदवास था कि यह विभिन्नताएँ बाहरी हैं, इन सबके भीतर रहनेवाला 
सत्य एक है। 


३-ब-अलोी सस्कविया ( “१०३० टू ० ) 


फ़ाराबीके समयसे चलकर अब हम फिदोसी (९४०-१०२० ई०) 
(अबू रेहाँ अल-) बेरूती (९७३-१०४८) और महमूद गजनवी (म्‌० 
१०३३ ६० )के समयमें आते हैं। अब विचारकी बागडोर ही नहीं शासन- 
की वागडोर भी नामनिहादी अरबोंके हाथसे अरब-भिन्न मुसलमान जातियों- 
के हाथमें चली गई है, और वह कबीलेशाही इस्कामकी समानता और 
भाईचारेके भावसे प्रभावित नीचेसे उठी लोकशक्तिको नये शासकों--- 
जिनमें कितने ही गुलामीका मजा खुद चख चुके थे, या उनके बाप-दादोंकी 
गुृछामी उनको भूली नथी--के नेतृत्वमें संगठित कर इस्लामकी अपूर्ण 
विजयकों अलूग-अरूग पूरा करना चाहती है। यह समय है, जब कि 
इस्लामी तलवारका सीधा हिन्दू तलवारसे मुकाबिला होता है और हिन्दू- 
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पता लगता है कि उनकी दिलचस्पी दर्शनके गंभीर विषयोंमें कितनी थी। 
तो भी फाराबीकी तकंशास्त्रकी परंपरा आगे चलकर हमारे यहाँके नव्य- 
नैयायिकोंकी भाँति तत्त्व-चिन्तनकी जगह शाब्दिक बहसकी ओर ज्यादा 
बहक गई। सजिस्तानी-शिष्यमंडली वस्तुत: तकको दाशंनिक अन्‍्तदृष्टि 
प्राप्त करनेके लिए साधन न समझ, उसे दिमागी कसरत और बहसके लिए 
बहस करनेका तरीका समझती थी। उनमें जो तत्त्ववोधकी ओर रुचि 
रखते थे, उनके लिए सूफियोंका रहस्यवाद था ही, जिसकी भूलभुलेयाँके 
ताने-बाने ताकिकोंके तकंसे भी ज्यादा सूक्ष्म थे। यह सूफी रहस्यवादकी 
ओरका झुकाव ही था, जिसके कारण कि (जेंसा कि उसके शिष्य तौहीदी 
१००९ ई० मे लिखा है) अबू-सुलेमान सजिस्तानीके अध्ययन-अध्यापनमें 
एम्पेदीकल, सुक्रात, अफलातू---सभी रहस्यवादी समझे जानेवाले दार्श- 
निकों--की जितनी चर्चा होती थी, उतनी अरस्तृकी नहीं। सजिस्तानी- 
शिष्य-मंडलीमें देश-जाति-धर्मकी संकीर्णताका बिलकुल अभाव था, उनका 
विश्वास था कि यह विभिन्नताएँ बाहरी हैं, इन सबके भीतर रहनेवाला 
सत्य एक है। 


8 ३-बू-अलो मसह्कविया (*/-१०३० ई०) 


फ़ाराबीके समयसे चलकर अब हम फिदोसी (९४०-१०२० ई०) 
(अबू रेहाँ अल-) बैरूती (९७३-१०४८) और महमूद गजनवी (म्‌० 
१०३३ ६० )के समयमें आते हैं। अब विचारकी बागडोर ही नहीं शासन- 
की वागडोर भी नामनिहादी अरबोंके हाथसे अरब-भिन्न मुसलमान जातियों- 
के हाथमें चली गई है, और वह कबीलेशाही इस्लामको समानता और 
भाईचारेके भावसे प्रभावित नीचेसे उठी छोकशक्तिकों नये शासकों--- 
जिनमें कितने ही गूलामीक! मजा खुद चख चुके थे, या उनके बाप-दादोंकी 
गूलामी उनको भूछी नथी--के नेतृत्वमें संगठित कर इस्लामकी अपूर्ण 
विजयकों अलग-अलग पूरा करना चाहती है। यह समय है, जब कि 
इस्लामी तलूवारका सीचा हिन्दू तलवारसे मुकाबिला होता है और हिन्दू- 


१२६ दर्शन-दिग्दर्शन [ अध्याय ६ 


रक्षक पर्वंतमाला हिन्दुकुशका' नाम धारण करती है।--महमूद ग्रज़नवी 
काबुलके हिन्दूराज्यके विजयसे ही सनन्‍्तोष नहीं करता, बल्कि इस्लामके 
“झंडे को बृलन्द करनेके लिए भारतपर हमलेपर हमले करता है। ऊपरी 
दृष्टिसे देखनेपर यही शकल हमारे सामने आती है, जैसा कि हमारे विद्या- 
लयोंके इतिहासलेखक हमारे सामने उसे पेश करते हैं; किन्तु सतहसे 
भीतर जानेपर यह हिन्दू और इस्लामके झंडोंके झगड़ेका सवाल नहीं रह 
जाता---यद्यपि यह ठीक है, कि उस समय उसे भी ऐसा ही समझा गया 
था। 

प्रारंभिक इस्कामपर अरब कवीलाशाहीकी जबरदस्त छाप थी, 
इसका जिक्र पहले हो चुका है, साथ ही हम यह भी बतल चके हैं कि दमिश्क- 
की खिलाफ़तने उस कबीलाशाहीकों पहिली शिकस्त दी, और बगदादकी 
खिलाफतने उसे दफना दिया।--यह बात जहाँ तक ऊपर के शासकवर्गंका 
संबंध है, बिलकुल ठीक है। किन्तु कबीलाशाही कुरान अब भी मुसलमानों 
का मुख्य धर्मग्रन्य था। उसकी पढ़ाईका हर मस्जिद, हर मद्गसेमें उसी तरह 
का रिवाज था। अरबी कबीलोंके भीतर सरदार और साधारण व्यक्तियोंकी 
जो समानता है, उंसका न कुरानमें उतना स्पष्ट चित्रण था, और न उसका 
उदाहरण छोगोंके सामने था--बल्कि खलीफों और धनी मुसलूमानोंका 
जो उदाहरण सामने था, वह बिलकुल उलटा रूप पेश करता था। हाँ, 
भाईचारे की बात कुरानमें साफ और बार-बार दुहराई गई थी, मस्जिदमें 
जुमाकी नमाजके वक्‍त सुल्तानोंको भी इसे दिखलाना पड़ता था। जिन 
शक्तियोंसे मुसलूमोनोंका विरोध था, उनमें इस भाईचारेका ख्याल इतना 
खतम हो चुका था, उनका सामाजिक संगठन सदियोंसे इस तरह विश्यें- 
खलित हो चुका था, कि “हिन्दू झंडे” या किसी दूसरे नामपर उसे छानेकी 
बात उस परिस्थिति में कभी भी संभव ने थी। इस्लामी झंडा यद्यपि अब 
विश्वव्यापी (अन्तर्राष्ट्रीय) इस्लामी कबीलाका झंडा नहीं था, तो भी वह 


१: हिन्दूकुश (--हिन्दुकुइत) जहाँ हिन्दुओंकी हत्या की गई थी। 
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ऐसे विचारोंको लेकर हमला कर रहा था, जिससे शत्रु देशके राजनीतिक 
ही नहीं सामाजिक ढाँचेको भी चोट पहुँच रही थी; और शोषणपर 
आश्चित सदियोंकी बोसीदा जात-पाँतकी इमारतकी नींव हिल 
रहा थी। 

मस्कवियाका जन्म ऐसे समय में हुआ था। 


१ -जीवनी 


मस्कवियाके जीवनके बारेमें हमें बहुत मालूम नहीं है। वह सुल्तान 
अदृदद्ौला (व्वायही ? ) का कोषाध्यक्ष था, और १०३० ई० में, जब 
उसकी मृत्यु हुई, तो बहुत बूढ़ा हो चुका था। 

मस्कविया वैद्य था, दर्शनके अतिरिक्त इतिहास, भाषाशास्त्र उसके 
प्रिय विषय थे। किन्तु जिस कृतिने उसे अमर किया है, वह है उसकी पुस्तक 
“तहज़ीबुल-इखूलाक़” (आचार-समभ्यता ) | उसने इसके लिखनेमें अफलातूं 
अरस्तू, जालीनूस (गलेन)के ग्रन्थोंको, इस्लामिक घम्मशास्त्रके साथ 
मिलाकर बड़ी सफलतासे इस्तेमाल किया। वह अपने विचारोंमें अरस्तूका 
सबसे ज्यादा ऋणी है। मस्कवियाका यही तहज़ीबुल-इखूलाक़ है, जिसके 
आधारपर ग़जालीने अपने सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ “अह्या-उलू-उलूम ---को लिखा। 
मस्कवियाने आचार-संबंधी रोगों (+-दुराचार) को लोभ, कंजूसी, लज्जा 
आदि आठ किस्मका बतलाया है। इन रोगोंको दूर करनेके उसने दो रास्ते 
बतलाए हैं--( १) एक तो रोगसे उलटी ओषधि इस्तेमाल की जाये, कंजूसी- 
के हटानेके लिए शाहखर्चीका हथियार इस्तेमाल किया जाये। (२) 
दूसरे, चूँकि सभी आचारिक रोगोंके कारण क्रोध और मोह होते है, इसलिए 
इन्हें दूर करनेके उपाय इस्तेमाल किये जाय। 


२-दाशनिक विचार 


(मानव जीव )---मस्कविया मानव जीव और पशु जीवमें भेद करता हे 
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खासकर ईश्वरकी ओर मनुष्यकी बौद्धिक उड़ानकों ऐसी खास बात सम- 
झता है, जिससे कि पशु-जीव को मानव-जीवकी श्रेणीमें नहीं रखा जा सकता। 
मानव जीव एक ऐसा अमिश्चित निराकार द्रव्य है, जो कि अपनी सत्ता, 
ज्ञान और क्रियाका अनुभव करता है। वह अभौतिक, आत्मिक स्वभाव 
रखता है, यह तो इसीसे सिद्ध है कि जहाँ भौतिक शरीर एक दूसरेसे अत्यन्त 
विरोधी आकारों--काले, सफेद. . . . . . के ज्ञानों--मेंसे सिर्फ एकको 
ग्रहण कर सकता है, वहाँ जीव (आत्मा) एक ही समय कई आकारों”को 
ग्रहण करता है। यही नहीं वह इन्द्रिय-ग्राह्म तथा इन्द्रिय-अग्राह्म दोनों 
प्रकारके “आकारों”'को अभौतिक स्वरूपमें ग्रहण करता है--इन्द्रियसे 
हम कलमकी लंबाई देखते हैं, किन्तु उसका “आकार सा स्मृतिमें सुरक्षित 
होता है, वह वही भौतिक लंबाई नहीं है। इसीसे सिद्ध है कि जीव भौतिक 
.स्रीमासे बद्ध नहीं है। अतएव जीव के ज्ञान और प्रयत्न शरी रकी सीमासे 
बाहर तककी पहुँच रखते हैं, और बल्कि वह इन्द्रिय-गोचर जगत्‌की सी मासे: 
भी पार पहुँचते हैं। सच और झूठका ज्ञान जींवमें सहज होता है, इच्द्रियाँ 
इस ज्ञानको नहीं प्रदान करतीं । इच्द्रियाँ अपने प्रत्यक्ष के द्वारा जिन विषयों- 
को उपस्थित करती हैं, उनकी विवेचना और निर्धारणा करते वक्‍त वह 
अपनी उसी सहज शक्तिसे काम लेती हैं। “मैं जानता हूँ” इसको जानता-- 
“आत्म-चेतना --इस बातका सबसे बड़ा प्रमाण है, कि जीव एक 
अभौतिक तत्त्व है। 


३ अचार-शास्त्र 


(१) पाप-पुण्य--जेसा कि पहले कहा जा चुका है, मस्कविया ज्यादा 
प्रसिद्ध है एक आचारशास्त्रीके तौरपर । आचार-शास्त्रमें पहिला प्रइन 
आता है--शुभ (>-भलाई, नेकी) क्‍या है? मस्कवियाका उत्तर है-- 
जिसके द्वारा एक इच्छावान्‌ व्यक्ति (+5प्राणी) अपने उद्देश्य या स्वभावकी 
पूर्णताको प्राप्त करता है। नेक (--शुभ) होनेके लिए एक खास तरहकी 
योग्यता या रुझान होनी ज़रूरी है। लेकिन हम जानते हैं, हर मनुष्यमें 


कक 
किक 
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_बोग्यता एकसी नहीं है। स्वभावतः नेक मनुष्य बहुत कम होते हैं। जो 
स्वभावत: नेक हैं, वह बुरे नहीं हो सकते, क्योंकि स्वभाव उसीको कहते हैं जो 
बदलता नहीं। कितने ही स्वभावतः बुरे कभी अच्छे न होनेवाले मनुष्य 
भी हैं। बाकी मनुष्य पहिलेपहिल न नेक होते हैं न बद, वह सामाजिक 
वातावरण (संसर्ग) या शिक्षा-दीक्षाके कारण नेक या बद बन जाते हैं। 

शुभ (-- नेकी) दो तरहका होता है--साधारण शुभ, और विशेष 
शुभ । इसके अतिरिक्त एक परम शुभ है, जो कि सर्व महान्‌ सत्‌ (--ईश्वर ) 
और सर्व महान्‌ ज्ञॉनंको कहते हैं। सभी शुभ मिलकर इसी परम शुभ 
तक पहुँचना चाहते हैं। हर व्यक्तिको किसी विशेष शुभके करनेसे उसके 
भीतर आनन्द या प्रसन्नता प्रकट होती है। यह आनन्द और कुछ नहीं अपने 
ही मुख्य स्वभावका पूर्ण और सजीव रूपमें प्राकट्य है, अपने ही अन्तस्तम 
अस्तित्वका पूर्ण अनुभव है। 

(२) समाजफा सहत्व--मनुष्य उसी वक्‍त शुभ (नेक) और सुखी 
है, जब कि वह मनुष्यकी तरह आचरण करता है---शुभांचार मानव महनी- 
यता है। मानव-समाजके सभी व्यक्ति एक समान नहीं हैं, इसीलिए शुभ, 
और आनन्द ("सुख) का तल सबके लिए एकसा नहीं है। यदि मनुष्य 
अकेला छोड़ दिया जाय, तो स्वभावतः जो मनुष्य न नेक है न बद, उसे 
नेक बननेका अवसर नहीं मिलेगा, इसीलिए बहुतसे मनुष्योंका इकट्ठा 
_ (>समाजमें ) रहना जरूरी है; और इसके लिए पहिला कतंव्य, तथा सभी 
शुभाचरणोंकी नींव है मानव-जातिके लिए साधारण प्रेम, जिसके बिना 
कोई समाज कायम नहीं रह सकता। दूसरे मनुष्योंके साथ और उनके 
बीच ही मनुष्य अपनी कमियोंको दूर कर पूर्णता प्राप्त कर सकता है, 
इसीलिए आचार वही हो सकता है, जो कि सामाजिक आचार है। इस तरह 
मित्रता आत्म-प्रेम (>-अपने भीतर केन्द्रित प्रेम ) का सीमा-विस्तार नहीं, 
बल्कि आत्म-प्रेमका संकोच है, वह अपनेपनकी सीमाके बाहर, अपने पड़ोसी- 
का प्रेम है। इस तरहका प्रेम या मित्रता संसार-त्यागी एकान्तवासी साधुमें 
संभव नहीं है, यह संभव है, केवल समाज, या सामूहिक जीवनहीमें। जो 

१... 


१३० दर्ोन-दिग्दर्दत [ अध्याय ६ 


एकान्तवासी योगी समझता है, कि वह शुभ (>-सदाचारी) जीवन विता 
रहा है, वह अपनेको धोखा देता है। वह धार्मिक हो सकता है किन्तु आचार- 
वान्‌ हगिज़ नहीं, क्योंकि आचारवान्‌ होनेके लिए समाज चाहिए। 

(३) धर्म (+>मज़हब)--धर्म या मज़हब, मस्कवियाके विचारसे 
लोगोंकों आचारकी शिक्षा देनेका तरीका है, उदाहरणार्थ, नमाज़ (>>भग- 
वान्‌की उपासना ), और हज (+>मकक्‍काकी तीथेयात्रा) पड़ोसी या लोक- 
प्रेमको बड़े पैमानेपर पैदा करनेका सुन्दर अवसर है। 

साम्प्रदायिक संकीर्णताका अभाव और मानव-जीवनमें समाजका बहुत 
ऊँचा स्थान बतलाता है, कि मस्कवियाकी दृष्टि कितनी व्यापक और 

-गंभीर थी। द 


8४. बू-अंली सीना (९८०-१०३७ ईं०) 


फाराबी अपने शान्‍्त अतएवं निष्क्रिय स्वभावके कारण चाहे दर्शन- 
क्षेत्रमें उतना काम न कर सका हो, जितना कि वह अपने गंभीर अध्ययन और 
प्रतिभाके कारण कर सकता था, किन्तु वह एक महान विद्वान था, इसमें 
सन्देह नहीं। बू-अली सीनाके बारेमें तो हम कह सकते हैं, कि उसके रूपमें 
पूर्वी इस्लामिक दर्शन उन्नतिकी पराकाष्ठापर पहुँचा। ब-अली सीना 
मस्कविया (मृत्यु १०३० ई०), फ़िर्दोसी (९४०-१०२० ई०), अलबे- 
रूती (९७३-१०४८) का समकालीन था; मस्कवियासे भेंट और अल्बै- 
रूनीसे उसका पत्र-व्यवहार भी हुआ था। 


9 - जीवनी 


अबू-अली अल-हुसेन (इब्न-अब्दुल्ला इब्न-) सीनाका जन्म ९८० 
ई०में बुखाराके पास अफ़शनमें हुआ था। सीनाके परिवारके लोग पीढ़ियों- 
से सरकारी कर्मचारी रहते चले आए थे। उसने प्रारंभिक शिक्षा घरपर 
पाई। यद्यपि मध्य-एशियाके इस भागमें इस्लामको प्रभुत्व जमाएं प्राय: 
तीन सदियाँ हो गई थीं, किन्तु भालूम होता है, यहाँकी सम्य जातिके लिए 
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जितना अरबी तलवारके सामने सिर झुकाना आसान था, उतना अपने 
जातीय व्यक्तित्त्व (राष्ट्रीय सभ्यता )का भुठाना आसान न था। फ़ारा- 
बीको हम देख चुके हैं, कैसे वह इस्लामकी निर्धारित सीमाकों विचार- 
क्षेत्रमें पसन्द न करता था; फ़ाराबी' भी सीनाका ही स्वदेश-भाई था। 
: यही क्‍यों, फ़ाराबी और सीनाकी मातृभूमि--वत्तमान उज़बकस्तान 
सोवियत्‌ प्रजातस्त्र--ने कितनी आसानीसे चंद वर्षोके भीतर धर्मं और 
मुल्लोंसे पिड छड़टा लिया, और आज उद्बचक मध्य-एसियाकी' जातियों! 
सबसे आगे बढ़े हुए माने जाते हैं; इससे यह भी पता लगता है, कि तेरह 
सदियोंमें इस्लामने वहाँके लोगोंकी' जातीय भावनाकों नष्ट करनेमें सफ- 
लता नहीं पाई। ऐसे सामाजिक वातावरणने सीनाके विचारोंके विकासमें 
कितना प्रभाव डाला होगा, यह आसानीसे समझा जा सकता है। सीनाने . 
स्वय लिखा है, कि बचपनमें मेरे बाप और चचा नफ़्सके सिद्धान्तपर बात- 
नियोंके मतसे बहस किया करते थे, जिसे मैं बड़े ध्यानसे सुना करता। 

प्रारम्भिक शिक्षाकों समाप्तकर बु-हली मध्य-एसियाकी इस्लामिक 
नालन्दा बुखारा' में पढ़नेके लिए गयया। वहाँ उसने दर्शन और वेद्यकका 
विशेष तौरसे अध्ययन किया। होनहार बिरवानके होत चीकने पात-- 
की कहावतके अनुसार अभी बू-अछी जब १७ वर्षका तरुण. था, उसी' वक्‍त 
उसने स्थानीय राजा नृह इब्न-मंसूरको अपनी चिकित्सासे रोग-मुक्त किया। 
इस सफलतासे उसे सबसे ज्यादा फायदा जो हुआ वह॒ यह था कि नूह- 
के पुस्तकालयका दर्वाजा उसके लिए खुल गया। तबसे सीना वैज्ञानिक 
अध्ययन या चिकित्सा-प्रयोगमें अपना गुरु आप बना, इसमें वह कितना सफल 

१ बुखारा वस्तुतः बिहार शब्दका विकृत रूप है। नालन्दाके आये 
महाविहारकी भाँति वहाँ भी नवविहनार नासक एक जबवदेसत बौद्ध 
शिक्षणालय था; जिस तरह नालंदा जेसे विहारोंने एक प्रान्वकों विहार 
सास दिया, उसी तरह इस “नव विहार ने नगरकों विहार या बुखार 
नाम दिया। 
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हुआ, यह अगले पृष्ठ में बतलायेंगे। एक बात तो निश्चित है, कि अब तक 
चलते आए ढरेंकी पढ़ाईसे इतनी कम आयुर्में मुक्त हो. जानेसे वह दर्शनमें 
टीकाकार और गतानुगतिक न बन, स्वतंत्ररूपसे यूनानी दर्शनके तुलनात्मक 
अध्ययनसे अपनी निजी शैलीको विकसित कर सका। 
किसी महत्त्वाकांक्षी विद्वान॒के लिए अपने उद्देश्यकी- सिद्धिंके लिए 
उस वक्‍त ज़रूरी था कि वह किसी झासकका आश्रय छे। सीनाको भी 
बसा ही करता पड़ा। सीना, हो सकता है, अपनी अ्तिभा और विद्वत्ताके 
सम्मान और स्वतंत्रताका भाव इतना अधिक था, कि वह बहुत बड़े दरबारमें 
टिक न सकता था। छोटे दरबारोंमें वह बहुत कुछ समानताके साथ निर्वाह 
कर सकता था, इसलिए उसने -अपनी दौड़कों वहीं तक सीमित रक्‍्खा। 
वहाँ भी, एक दरबारमें यदि कोई तबियतके विरुद्ध बात हुई तो दूसरा 
घर देखा। उसके काम भी भिन्न-भिन्न दरबारोंमें भिन्न-भिन्न थे, कहीं वह 
शासनका कोई अधिकारी बना, कहीं अध्यापक, और कहीं छेखक। अन्तमें 
चक्कर काटते-काटते हमदान (पश्चिमी ईरान) के शासक शमसुद्दौलाका 
बजीर बना। शम्सुद्दोलाके मरनेके बाद उसके पुत्रने कुछ महीनोंके लिए 
सीनाको जेल में डाल दिया--सीनाने खानदान भर तो क्‍या उत्तराधिकारी 
तककी कोनिश करनी नहीं सीखी थी। जेलसे छूटनेपर वह इस्पहाँके 
शासक अल्ाउद्दौलाके दरबारंमें पहुँचा। अलाउद्दोलाने जब हमदानको 
जीत लिया, तो अबूसीना फिर वहाँ लौट गया। यहीं १०३७ ई०में ५७ 
वर्षकी उम्रमें उसका देहान्त हुआ; हमदानमें आज भी उसकी सम्राधि 
मौजूद है।---.हमदामन (इखबतन) ईरानके प्रथम राजवंश (मद्रवंश) 
के प्रथम राजा देवक (दयउक्कु, मृत्यु ६५५ ई० पृ०) की राजधानी थी। 


२- कृतियाँ 


सीनाने यूनानी दार्शनिकोंकी क्तियोपर कोई टीका या विवरण 
नहीं छिखा। उसका मत था--टीकायें और विवरण ढेरकी ढेर मौजूद हैं, 
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ज़रूरत हैं उनपर विचार कर स्वतन्त्र निश्चयपर पहुँचनेकी। वह जिस 
निशचयपर पहुँचा, उसे अपने ग्रन्थोंमें उल्लिखित किया। उसके दर्शनके 
ग्रन्थोंमें तीन मुख्य हैं--- द 
. (१) शफ़ा, (चिकित्सा) (अबू-अबीद जोज़जानीको पढ़ाते वक्‍त 
तैयार हुई)। (२) इशारात (न्संकेत)। (३) नजात (“मुक्ति)। 
.. इनमें शफ़ा'के बारेमें उसने खुद कहा है, कि मैंने यहाँ अरस्तूके 
विचारोंकों दर्ज किया है। तो भी इसका यह मतलब नहीं, कि उसमें 
उसने अपनी बातें नहीं मिलाई हैं। यहाँ पैगंबरी” “इसामपन'की जो 
बहस छेड़ी है, निश्चय ही उसका अरस्तूके दर्शनसे कोई सम्बन्ध नहीं है। 
इसी तरह “इशारात"में भी पैगंबरी, पाप (>-बुराई) की उत्पत्ति, प्रार्थना- 
का प्रभाव, उपासना-कतेव्य मोजज़ा (+-चमत्कार) आदिपर जो लिखा है, 
उसका य नानी दर्शनसे नहीं इस्लामसे संबंध है। रोश्द (११२६-९८ ई०) 
सीनाका कड़ा समालोचक था, उसने जगह-जगह उदाहरण देकर बतलाया 
है कि सीना कितनी ही जगह अरस्तृके विरुद्ध गया, कितनी ही' जगह 
उसने अरस्तृके भावोंकों गलत पेश किया, और कितनी ही जगह अरस्तृके 
नामसे नई बातें दर्ज कर दीं। इन सबका अर्थ सिर्फ यही निकलता है कि 
सीनाकी तबियत में निरंकुशता थी। 
सीना अपने जीवनके हर क्षणको बेकार नहीं जाने देता था। १७छसे 
५७वर्षकी उम्र तकके ४० वर्षोंकी एकं-एक घड़ियोंका उसने पूरा उपयोग 
किया। दिनमें वह सर्कारी अफसरका कत्तंव्य पूरा करता या विद्यार्थियोंको 
पढ़ाता, शामको मित्र-गोष्ठी या प्रेमाभिनयमें बिताता, किन्तु रातको वह 
_हाथमें कलम, तथा नींद न आने देनेके लिए सामने मदिराका प्याला रखे 
बिता देता था। समय और साधनके अनुसार उसके ग्रन्थोंका विषय 
होता था। जब पर्याप्त समय तथा पासमें पुस्तकालय रहता, तो वैद्यक 
(--हिकमत) या दर्शनपर कोई बड़ा ग्रन्थ लिखनेमें लग जाता। जब 
यात्रामें रहता, तो छोटी-छोटी पुस्तकें छलिखता। जेलमें उसने कवितायें 
तथा ध्यान (--रियाज़त) पर लेखनी चलाई। उसकी कविताओं और 
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सृफी-निबंधोंमें बहुत ही प्रसाद गुण पाया जाता है। पद्य-रचनापर -उसका 
इतना अधिकार था, कि इच्छा होनेपर उसने साइंस, वेद्यय और तकंकी 
पुस्तकोंको भी पद्यमें लिखा। पारसी और अरबी दोनों भाषाओंपर उसका 
पूर्ण अधिकार था। 


३ - दाद निक विचार 


सीना दार्शनिक और वंद्च (-"हकीम ) दोनों था। रोहदने दर्शन-द्षेत्र- 
में उसकी कीतिछटाकों मंद कर दिया. तो भी वेद्यकके आचार्यके तौर बहुत 
पीछे तक युरोव उसका सम्मान करता रहा। 

(१) मिथ्याविद्वास-विरोध--सीना अपनेसे पहिलेके इस्लामिक 
दार्शनिकोंसे कहीं ज़्यादा फलित-ज्योतिष और कीमिया--उस वकक्‍तके दो 
जबरदस्त मिथ्या विव्वासों--का सख्त विरोधी था। वह इन्हें निरी 
मूढ़ता समझता था, यद्यपि इसका अर्थ यह नहीं कि आँख मूंदनेके साथ ही 
लोग उसके नामसे इन विषयोंपर ग्रन्थ लिखनेसे बाज आये हों । 

हाँ, उसका बुद्धिवाद साइंसवेत्ताओंका बृद्धिवाद--प्रयोगसिद्ध सिद्धान्त 
ही सत्य--नहीं बल्कि दार्शनिकोंका बुद्धिवाद था, जिसमें कि इन्द्रियोंको 
ग़लत रास्तेपर ले जानेसे बचानेके लिए बृद्धिको तकंके अस्त्रकों चतुराईसे 
उपयोगपर जोर दिया गया है। तक॑ बुद्धिक लिए अनिवायंतया आवश्यक 
है, तककी आवश्यकता सिर्फ उन्हींको नहीं है, जिनको दिव्यप्रेरणा मिली 
हो; जैसे अनपढ़ बहुको अरबी व्याकरणकी आवश्यकता नहीं। 

(२) जीव-प्रकृति-इश्वरवांद--फ़ाराबीकी भाँति सीना प्रकृति 
(मूल भौतिक तत्त्व)कों ईश्वरसे उत्पन्न हुआ नहीं मानता था, उसके 
विचारमें ईश्वर एक ऊंची हस्ती है, जिसे प्रकृतिके रूपमें परिणत- हुआ 
मानना उसे खींचकर नीचे लाना है, उसी तरह वह जीवको भी ईश्वरसे नीचे 
किन्तु प्रकृतिसे ऊपर तत्त्व मानता है। उसके मतसे ईद्वर जो सृष्टि करता 
है उसका अर यही है, कि कर्त्ता (“भगवान ) अनादि (अक्ृंत) प्रकृतिको 
साकार रूप देता है। अरस्तू और सीनाके मतमें यहाँ थोड़ा अन्तर है। 
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अरस्तू प्रकृतिके अतिरिक्त आकृतिको भी अनादि (5>अऊृत) मानता है। 
और सृष्टि करनेका मतलब वह यही लेता है कि कत्तनि प्रकृति और आकृति- 
को मिलाकर साकार जगत्‌ और उसकी वस्तुएँ बनाईं। सीना प्रकरृतिको 
ही अनादि मानता है, और आकहृतिकों अकृत नहीं कृत (“बनाई हुई) 
मानता है। निश्चय ही यह सिद्धान्त सनातनी मुसलमानों के लिए कुफ़से 
कम न था और यही समझकर ११५० ईश्में बग़दादमें खलीफा मुस्तनूजिद- 
ने सीनाके ग्रन्थोंकी आगमें जलाया था। 

(३) ईइवर--अकृृत (अनादि) प्रकृति निराकार है, उस अवस्थामें. 
जगत्‌ तथा उसकी साकार वस्तुओंका अस्तित्व नहीं हो सकता। इस 
नास्तित्वकी अवस्थासे जगत॒कों साकार अस्तित्वमें परिणत करनेके लिए 
एक सत्ताकी ज़रूरत है, और वहीं ईश्वर है। ईइवरकी सिद्धिके लिए 
सीनाकी यह युक्ति अरस्तूसे भिन्न है; अरस्तूका कहना है कि प्रकृति और 
आकृति दोनों ही अनादि (अकृृत) वस्तुएँ हैं, उसके ही मिलनेसे साकार 
जगत्‌ पैदा होता है; इस मिलनेके लिए गतिकी जरूरत है, जो गति कि 
चिरकालसे जगत्‌में देखी जाती है, इस गतिका कोई चालक ( >-गतिकारक ) 
होना चाहिए, जिसको ही ईश्वर कहते हैं। द 

ईश्वर एक (अद्वितीय) है। उसमें बहुतसे विशेषण माने जा सकते 
हैं; किन्तु ऐसा मानते वक्‍त यह रूघाल रखना चाहिए, कि उनकी वजहसे 
ईश्वर-अद्वेतमें बाधा न पड़ें। 

(४) जीव और शरीर--यूनानी दाशेनिकों तथा उनके अनुयायी 
इस्लामी दाशैनिकोंकी भाँति सीनाने भी ईश्वरसे प्रथम विज्ञान ( ++नफ़्स ), 
उससे द्वितीय विज्ञान आदिकी उत्पत्तिका वर्णन किया है, जिसको बहुत कुछ 
रूखी पुनरावृत्ति समझकर हम यहाँ छोड़ देते हैं। सीनाने जीवका स्थान 
प्रकृतिसि ऊपर रक्‍्खा है, जो कि भारतीय दर्शन (सेश्वर सांख्य) से समानता 
रखता है। उस समय, जब कि काबुलमें अभी ही अभी महमूदने हिन्दू- 
शासन हटाकर अपना शासन स्थापित किया था, किसी घूमते-फिरते योग 
(सेश्वर-सांख्य) के अनुयायीसे सीनाकी मुलाकात असंभव न थी, अथता 
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अरबी अनुवादके रूपमें उसके पास कोई भारतीय दर्शनकी ऐसी पृस्तक भी 
मौजूद हो सकती है, जिससे कि उसने इन विचारोंकों लिया हो। एक बात 
तो स्पष्ट है, कि सीनाके दर्शनमें सबसे ज्यादा ज्ञोर जीव (आत्मा) पर 
दिया गया है, किसी भी दाशनिक विवेचनाके वक्‍त उसकी दृष्टि सदा मानव 
जीवपर रहती है। इसी जीवका ख्याल रखनेके कारण ही उसने अपने 
सबसे महत्त्वपूर्ण दर्शन-ग्रन्थका नाम “शफ़ा” (+-चिकित्सा) रखा है, 
जिसका भाव है जीवकी चिकित्सा। 

सीना शरीर और जीवको दो बिलकुल भिन्न पदार्थ मानता है। सभी 
पिड भौतिक तत्त्वोंसे मिलकर बने हैं, मानव-शरीर भी उसी तरह भौतिक 
तत्त्वोंसे बना है, हाँ, वहाँ मात्राके सम्मिश्रणमें बहुत बारीकीसे काम लिया 
गया है। ऐसे मिश्रण द्वारा मानव जातिकी सृष्टि या विनाश यकायक 
किया जा सकता है। किन्तु जीव इस तरह भौतिक तत्त्वोंके मिश्रणसे 
नहीं बना है। जीव शरीरका अभिन्न अंश नहीं है, बल्कि उसका शरीरके 
साथ पीछेसें संयोग हुआ है। हरएक शरीरकी अपना-अपना जीव ऊपरसे 
मिलता है। प्रारम्भसे ही प्रत्येक जीव एक अलग वस्तु है, शरीरमें रहते हुए 
सारे जीवनभर जीव अपने वेयक्तिक विकासकों जारी रखता है। 

मनन करना जीवकी सबसे बड़ी शक्ति है। पाँच बाहरी और पाँच 
भीतरी इन्द्रियाँ (>>अन्त:करण) जगत्‌का ज्ञान विज्ञानमय जीवके पास 
पहुंचाती हैं, जिसका अन्तिम ज्ञानात्मक निर्णय या बोध जीव करता है। 


१. वेदान्तियोंके चार मन, बुद्धि, चित्त, अहंकारकी भाँति सीनाने भी 
अन्तःकरणको पाँच भागोंमें बाँटा है, जो कि मस्तिष्कके आगे, बिचले और 
पिछले हिस्सेमें हैं, और वह हैं--(१) हिस्स-मुइझतरक (सम्मिलित अन्‍न्तः 
करण ); (२) हिफ़ज्ञ भज्मुई (ज्ञानमय) प्रतिबिबोंकी सामूहिक स्मृति; 
(३) इद्राक्‌ छाशऊरा (अंशोंका होशके बिना परिचय); (४) इद्राक 
दऊरा (होशके साथ संपूर्णकर परिचय); (५) हिफ़्त मआनी (उच्च 
. परिचयोंकी स्मृति) । 
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बोौध-शक्ति या बुद्धि जीवकी शक्तियोंकी चरमसीमा है। पहिले बुद्धिके 
भीतर चिन्तनकी छिपी क्षमता रहती है, किन्तु बाहरी भीतरी इन्दियों 
द्वाराप्रस्तुत ज्ञानसामग्री उसकी छिपी क्षमताकों प्रकट---कार्यक्षमताके रूपमें 
परिणत कर देती है; लेकिन ऊपर आकृतिदाता (द्वितीय नफ़्स) की 
प्रेरणा भी शामिल रहती है; वही बद्धिको विचार प्रदान करता है। मानव 
जीवकी स्मति शद्ध निराकार कभी नहीं होती, क्योंकि स्मृतिके होनेके लिए 
पहिले साकार आधार ज़रूरी है। 

विज्ञानमय (मानव) जीव अपनेसे नीचे (भौतिक वस्तुओं ) का स्वामी 
है, किन्तु ऊपरकी वस्तुओंका ज्ञान उसे जगदात्मा (->द्वितीय नफ़्स) द्वारा 
मिलता है। इस तरह ऊपर नीचेके ज्ञानोंको पाकर. मनुष्य वास्तविक 
मनुष्य बनता है, तो भी साररूपेण वह (मानव जीव) एक अमिश्चित, 
. अनइ्वर, अमृत वस्तु है। जबतक मानव-जीव शरीर और जगत्‌में रहता 
है, तबतक वह उनके द्वारा अधिक शिक्षित, अधिक विकसित होनेका 
अवसर पाता है; किन्तु जब शरीर मर जाता है, तो जीव जगदात्माका 
समीपी-सा ही बना रहता है। यही जगदात्माकी समीपता--समान नहीं--- 
नेक ज्ञानी जीवोंकी धनधान्यता है। दूसरे जीवोंको यह अवस्था नहीं 
प्राप्त होती, उनका जीवन अनन्त दुःखका जीवन है। जेसे शारीरिक विकार 
रोगको पैदा करता. है, उसी तरह जीवकी विकृत अवस्थाके लिए दंड होना 
ज़रूरी है। स्वर्ग फल भी मानव-जीवकों उसी परिमाणमें मिलता है, जिस 
परिमाणमें कि उसने अपने आत्मिक स्वास्थ्य---बोध--को इस शरीरमें 
प्राप्त किया है। हाँ, उच्चतम पदपर पहुँचनेवाले थोड़े ही होते हैं, क्योंकि 
सत्यके शिखरपर बहुतोंके लिए स्थान नहीं है। 

(५) हईकी कथा --हमारे यहाँ जैसे “संकल्प सूर्योदय” जैसे नाटक 
या कथाएँ वेदान्त या दूसरे आध्यात्मिक विषयोंकों समझानेके लिए लिखी _ 
गई हैं, सीनाने भी हुई इब्त-यक्रज्ञान” या “प्रबुद्ध-पुत्र जीवक” की कथाकों 


न्‍िललललकमन«सानाम_लस्नननमनञप»ऊओंप०नकअब, 


१. एक हईकी कथा तुफ़ेल (देखो पृष्ठ २०४) ने भी लिखी है। 
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लिखकर उसी शैलीका अनुसरण किया है। जीवक अपनी बाहरी और 
भीतरी इन्द्रियोंकी सहायतासे पृथिवी और स्वरगंकी बातोंको जाननेकी कोशिश 
करता भटक रहा है। उसे उत्साहमें तरुणोंकों मात करनेवाला एक वृद्ध 
मिलता है। यह वृद्ध और कोई नहीं, एक ज्ञानी गुर---दार्शनिक--है; जो 
कि पथ-प्रदशककी भाँति भटकनेको रास्ता बतलूाना चाहता है। वृद्धका नाम 
है हुई, और वह जागृत (-प्रबुद्ध) का पुत्र है। भटकते मुसाफिरके सामने 
दो मार्ग हैं--- (१) एक पश्चिमका रास्ता है जो कि सांसारिक वस्तुओं और 
पापकी ओर ले जाता है; (२) दूसरा उगते सूर्यकी ओर ले जाता है, यह 
है सदा शुद्ध आकृतियों, और आत्माका मार्ग। हईं मुसाफिरकों उगते 
सूयेंकी ओर ले जानेवाले मार्गपर चलनेकों कहता है। दोनों साथ-साथ 
आगे वढ़ते हुए उस दिव्य ज्ञान-वापीपर पहुँचते हैं, जो चिरतारुण्य का 
चश्मा है, जहाँ सौंदयंकी यवनिका सौंदय, ज्योतिका घंघट ज्योति है 
जहाँ कि वह अनन्त रहस्य वास करता है। 

(६) उपदेशमें अधिकारिभेद--जीव और प्रकृतिको भी ईइवरकी 
भाँति ही सनातन मानना, कुरानकी बातोंकी मनमानी व्याख्या करना जैसी 
बहुतसी बातें सीनाकी ऐसी थीं, कि वह कुफ़के फतवेके साथ जिन्दा दफना 
दिया जा सकता था, इस खतरेको सीना समझता था। इसीलिए उसने इस 
बातपर बहुत जोर दिया है, कि सभी तरहका ज्ञान या उपदेश सबको नहीं 
देना चाहिए। ज्ञान प्रदान करते वक्‍त गुरुक़ा काम है, कि वह अपने शिष्की 
योग्यताको देखे, और जो जिस ज्ञानका अधिकारी हो उसको वही ज्ञान दे । 
पेंगंबर मुहम्मद अरबके खानाबदोश बहओंको सम्य बनाना चाहते थे, 
उन्हने देखा कि बददुओं को आत्मिक आनन्द आदिकी बातें बतलाना 
०. भेंस के सामने बीन बजाता” होगा, इसलिए उन्होंने उनसे कहा : 'क़यामत 
(+5अन्तिम निर्णय )के दिन मुर्दे जिन्दा हो उठेंगे।” बहुओंने समझा, हमारा 
यह प्रिय शरीर सदाके लिए बिंछुड़नेवाला नहीं, बल्कि वह हमें फिर मिलने- 
वाला है और यह उनके लिए आशा और प्रसन्नता की बात थी। इसी तरह 
बहिश्त (स्व) की दूध-शहदकी नहरें, अँगूरोंके बाग, हरें (--अप्सरायें ) 
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बदुदुओंके चित्तको आक्धित कर सकती थीं। मगर इन बातोंकों यदि 
किसी ज्ञानी, योगी, दाशंनिकके सामने कहा जाय तो वह आकर्षण 
नहीं, घृणा पैदा करेंगी। ऐसे व्यक्ति भगवान्‌की उपासना किसी स्वग 
था अप्सराकी कामनासे नहीं करते, बल्कि उसमें उत्तका लक्ष्य होता 
है भगवत्‌-प्रेमका आनन्द और ब्रह्म-निर्वाण (-नफ़्सकी आज़ादी )की 
प्राप्ति । 


(अल-बेरूनी ९७३-१०४८ ई०) 


महमूद ग़ज़नवीके समकालीन पंडित अबू-रेहाँ अल्बेरतीका नाम भारत- 
में प्रसिद्ध है। यद्यपि अपने ग्रन्थों--खासकर “अछू-हिन्द --में उसने दर्शेन- 
का भी जिक्र किया हैं, किन्तु उसका मुख्य विषय दर्शोन नहीं बल्कि गणित, 
ज्योतिष, भूगोल, मानवशास्त्र थे। उसका दाशेनिक दृष्टिबिन्दु यदि कोई 
था, तो यही जो कि उसने आर्यभट्ट (४७६ ई०)के अनुयायियोंके मतकों 
उद्धत करके कहा 

सूर्यकी किरणें जो कुछ प्रकाशित करती हैं, वही हमारे लिए पर्याप्त 
है। उनसे परे जो कुछ है, और वह अनन्त दूर तक फेला हो सकता है, 
लेकिन उनका हम प्रयोग नहीं कर सकते। जहाँ सूर्यकी किरणें नहीं पहुँचतीं, 
वहाँ इन्द्रियोंकी गति नहीं, और जहाँ इन्द्रियोंकी गति नहीं उसे हम जान 
नहीं सकते ।* के 


ख. धर्मवादी दाशनिक 
$५. ग्ज्ञालो (१०५९-११११ ईं०) 


अब हम उस यूगमें हैं जब कि बगदादके खलीफ़ोंका सम्मान शासकके 
तौरपर उतना नहीं था, जितना कि धर्माचार्यके तौरपर। विशाल इस्ला- 
मिक राज्य छिन्न-भिन्न होकर अलूग-अलूग सल्तनतोंके रूपमें परिणत हो 
गया था। इन सल्तनतोंमें सबसे बंड़ी सल्तनत, जो कि एसियामें थी, वह 
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थी सलेजूकी तुर्कोकी सल्तनत। इस सल्तनतके बानी तोग्रल बेग (१०३७- 
६२ ई०)से ४२९ हिज्जी (१०३६ ई० ) में सीस्तानकी राजधानी तूसपर 
अधिकार कर लिया, और धीरे-धीरे सारे ईरानको विजय करते '४४७ 
हिज्ओली (१०५४ ई०) में इराके (बगदादवाले देश) का भी स्वामी बन 
गया। तोग्नलके बाद अल्प असेलन्‌ (१०६२-७२ ई०), फिर बाद मलिक- 
शाह प्रथम (१०७२-९२ ई०) शासक बना। मलिकशाहके शासनमें 
सलजूकी-सल्तनतका भाग्य-सूर्य मध्याह्नपर पहुँचा हुआ था। मलिकशाहके 
राज्यकी पूर्वी सीमा जहाँ काशगरके पास चीनसे मिलती, वहाँ पश्चिममें 
वह यरूशिलम और कुस्तुन्तुनिया तक फैली हुई थी। यही तुकोंके शासन- 
' का प्रारम्भ है, जो कि अन्‍्तमें तुर्कीके तुकॉंके शासन और खिलाफतका 
अग्रदूत बना।..... 

. इस्कामके इन चिरशासित मुल्कोंमें अब इस्छामकी' प्रगतिशीलूता 
खतम्र हो चुकी थी; अब वह दीन-दरिद्वोंका बंधु तथा पुराने सामन्तवंश्ों 
तथा धनी पुरोहितोंका संहारक नहीं रह गया था। अब उसने खुद 
सामन्त और पुरोहित पैदा किये थे, जो पहिलेसे कम खर्चीले न थे, 
खासकर नये सामन्त तो शौक और विलासप्रियतामें कंसरों और शाहंशाहों- 
का कान काटते थे। (ग़ज़ालीके समकालीन सुल्तान संजर सलूजूकी- 
ने एक गुलास लड़केके अप्राकृतिक प्रेममें पागल हो उसे लाखोंकी जागीर 
तथा सात. लाख अशर्फियाँ दे दी थीं)। साधारण जाँगर चलानेवाली 
जनताके ऊपर इससे क्‍या बीत रही थी, यह ग़ज़ालीके उस वाक्यसे पता 
लगता है, जिसे कि उसने सुल्तान संजर (१११८-५७ ई०) से कहा था--- 
“अफसोस मुसलमानों (>>मेहनत करनेवाली साधारण जनता ) की गर्दनें 
मुसीबत और तकलीफसे ढूटी जाती हैं और तेरे घोडोंकी गर्दनें सोनेके 
हमेलोंके बोझसे दबी जा रही हैं।” धर्म-पुरोहितों (>-मौलवियों) के बारेमें 
ग़ज़ाली भी कहता है--थे (मुल्ला) लोग इन्सानी सूरतमें शैतान 
(शया-तीन्‌-उल-उन्स ) हैं, जो कि स्वयं प्रथश्रष्ट हैं, और दूसरोंको 
पथ्श्रष्ट करते हैं। आजकलके: सारे धर्भोपदेशक ऐसे ही हैं, हाँ, शायद 
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(किसी कोनेमें कोई इसका अपवार्द हो, किन्तु मुझको कोई ऐसा आदमी 
मालम नहीं।' 

“पंडित-पुरोहित (-उलमा ) . . - सुलतानों और अमीरोंके वेतनभोगी 
वन गए थे। जिसने उनकी ज़बानें बन्द कर दी थीं। वह प्रजापर होते 
हर प्रकारके अन्याय, अत्याचारको, अपनी आँखों देखते और जीम तक नहीं 
हिला सकते ये। सुल्तान और अमीर हदसे ज्यादा विलासी और कामुक 
होते जाते थे।. . . . किन्तु पंडित-पुरोहित रोक-टोक नहीं कर सकते थे।”' 


१-जीवनी 


“ मुहम्मद (इब्न-मुहम्मद इब्न-मुहम्मद इब्न-मुहम्मद) ग्रज्ालीका जन्म 
४५० हिजरी (१०५९ ई० ) में तूस (सीस्तान) शहरके एक भाग ताहिरान- 
में हुआ था। इनके घरवालोंका खान्दानी पेशा सूत कातना (>+कोरी या 
तूँतवा ) का था, जिसे अरबीमें गज़रू कहते हैं, इसीलिए उन्होंने अपने नामके 
साथ ग़ज़ाली रूगाया। ग्ज़ाली छोटे ही थे, तभी उनके बापका देहान्त हो 
गया। ग़ज़ालीका बाप स्वयं अनपढ़ था, किन्तु उसे विद्यासे बहुत प्रेम 
था, और चाहता था कि उसका लड़का विद्वान्‌ बने, इसीलिए मरते वक्‍त 
उसने मुहम्मदको उसके छोटे भाई अहमदके साथ एक दोस्तके हाथमें सौंपते 
हुए उनकी शिक्षाके लछिए ताकीद को थी। ग्रज्ालीका घर गरीब था। 
उनके बापका दोस्त भी धनी न था। इसलिए बापकी' छोड़ी' सम्पत्तिके 
खतम होते ही दोनों माइयोंकों खेरातकी रोटीपर गृजारा करके अपनी 
पढ़ाई जारी रखनी पड़ी। शहरकीं पढ़ाई खतम कर ग़ज़ालीकों आगे 
पढ़नेकी इच्छा हुई और उसने जर्जानमें जाकर एक बड़े विद्वान अबू-नस्र | 
इस्माइलीकी शिष्यता स्वीकार की। उस समय पढ़ानेकी यह शैली थी, 
कि अध्यापक पाठ्य विषयपर जो बोलती जाता था, विद्यार्थी उसे लिखते 


अज्ञयाउल-उलम। 
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जाते थे। सौभाग्यसे सातवीं सदीसे ही, जब कि अरबोंने समरकंदपर 
अधिकार किया, इस्लामिक देशोंमें कागजका रवाज हो गया था, यद्यपि 
अभी तक नालूुंदाके विद्यार्थी तालपत्र और लकड़ीकी पट्टीसे आगे नहीं बढ़े 
ये। ग्रजालीने इस्माइलीसे जो पढ़ा, उसे वह कागजपर लिखते गये थे। 
कुछ समय बाद जब वह अपने धर लौट रहे थे तो रास्तेमें डाका पड़ा और 
सजालीके और सामानमें वह खरे भी लुट गए। ग़ज़ालीसे रहा न गया, 
और उसने डाकुओंके सरदारके पास उस कागजको दे देनेके लिए प्रार्थता 
की। डाकू सरदारने हंसकर कहा--- तुमने क्या खाक पढ़ा है? जब 
तुम्हारी यह हालत है कि एक कागज न रहा, ती तुम कोरे रह गए।” किन्तु 
कागज उसने लौटा दिए। 

ग़ज़ालीकी पढ़ाई काफी आगे बढ़ चुकी थी, और अब छोटे-मोटे विद्वान 
उसे सन्‍्तुष्ट न कर सकते थे। उस वक्‍त नेशापोर (ईरान) और बगदाद 
(इराक ) दो शहर विद्याके महान्‌ केन्द्र समझे जाते थे; जिनमें नेशापोरमें 
इमाम अब्दुल्मलिक हरमेन और बगदादमें अबू-इस्हाक शीराजी विद्याके 
दो सूर्य माने जाते थे। नेशापोर ग़ज़ालीके ही प्रान्त (खुरासान) में था, 
इसलिए गज़्ालीने नेशापोर जाकर हरमैनकी शागिर्दी स्वीकार की। 

अरबोंने ईरानपर जब (६४२ ई०) अधिकार किया था, उस वक्‍त 
भी नेशापोर एक प्रसिद्ध नगर तथा शिक्षा-संस्कृतिका केन्द्र था; इसीलिए. 
वहाँ वेहकियाके नामसे जो मदरसा खोला गया था, वह बहुत शी घ्रतासे 
उन्नति करके एक महान्‌ विद्यापीठके रूपमें परिणत हो गया, और इस्लामके 
सबसे पुराने मदरसे निज्ञामिया (बगदाद)का मुकाबिला कर रहा था। 
हरमेन वेहकिया तथा निज्ञामिया (बगदाद)के विद्यार्थी रह चुके थे। 
अबुल-मलिक, हरमेन (मक्‍्का-मदीना ) में जाकर कुछ दिनों अध्यापन करते 
थे, इसीलिए हरमेन उनके नामके साथ लग गया था। सुल्तान अरूप 
असंलून सलूंजुकी (१०६२-७२ ई०)का महामंत्री पीछे निज्ञामुलू-मुल्क 
बना। यह स्वयं विद्वानू---हसन बिनू-सब्बाह (क्रिल-उल-मौतके संस्थापक ) 
और (उमर-खय्यामका सहपाठी) तथा विद्वानोंकी इज्जत करता था। 
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हरमैनकी विद्वत्ताको वह जानता थ।, इसलिए उसने नेशापोरमें अपने नाम- 
पर एक खास विद्यालय--मद्रसा निजञ्ञामिया--बनवाकर हरमेनको वहाँ 
प्रधान अध्यापक नियुक्त किया। 

ग़ज़ःली हरमैनके बहुत प्रतिभाशाली छात्रोंमें थे । हरमैनके जीवनमें 
ही उसके योग्य शिष्यकी कीति चारों ओर फंलने लगी थी। ग्रज्ालीकी 
शिक्षा समाप्त हो गई थी, तो भी वह तब तक अपने अध्यापकके साथ 
रहे, जब तक कि ४७८ हिजरी (१०८५ या १०८७ ई०) में हरमेनका 
देहान्त न हो गया। ग्जालीकी आयु उस वक्‍त अट्ठाईस सालकी थी। 

ग़ज़ाली बड़े महत्त्वाकांक्षी व्यक्ति थे, और महत्त्वाकांक्षीकी पूर्तिके 
लिए जरूरी था कि दरबारका वरदहस्त प्राप्त हो। इसलिए कितने ही 
सालोंके बाद ग़ज़ालीने दरबारमें जाना ते किया। निजामुलमुल्क उनके 
ही शहर तूसका रहनेवाला था, और विद्वानोंका सम्मान तथा परख करनी 
भी जानता था। निजामुरु-मल्कने दरबारमें आनेपर ग़ज़ालीका बड़ा 
सम्मान किया और बड़े-बड़े विद्वानोंकी सभा करके ग़ज्ालीकी विद्वत्ता 
देखनेके लिए शास्त्राथें कराया। ग्रजाली विजर्य; हुए और ३४ वर्षकी 
उम्रमें इस्लामी दुनियाके सबसे बड़े वरिद्यापीठ बगदादके मद्रसा निज्ञामिया- 
के प्रधानाध्यापक बनाए गए। उमादी-उल-अव्वल ४८४ हिजरी (१०९१ 

या १०९३ ई० ) को जब वह बगदादमें दाखिल हुए, तो सारे शहरने उनका 

शाहाना स्वागत किया। यद्यपि अब वास्तविक राजधानी नेशापोर थी, 
और बगदाद का खलीफा बहुत कुछ सरूजकियोंका पेंशनख्वार-सा रह गया 
था, तो भी बगदाद अब भी विद्याकी नगरी थी। 

८५ हिजरी (१०९२ ई०) में मलिक शाह सलजकी मर गया, उस 
वक्‍त उसकी प्रभावशाली बेगम तुर्फान खातूनने अमीरों श्ौर दरबांरियों- 
को इस बातपर राजी क्र लिया कि गद्दीपर उसका चार सालका बेटा 
महमूद (१०९२-९४ ई०) बंठे, और साथ ही खलीफाके सामने यह भी 
माँग पेश की, कि खुत्वा (>-शुक्रवारके नमाज़के बाद शासक खलीफाके नामका 
पाठ) भी उसीके नामसे पढ़ा जाय। पहिली बातको तो खलीफा मकतदरने 
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डर कर मान लिया, किन्तु दूसरी बातका मानना बहुत मुश्किल था; 
इसके लिए खलीफाने ग़ज़ालीको तुर्फान खातूनके दरबारमें भेजा, और 
ग़ज्जालीके व्यक्तित्व और समझानें-बुझानेका यह असर हुआ, कि तुर्फाम 
खातूनने अपने आग्रहको छोड़ दिया।..... 

१०९४ ई० में मुक्तदरके बाद मुस्तज़हर खलीफा बना। ग़ज़ालीपर 
मुस्तज़हरकी खास कृपा थी ।. उस वक्‍त वातनी (--इस्माइली ) पंथका जोर 
* फिर बढ़ने लगा था, बगद्राद हीमें नहीं, और जग्रहोंपर भी। ग्यारहवीं 
सदीमें मिश्रपर फातमी खलीफोंका शासन था, वह सभी बातनी थे। 
. काहिराका गणितज्ञ दार्शनिक अबू-अली मुहम्मद (इब्नुल-हसन) इब्नूल- 
रहीम (मृत्यू १०३८ ई०) बातनी था। ईरानमें इस्माइली बातनियों- 
का नेता हसन बिन-सब्बा . (जो कि लिजामुलू-मुल्कका सहपाठी था ) ने एक 
स्वर्ग (किल-उल्‌-मौत) कायम किया था, और उसका प्रभाव बढ़ता ही जा 
रहा था। ग्रज़ालीने बातनियोंके प्रभावको कम करनेके लिए एक पुस्तक 
लिखी, जिसका नाम खलीफाके नामपर “मुस्तजहरी” रखा। 

बगदादकी परंपरा उसकी स्थापनाके समय (७६२ ई०)से ही ऐसी 
वन चुकी थी, कि वहाँ स्वतंत्र विचारोंकी लहरकों दबाया नहीं जा सकंता 
था। तीन सदियोंसे वहाँ ईसाई, यहूदी, पारसी, मोतज़ली, बातनी, सुन्नी' 
सभी शान्तिपुृवंक साधारण ही नहीं बौधिक जीवन बिताते आ रहे थे; 
यकत्रयक खिलाफतके इस गए-गुजरे जमानेमें, सीना और हसीमकी पुस्तकों- 
की होली भले ही कभी जला दी जाये, किन्तु जब उस विचार-स्वातन्तश्य- 
की लहरको दबाना उतना आसान न था। सनातनी इस्लामके जबरदस्त 
समर्थक अशूअरीके अनुयायी ग़ज़ाली पहिले जोशमें आकर भले ही “मुस्त- 
जहरी” लिख डालें, अथवा “मजालिसे ग़ज्जालिया” में विरोधियोंपर बड़े- 
बड़े वागू-वाण बरसा जायें; किन्तु यह अवस्था देर तक नहीं रह सकती 
थी। ग्रजालीने खुद लिखा है-- | 
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“हैं एक-एक बातनी, जाहिरो, फिल्सफी (--दर्शनानुयायी ), मृत्‌- 
कल्लिम (>न्वादविद्यानुयायी), जिन्दीक (+-नास्तिक) से मिलता था, और 
उनके विचारोंको जानना चाहता था। चूँकि मेरी प्रवृत्ति आरम्भ से ही 
सचके खोजकी ओर थी, इसलिए धीरे-धीरे यह असर हुआ, कि आँखे मूँदकर 
पीछे चलनेकी बान छूट गई। जो (धामिक) विश्वास बचपनसे सुनते-सुनते 
मनमें जम गए थे, उनसे श्रद्धा उठ गई। मैंने सोचा---इस तरहके अन्धानु- 
सरण करनेवाले (धामिक ) विश्वास तो यहूदी, ईसाई, सभीके पास हैं . . . 
और (अन्तमें) किसी बातपर विश्वास नहीं रहा । करीब दो महीने तक 
यही हालत रही । फिर खुदाकी मेहरबानीसे यह हालत तो जाती रही, किन्तु 
भिन्न-भिन्न धार्मिक विश्वासोंके प्रति सन्देह अब भी बना रहा। उस वक्‍त . . .. 
चार सम्प्रदाय मौजूद थे--म्‌ तकल्लिम्‌, बातनी, फिल्‍सफा (>-दर्शन) और 
सूफ़ी। मैंने एक-एक सम्प्रदायके बारेमें जानकारी प्राप्त करनी शुरू की। 
. -  अन्तमें मैंने सूफी मतकी ओर ध्यान दिया। जुनेद, शिब्ली, वायज़ीद, 
बस्तामी--सूफ़ी आचार्यीने जो कुछ लिखा था, उसे पढ़ डाला।. . . 
लेकिन चूंकि यह विद्या वस्तुतः अभ्यासकरने को विद्या है, इसलिए सिर्फ़ 
पढ़नेसे कुछ फल नहीं प्राप्त हो सकता था। अभ्यासके लिए तप और 
संयमकी ज़रूरत है।. . .. (सब सोचकर ) दिलमें रू्याल आया, कि 
बगदादसे निकल खड़ा होऊँ, और सभी संबंधोंकों छोड़ दूँ।. . . (किन्तु) 
दिल किसी तरह मानता न था, कि ऐसे ऐश्वयं और सम्मानकों तिलांजलि 
दे दूं। इस तरहकी चिन्तासे नौबत यहाँ तक पहुँची कि ज़बान रुक चली, 
पढ़ानेका काम बन्द हो गया, धीरे-धीरे पाचनशक्ति जाती रही, अन्‍्तमें 
वद्योने दवा करना छोड़ दिया. . . .।” 

ग्ज़ालीका अपना विश्वास पुराने इस्लामकी शरीअतपर दृढ़ था, 
जो कि बिलकुल श्रद्धापर निर्भर था। यह श्रद्धामय धर्मवाद पहिली अवस्था 
थी। इसपर बुद्धिवादने प्रहार करना शुरू किया, जिसका असर जो 
हुआ वह बतला चुके हैं। अब ग्रज़ालीके सामने दो रास्ते थे, एक तो 
बुद्धिकों तिलांजलि देकर पहिलेके विश्वासपर कायम रहना; दूसरा 
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रास्ता था, बुद्धि जहाँ ले जाय वहाँ जाना । ग़ज़ालीने बगदादके सुल्न- 
ऐश्वर्यके जीवनकों छोड़कर अपनी शारीरिक कष्ट-सहिष्णुता और त्यागका 
परिचय दिया; किन्तु बुद्धि अपने रास्तेपर ले जानेके लिए जो शर्त रख 
रही थी, वह इस त्याग और झारीरिक कष्टसे कहीं कठिन थी। उसमें 
नास्तिक बतकर पंडित”, मूर्ख सबकी गालियाँ सहनी पड़तीं, उसके नाम 
पर थ-थू होती। सत्य-शक्तिपर विश्वास न होनेसे वह यह भी ख्यारू कर 
सकता था कि हमेशाके लिए दुनियाके सामने उसके मुंहपर कालिख पुत 
जायेगी; और निज़ामियाके प्रधानाध्यापकीका सुख-ऐश्वर्य ही नहीं छिनेगा 
बल्कि शरीरको सरेबाजार कोड़े खानेके लिए भी तैयार होना पड़ेगा । यदि 
बृद्धिके रास्तेपर पूरे दिलसे जानेका संकल्प करते तो ग्रज़ालीको इन सबके 
लिए तैयार रहना पड़ता । ग्रज्ञाली न पूर्ण मूढ़ विश्वासकों अपना सकते 
थे, और न केवल बुद्धिपर ही चल सकते थे, इसलिए उन्होंने सूफ़ियोंके रास्ते- 
को पकड़ा, जिसमें यदि दिखावेके लिए कुछ त्याग करना पड़ता है, तो उससे 
कई गुता मानसिक सन्‍्तोष, सम्मान, प्रभावका ऐंश्वर्य मिलता है। दिक्कत 
यही थी, कि बृद्धिके प्रखर तेजको रोका कैसे जाये, इसके लिए आत्म- 
सम्मोह की ज़रूरत थी, जो एक बूद्धिप्रधान व्यक्तिके लिए कड़वी गंछो 
ज़रूर थी, किन्तु आ पड़नेपर आदमी आत्महत्या भी कर डालता हैं । 
आखिर चार वर्ष के बगदादके जीवनको आखिरी सलाम कह ४८८ 
हिजरी (१०९५ ई०) में ३८ वर्षकी उम्रमें कमली कंधेपर रख ग़ज़ालीने 
दमिश्कका रास्ता लिया। दमिश्कमें दो साल रहनेके बाद वह यरूशिलम 
आदि घूमते-धामते हजके लिए मक्का मदीना गये। मकक्‍कामें बहुत समय 
तक रहे । इसी यात्रामें उन्होंने सिकन्दरिया और काहिराकों भी देखा। 
४९९ हिजरी (११०६ ई०) में जब वह पैगंबर इब्नाहीमके जन्मस्थान 
खलीलामें, थे तो उसी वक्‍त उन्होंने तीन बातोंकी प्रतिज्ञा ली थी--- 
(१) किसी बादशाहके दरवार में न जाऊँगा । 
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(२) किसी बादशाहके धनकों स्वीकार न कखरूँगा। 

(३) किसीसे वाद-विवाद (्शास्त्रार्थ) न करूँगा। 

यरूशिलममें ईसाकी जन्मकुटी (भेड़ोंका घर, जहाँ ईसा पैदा हुए थे ) 
में एक बार इस्माइल हाकमी, इब्राहीम शब्बाकी, अबुल-हसन बस्री आदि 
सूफ़ियोंके साथ सत्संग चल रहा था, उसी वक्‍त ग़ज़ालीके मुँहसे एक पद्य 
निकला, जिसपर बस्रीको समाधि लग गई, जिससे सबपर भारी प्रभाव 
पड़ा और बहुतोंने अपने गरीबाँ (->कपड़ेके कोर) फाड़ डाले । 

इसी जीवनमें ग़ज़ालीने अपनी सर्वेश्रेष्ठ पुस्तक अह्याउल-उलूम' 
लिखी 

“हज करनेके बाद घरबारके आकर्षणने ( ग्रज़ालीकों) जन्मभूमिमें 
पहुँचाया।”' और फिर मेरे एक दोस्तके अपने बारेमें हालके लिखे 
पत्रके अनुसार ग्रज़ाडीकों (फिर वही. . . .चहारदीवारी, फिर वही 
खूँटा, वही पगहा, वही गाय और वही बेल ! बहुत दिन उन्मुक्त रहनेके 
बाद. . . .स्वयंवृत्त बन्धन”, लेकिन मेरे दोस्तकी भाँति ग़ज़ालीका 
“दम घुटने लगा” ऐसा पता नहीं लगता। आखिर सूफ़ीवादमें वेदान्तकी 
भाँति यह करामात है, कि जब चाहे किसी बातको बन्धन बना दे, और जब 
चाहे उसे मुक्त कर दे । 

ग़ज़ाली अब घर-बारवाले थे । ४९९ हिजरी (११०६ ई०) के 
ग्यारहवें महीनेमें फिर उन्होंने नेशापोरके निज्ञामिया विद्यालयमें अध्यापन 
शुरू किया, किन्तु वहाँ ज़्यादा दिन तक न रह सके। निज़ामुल-मुल्क- 


१. “फ़िदेंतक रो लल-हुब्ब कुन्तो फ़िदेत-तो। 
व-लाकिन वेसेह रुल-मुकलतीन सब्बंत-नी ॥॥ 
अतयक्‌ लेमा ज्ञाक़ सद्री अनिल-हुवा। 
ब लो कुन्तो तद्री कंफ़ा शौक़ी अतेत-नो ॥ 
““अह्याउल-उस्मकी टीका। 
२. मुनकक़ज्ञ सिनल-जलाल । 
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का बड़ा बेटा फ़्रुल-मुल्क संजर सलूूजूकीका महामंत्री बना था। उस 
वक्‍त एक बातनियों (इस्माइलियों, आयाखाँके पूर्व॑ज हंसन बिन-सब्बाहके 
अनुयायियों ) का जोर बढ़ रहा था, यह बतलछा चुके हैं। उनके खिलाफ 
कलम ही नहीं बल्कि हुकूमतकी तलवार भी इस्तेमाल हुई, जिसपर बात- 
: नियोंने भी अपना जबरदस्त गृप्त संगठन (5“असेसिन) बनाया, और 
५०० हिजरी (११०७ ई०) में फखरुछू-मुल्क उनकी तलवार का शिकार 
हुआ । सब्बाहका “किल-उल-मौत्” ही नहीं नेशापोर भी असेसिनोंका 
गुप्त गढ़ बनता जा रहा था, इसलिए ग़ज़ालीने उसे छोड़ना ही पसन्द 
 किया। ह 

ग़ज़ाली अब एकान्त जीवन पसन्द करते थे, किन्तु उनसे ईर्ष्या रखने- 
वालोंकी भी कमी न थी। उन्होंने ग़ज़ालीकी किताबोंको छलट-पलटकर 
यह कहना शुरू किया कि ग्रज़ाली जिन्दीको-मुल॒हिदों (दो नास्तिक मतों )- 
की शिक्षा देता है । चाहे सुल्तृून संजर खुद अप्राकृतिक अपराधका अप- 
राधी हो, किन्तु वह अपना यह कत्तंव्य समझता था, कि इस्लामकी रक्षाके 
लिए ग्रज़ाली जैसोंकी खबर ले । संजरने ग़ज़ालीको दरबार में हाजिर 
होनेके लिए हुक्म दिया। ग्रजाली मणशहृद-रज़ा (>न्वर्तमान मशहद शहर ) 
तक गया, और वहाँसे सुल्तानके पास पत्र लिखा --- 

“बिस्त साल दर-अय्याम सुल्तान शहीद (+>मलिकशाह) रोज़गार 
गुज़ाइत । व अजू-ओ व-इस्पहान व बग्दाद अक़ुबालहा दीद, व चंद वार 
मियाने-सुल्तान व अमीरुल्मोमिनीन रसूल बूद दर-कारहाये-बुजुर्ग। व 
दर-उल्मे-दीन नजदीक हफ़्ताद्‌ किताब तस्नीफ़ कर्दे। पस्‌ दुनियारा 
चुनाँकि बवद्‌ बदीद, व ब-जुम्लगी ब-यन्दाख्त । व मुहदते दर-बैतुल- 
मुक़हस, व मक्का क़याम कर्द। व बर-सरे मशहदे-इब्राहीम खलीलल्लाह 
अह द कर्द, कि हगिज़ पेश-हेच्‌ सुल्तान न रवद्‌ व माले-हेचू-सुल्तान न 
गीरद्‌, व मुनाजिरा व तअस्सुब न कुनद्‌ । द्वाज़्दह साल बरीं वफा कर्द । व 


१. मुकातिबात्‌ ग्रज्ञाली। 
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अमीझल-मोमिनीन्‌ व यमा सुल्तानां दुआगोमरा मअजूर दाइतन्द। इकनूं 
शनमीदम कि अज-मज्लिसे-आली इशारते रफ़्ता अस्त-ब-हाज़िर आम्दान। 
फर्मारा ब-महहद आम्दमू, व निगहू दाइत अहदे-खलीलरा बलश्करगाह 
न याम्दम । 

जिसका भाव यह है कि आपके पिता मलिकशाहके शासनमें मैंने 
बीस साल गृजारे, अस्फहान (सलूजूकी राजधानी ) और बगदादमें (शाही ) 
अक़बाल देखे। कितनी ही बार सुल्तान (सल्जूकी) और खलीफा (अमी- 
मोरुल्मनीन्‌) के बीच बड़े-बड़े कामोंके लिए दूत बनकर काम किया। 
धर्मकी विद्याओंकी सत्तरके नज़्दीक पुस्तकें लिखीं . . . मुद्दतों यरूशिलम, 
और मकक्‍कामें वास किया। इन्नाहीम अल्लाहके दोस्तके शहीद-स्थानपर 
प्रतिज्ञा की: (१) कभी किसी सुल्तानके सामने न जाना, (२) किसी 
सुल्तानके धनकों नहीं ग्रहण करना, (३) शास्त्रार्थ और हठधर्मी नहीं 
करनी। बारह साल तक इस (प्रतिज्ञा) को पूरा किया। खलीफा तथा सारे 
सुल्तानोंने (इस) दुआ करनेवाले (फुक्ीर) को माफ किया। अब सुना है 
कि सरकार ने सामने आनेके लिए हुक्म निकाला है। हुक्म मानकर मरहह॒द- 
रजा तक आया हूँ । खलील (स्थान) पर ली हुई प्रतिज्ञाके ख्यालसे 
लश्करगाह नहीं आया । 

किन्तु ग़ज़ालीकी सारी प्रार्थना व्यथे गई, प्रतिज्ञाको तोड़कर उन्हें 
लइ्करगाह ही नहीं संजरके दरबवारमें जाना पड़ा ग्रज़ालीके जनतापर 
प्रभाव, विद्गवत्ता तथा पीछेके का्मोंकी' देखकर संजरने उनका सम्मान किया। 
संजरके दरबारके दबदबेका कहते हैं, गज़ालीपर इतना रोब छाया, कि 
बह होश-हवास खोने लगे थे। खेर, यह पीछेके लेखकोंकी कारस्तानी 
है, गजालीके लिए ऐसे दरबारोंमें जाना कोई नई बात नहीं थी। संजरके 
बत्तावसे गज़ालीकी जानमें जान ही नहीं आई, बल्कि उनकी हिम्मत कुछ 
खरी-खरी सुनानेकी भी हुई, उसीमें सुनहरी हमेलोंके भारसे घोड़ोंकी 
गरदन दबनेकी बात भी थी। संजरका खानदान हन्फ़ी मतको मानता था। 
ग़ज़ालीपर यह भी आरोप था, कि उसने इमाम हनीफ़ाको बुरा-भरा 
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कहा है। ग़ज़ालीने अपनी सफाई देते हुए कहा--- मैंने (अपनी) किताब 
अद्याउल-उलमसें लिखा है, कि मैं उन (हनीफा) को फिक्ना (>--धर्मे- 
मीमांसा-आास्त्र ) में दुनियामें चुना हुआ (अद्वितीय) मानता हूँ।” खैर ! 
ग़ज़ालीने जवानीके जोशमें किसीके खिलाफ चाहे कुछ भी लिखा हो, किन्तु 
अब बह वैसी तवियत नहीं रखते थे । जेसे-तैसे मामछा शान्त हो गया। 
वगदाद को जब ग़ज़ालीने छोड़ा था, तबसे उनकी विद्वत्ताकी कीर्ति 
बहुत बढ़ गई थी, और खलीफा तथा बगदादके दूसरे विद्याप्रेमी हाकिम और 
अमीर इस बात की बहुत जरूरत महसूस करते थे कि ग्रजाली फिर मद्बसा 
निज्ञामियाकी प्रधानाध्यापकी स्वीकार करें। इसके लिए खलीफ़ाका सारे 
दरबारियोंके हस्ताक्षरसे गज़ालीके पास पत्र आया। संजरके महामंत्रीने 
वड़े जोर शोरकी सिफारिश की, किन्तु ग्जाली तैयार न हुए, और निम्न 
कारण बतलाते हुए माफी माँगी--( १) मेरे डेढ़ सौ विद्याथियोंकों तूससे 
वहाँ जाना मुश्किल है; (२) मैं पहिलेकी भाँति अब बेबालबच्चेका नहीं 
हैँ, वहाँ जानेपर घरवालोंकों कष्ट होगा; (३) मैंने शास्त्रार्थ तथा वाद- 
विवाद न करनेकी प्रतिज्ञा की है, जिससे बगदादमें बचा नहीं जा सकता । 
ग्ज़ालीकी अन्तिम पुस्तक 'मुस्तफ़्सी” है, जिसे उन्होंने मरनेसे एक 
साल पहिले ५०४ हिजरी (११११ ई०) में लिखा था। १४ जमादी 
द्विती4 वृहस्पतिवार ५०५ हिजरी (१९ दिसम्बर ११११ ई०) को तूसमें 
उनका देहान्त हुआ । 


२- कृतियाँ 


५०० हिजरी (११०७ ई०) के आसपास जब कि ग़ज़ालीने संजरकों 
अपना प्रसिद्ध पत्र लिखा था, उस वक्‍त तक बह सत्तरके करीब पुस्तकें 
लिख चुके थे, यह उनके ही लेखसे मालूम होता है । उसके बादके चार 
सालोमिं उनका लिखना बन्द नहीं हुआ । एक तरह बीस वर्षकी आयुसे 
अपने ५४वें ५५वें वर्ष तक (जब कि वह मरे) --लगाता र ३४, ३५ वर्ष-- 
उनकी लेखनी चलती रही। अल्लामा शिब्ली नेअमानीने अपनी पुस्तक 
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“अल-ग़ज़ाली” में उनकी ७८ पुस्तकोंकी सूची दी है जिनमें कुछ तो कई-कई 
जिल्दोंमें हैं। उनके ग्रन्थ मुख्यतः फ़िक़ा (>-धर्म-मीमांसा), तकंशास्त्र, 
दर्शन, वाद-श्षास्त्र (कलाम), सूफीवाद (-"अड्वेत ब्रह्माद) और 
आचार-शास्त्रसे संबंध रखते हैं। 

ग़ज़ालीकी सबसे महत्त्वएर्ण पुस्तकें हैं--- 

१. अद्याउल-उलम्‌ (सूफी, आचार) 

२. जवाहरुल-कुरान (सूफी, आचार ) 

. मक़ासिदुल फ़िडासफा (दर्शाभित्राय) (दर्शन) 
- मइयारुल इल्म (तक) 

- तीहाफ़तुल-फ़िडासफा (>-दर्शन-खंडन) (वाद) 

६. मुस्तस्फ़ी (फ़िक्रा, धर्ममीमांसा) 

अह्याउल-उलूमू (+-विद्या-संजीवनी) और तोहाफतुल-फ़िलासफा 
(-देर्शन-खंडन) ग़ज़ालीकी दो सर्वश्रेष्ठ किताबें हैं, जिनमें अह्याउलउल- 
मृकोी दूसरा कुरान” समझा जाता है। 

(१) अह्याउल-उल्म्‌ (>-विद्या-संजीबनी)-- ग्रज्ालीके अहाा- 
उल-उलूमके कुछ प्रशंसापत्र सुन लीजिए-.. 

(क) प्रशंसापत्ने--ग़ज़ालीके समकालीन तथा हरमैनके पास साथ 
पढ़े अब्दुल-गाफिर फ़ार्सीका कहना है--- अद्याउल-उलम्‌ जैसी कोई 
किताव उससे पहिले नहीं लिखी गई।” 

इमाम नूदी मुस्लिम्‌” (हदीस) के टीकाकारका उद्गार है--- अद्या- 
उल-उलम्‌ कुरानके रगभग है । ” 

शेख अबू-मुहम्मद कारज़दूनीने कहा है--“'यदि दुनियाकी सारी 
विद्याएं (>-उलूम) मिटा दी जायें तो अद्याउल-उलमसे सबको जिन्दा 
कर दूगा ।” 

प्रसिद्ध सूफ़ी शेख अब्दुल्ला ईदरदसको अद्याउल-उलम कंठस्थ-सी 
थी। 


शेख अली दूसरे सफ़ीने पचीस बार अद्याउल-उलम्‌का अखंड पाठ 


ल्जी.. ० आच्छ 
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किया, और हर बार पाठकी समाप्तिपर फ़क़ीरों और विद्यार्थियों को 
भोज दिया। 

क॒तुब शाजली बहुत पहुँचे हुए सूफ़ी समझे जाते थे, एक दिन अद्याउल- 
उलमको हाथमें लिए “जानते हो, यह क्या किताब है ?” कह बदनपर 
कोड़ोंकी मारका दाग दिखला कर बोले---- पहिले मैं इस किताबसे इन्कार 
करता था। आज रातको मुझे इमाम ग़ज़ालीने ऑन्हज़रत (+--पंगंबर 
मुहम्मद) के दरबारमें पेश किया, और इस अपराधकी सजा में मझे कोड़े 
लगाए गए 

शेख मुहीउद्दीव अकबर जगद्विख्यात सूफ़ी गुज़रे हैं। वह अद्याउल- 
उल्मूको काबा (मक्का) के सामने बेठकर पढ़ा करते थे । 

यह तो खेर, घरवालों” के मुँहसे अतिरंजित प्रशंसा होनेके कारण 
उतनी कीमत नहीं रखेगा, किन्तु पिछली सदीके प्रसिद्ध “दर्शन इतिहास" के 
लेखक जार हेनरी लेविसका कहना है--- 

“अगर द-कार्त (१५९६-१६५० ई०) के समंयमें अद्याउलू-उल्मका 
अनुवाद फ्रेंच भाषामें हो चुका होता, तो लोग यही कहते कि द-कार्तने 
अद्याउल-उलमसे चुराया है ।” 

(ख) आधार ग्रन्थ--अद्याउल-उल्म्‌ या विद्याओंकोीं संजीवित 
करनेवाली विद्या-संजीवनी कहिए--में यद्यपि दर्शन, आचार और सूफ़ी 
ब्रह्मगाद सब मिले हुए हैं, किन्तु मुख्यतः: वह आवार-शास्त्रका ग्रंथ है 
आचारशास्त्रमें ग़ज़ालीके वक़्त यूनानी ग्रंथोंके अनुवाद तथा स्वतंत्र ग्रंथ 
मौजूद थे, जिनमें दार्शंतिक मस्कविया (मु० १०३० ई०) की पुस्तक 
“तहज़ीबुल-इखलाक़” (आचार-सम्यता ) का जिक्र भी हो चुका है। सबसे 
पहिले अरस्तूने इस विषयपर दो पुस्तकें (अआचार-शास्त्र) लिखीं, जिसपर 
पोर्फोरि (फोर्फोरियस ) ने टीका लिखी थी। हनेन इब्न-इस्हाकने अरस्तृको 
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पुस्तकका अरबीमें अनुवाद किया था। मशहूर. यूनानी वैद्य जालीनूस 
(>-गलेन ) ज्ञे भी.इस विषयपर एक पुस्तक़ “मनुष्य अपने दोषोंको कंसे 
जगत सकता है” के नामसे लिखी थी,जिसका अनुवाद भी शायद अरबीमें 
हो चंका था, मस्कविया (१०३० ई०५) ने इसके उद्धरण अपने ग्रन्थमें 
- जगह-जगह. दिये हैं। 
यूनानी पुस्तकोंसे प्रेरित होकर भिन्न-भिन्न ग्रंथकारोंने इस विषयपर 
अरबीमें निम्न पुस्तकों लिखीं --- 
. १. “आराउछ-मदीनतुल-फ़ाजिला” फ़ाराबी (८७०-९५० ई० ) राज- 
नीति भी है। ् 
२. तहजीब॒ल-इखलाक़” मस्कविया (मृ० १०३० ई० ) 
३. अकबर वल-इस्म', ब-अली सीना (९८०-१०३७ ई० ) 
यह तीनों पुस्तकें घ नानी दाशैनिकोंकी भाँति बहुत कुछ मज़हबसे 
स्वतंत्र रहकर लिखी गई हैं।... 
४. “कवतुल-कुलब, अबृतालिब मक्‍की (मज़हबी ढंगपर) । 
५. जरिया इलका मकारिम श-शरीअत्‌” रागिब इस्फहानी (मज़हबी 
ढंग पर) । 
इन पाँच पुस्तकोंमेंसे _तहजीबूल-इखलाक़” और क़ूवतुल-कुलूब” से 
तो बहुतसी बातें बिलकुल शब्दश: ली गई हैं।। और ढंग. (मजह 
आचारश्ास्त्र) तो मक्‍कीकी किताब जला है। के 
(|) लिखनेका प्रयोजन--हम बतला चुके हैं कि अद्याउल-उलम- 
. की ग़ज़ालीने उस वक्‍त लिखा जबकि उनपर सूफ़ीवादका भूत बड़े जोरसे 
सवार था, और वह कमली ओढ़े अरब---शाम--कौ खाक छान 
थे। उन्होंने ब्रह्मानंदकों छोड़ इस पुस्तकको लिखनेके लिए कलम क्‍यों 
उठाई, इसका उत्तर ग़ज़ालीने स्वयं ग्रन्थके प्राक्कथनमें लिखा है 


| १. अल्लामा शिब्ली नेअमानीने अपनी पुस्तक 'अल-ग़ज्ञाली (उ्द ) 
इसके कई उदाहरण दिये हैं। 
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“मैंने देखा कि रोग सारी दुनियापर छा गया है, और चरम (आत्मिक 
_यारलौकिक) सदाचारके रास्ते बंद हो गए हैं। जो विद्वान्‌ मार्ग समझाने- 
वाले थे, उनसे दुनिया खाली होती जा रही है। जो रह गए हैं वह नामके 
विद्वान्‌ हैं; निजी स्वार्थो्में फंसे हुए हैं; और उन्होंते सारी दुनियाकों बढ 
विश्वास दिला रखा है, कि विद्या सिर्फ तीन चीजोंका नाम है, शास्त्रार्थ, 
कथा-उपदेश और फ़तवा (व्यवस्था) । रही आखि रत (>परलोक) को 
विद्या वह तो संसारसे उठ गई है, और लोग उसको भूल-मुला चुके हैं। 
इसी रोगको दूर करने या 'भूल-भुझठाई” (मृत) विद्याओंकों संजीवन 
देनेके लिए ग़ज़ालीने विद्यासंजीवनी” लिखनेक्रे लिए केखनी उठाई। 

(घ) प्रस्थकी विशेषत--शिव्लीने विद्यासंजीवनी” को कई विशेष- 
तायें विस्तारपर्वक लिखी हैं; उनके बारेमें संक्षेपमें कहा जा सकता है-- 
(१) ग्रंथकारने विद्वानों और साधारण पाठकों दोनोंकी समझमें आने- 
के ख्यालसे बहुत सीवी-सादी भाषा (अरबी) का प्रयोग किया है; साथ 
ही उसके दार्शनिक महत्त्वकों कम नहीं होने दिया है। मस्कवियाकी 
किताब अत्‌-तहारत्‌” को पढ़नेके लिए पहिले भाषाकी दुरारोह दीवार- 
को फाँदना पड़ेगा, तब अर्थपर पहुँचनेके लिए मग़ज़-पच्ची करनी होगी-- 
वह नारियलके भीतर बंद सूखी गरी हैं; किन्तु ग्ज्ञालीकी पुस्तक पतले 
छिलकोंका लेगड़ा आम है। (२) इसमें अधिकारिभेद --गृहस्थ और 
गृहत्यागी (>ञअविवाहित रहनेवाली सूफी) आदि--का पूरा ख्याल 
रखकर उनके योग्य आचार-नियमोंकी शिक्षा दी गई है । (३) उठने- 
बैठने, खाने-पीने जेसे साधारण आचारोंपर भी व्यापक दृष्टिसे लिखा गया 
है। (४) कोव, आकांक्षा आदिको स्वथा त्यागके उपदेशसे मनृष्यकी 
उपयोगी शक्तियोंकों कमजोर कर जो निराश्ञावाद, अकमंण्यता फैलाई 
जाती है, उसके खिलाफ काफी युक्तियुक्त बहस की गई है । यहाँ हम 
पिछली दो बातोंके कुछ नमूने पेश करते हैं--- 

१. (साधारण सदाचार)--मेजपर खाना खाना, छलऊनी (से आटा 
छानना ), अइनान (चसाबुनका काम देनेवाली घास) और पेट भर 
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खाना--इन चार चीजोंके बारेमें पुराणपंथी मुसलमान विद्वान्‌ यह कहकर 
नाक-भौं सिकोड़ते थे, कि यह पैगगंगरके बाद पैदा हुए बुरे व्यवहार हैं। 
इसपर ग़ज़ालीने लिखा -- दस्तरखान (5>प्वामने विछी चादर ) पर खाना 
अच्छा है, लेकिन इसका यह अर्थ नहीं कि सन्दर्ल। ( ज्मेज) पर खाना बुरा 
या हराम है, क्योंकि इस तरहका कोई हुकुम शरीअत ( चवामिक पुस्तकों ) 
में नहों आया है।. . . मेजपर खानेमें (फायदेकी) यह वात है, कि खाना 
जमीनसे जरा ऊँचा हो जाता है, और खानेमें आसानी होती है .. . .। 
अश्नान (घास) से हाथ धोना तो जच्छी बात है, क्योंकि इसमें सफाई 
और शद्धता (रहती) है। खाना खानेके बाद हाथ घोनेका हुक्म (जों शरी- 
अतनें है, वह) सफाईके ख्यालसे ही है, और अश्नानसे धोनेमें और ज़्यादा 
सफाई है । पुराने जमानेमें (परंगंबरके समय) यदि इसका उपयोग नहीं 
किया जाता था, तो इसकी यह वजह होगी कि उस जमाने में उसका रिवाज 
न था,या वह मिलती न होगी। या (मिथ्याविश्वासके कारण) वह हाथ 
भी नहीं थोते थे, और तलवबोंमें हाथ पोंछ लिया करते थे; लेकिन इससे यह 
निष्कर्ष नहीं निकलता कि हाथ धोना ठीक नहीं।* 

खानेके तरीकेमें कितनी ही बातें पश्चिमसे लेते हुए लिखा 
“खाना किसी ऊची चीजपर रखकर खाना चाहिए । खाने वारी-बारी- 
से आने चाहिए। जूसवाला (सूप आदि) खाना पहिले आना चाहिए। 
यदि अधिक मेहमान आ चुके हैं; और सिर्फ एक-दो बाकी हों तो खाना 
शुरू कर देना चाहिए। खाल्ेके बाद मेवे या मिठाई आनी चाहिए।” 
अनुकरणीय उदाहरणके तौरपर पेश करते हुए लिखते हैं-- बाज लोगोंके 
यहाँ यह तरीका था, कि सारे खानोंके नाम पर्चेपर लिखकर भेहमानोंके 
सामने पेश किये जाते थे ।” 

२. उद्योगपरायणता और कर्मण्पतापर ज्ञोर--बच्चोंकी प्रारं- 
भिक शिक्षामें सर, शारीरिक व्यायाम, मर्दाना खेलोंको रखना ग़ज़ाली 
जरूरी समझते हैं। उन्होंने गानेकों मनबहलावकी बात कह उसके 
ओऔचित्यकों यह कहकर साबित किया है कि पैगंवरने खुद हब्शियोंके खेलको 
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देखा था। इसके अतिरिक्‍त मैं कहता हूँ कि खेलकूद या मनोविनोद दिलको 
ताजगी देता है, उससे दिमागी थकावट*दूरू हो जाती>है। मनका यह 
स्वभाव है कि जब वह किसी चीजसे घबरा जाता है, तो अंधा हो जाता 
है, इसलिए उसको आराम देना, इस बातके लिए तेयार करना है कि 
वह फिर (कामके योग्य बन जाये । जो आदमी रात-दिन पढ़ा करता 
है उसको चाहिए कि किसी-किसी समय खाली बैठे; क्योंकि काम करनेके 
बाद खाली बैठना और खेल-कूद करना आदमीकों गंभीर काम करनेके 
लिए फिर तैयार कर देता है ।” ह 

इस तरह ग़ज़ाली शरीरकों कर्मण्य रखनेके लिए गाना, कसरत, 
खेलकदकी सिफारिश करते हुए फिर उसके वास्ते मानसिक शक्तियोंके 
इस्तेमालके लिए इस प्रकार जोर देते हैं---“क्रोधकी शक्तिको नष्ट करना 
आचारकी शिक्षा नहीं है। आचार-शिक्षाका अभिप्राय यह है, कि आदमी- 
में आत्मसम्मान और सच्चा झौय॑ पैदा हो, यानी न डरपोकपन आये न 
गुंडापन। . . . . क्रोषको बिलकुल नष्ट करनां कैसे अभिप्रेत हो सकता 
है, जब कि खुद बन्दतीय पैगंबर लोग गुस्सेसे खाली न थे । आँ-हजरत 
( पर्गंबर मुहम्मद) ने स्वयं फरमाया है--मैं आदमी हूँ, और मुझको 
. भी उसी तरह गुस्सा आता है जिस तरह और आदमियोंकों ।” आँ-हज- 
रतकी यह हालत थी कि जब आपके सामने कोई अनुचित बात की जाती 
तो आपके यार लाल हो जाते थे, हाँ यह अन्तर जरूर था, कि गुस्सा- 
की हालतमें भी आपके मुखारविन्दसे कोई बेजा बात नहीं निक- 
लती थी।* | 

“सन्तोष॑ परम सुख” पर लाठी प्रहार करते हुए ग़ज़ाली कहते हैं-- 
“जानना चाहिए कि ज्ञात एक अवस्था पैदा करता है, और उस अवस्थासे 
काम लिया जाता है। कोई-कोई समझते हैं कि सनन्‍्तोषके यह माने हैं, 
कि जीविका-उपाज॑नके छिए न हाथ पैर हिलाये जायें न कोई उपाय सोचा 
जाय, बल्कि आदमी इस तरह बेकार पड़ा रहे, जिस तरह चीथड़ा जमीन 
पर पड़ा रहता है, या मांस पटरेपर रखा रहता है। लेकिन यह मर्खोका 
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विचार है, क्योंकि ऐसा करना शरीअत( <- धर्म-आज्ञा ) में हराम है।. . . . 
यदि तुम इस बातका इन्तजार करो, कि खुदा तुमको रोटीके बिना तृप्त 
कर देगा, या रोटीको यह शक्ति दे देगा, कि वह स्वयं तुम तक चली आये, 
या किसी फरिइतेकों मुकरंर कर देगा कि वह रोटीको चबाकर तुम्हारे 
पेटमें डाल दे, तो तुम खुदाके स्वभावसे बिलकुल अनभिन्ञ हो।” 

मठोंके सन्‍्तोषी साधु-फकीरोंके बारेमें ग़ज़ाली कहते हैं--- मठोंमें 
बंधानकी रोजीपर बसर करना सन्‍्तोषसे बहुत दूर है | हाँ, यदि माँगा 
न जाय और भेंट-पूजापर सन्तोष किया जाय तो यह सन्तोषकी महिमा 
है, लेकिन जब (मठ) की प्रसिद्धि हो चुकी है, तो मठ बाजारकी भांति हैं, 
और उनमें रहना बाजारमें रहना है। जो आदमी (इस तरहके ) बाजारमें 
आता-जाता हो, वह सन्‍्तोषी नहीं कहा जा सकता . . . .। 

इस तर ग्रज़ाली सूफी होते हुए भी, उस पंथकी अकर्मेण्यताके प्र॒शें- 
सके नहीं थे । 

(ड:) आचार-ब्याख्या--अद्याउल-उलूम्‌ (विद्या-सजीवनी ) में ग़जा- 
लीने आचारकी व्याख्या करते हुए लिखा है, कि मनुष्य दो चीजोंका नाम 
है। शरीर और जीव। जिस तरह शरीरकी एक खास सूरत-शकल है, (वैसे 
ही) जीवकी भी है। फिर जिस तरह शरीरकी सूरत अच्छी या बुरी होती 
है, जीवकी भी होती हैं। जिस तरह बाहरी सूरतके ख्यालसे आदंर्मीकों 
सुरूप या कुरूप कहते हैं, जीवकी (आत्मिक) सूरतके ख्यालसे उसे सदा- 
चारी या दुराचारी कहते हैं। गज़ालीने आचारका संबंध सिर्फ शारीरिक 
क्रियाओं तक ही सीमित नहीं रखा है, बल्कि उसके लिए यह भी शर्त 
लगाई है, कि उसके करनेके लिए आदमीमें क्षमता तथा स्थायी झुकाव हो। 
ग़ज़ालीने आचारके चार मुख्य स्तंभ माने हैं। ज्ञान, क्रोध, काम-इच्छा 
और न्यायकी द्क्तियोंकी संयमपूर्वक साम्य ( ->बीचकी') अवस्थामें रखना । 
यदि यह चारों शक्तियाँ साम्य-अवस्थामें हों, तो आदमी पूरा सदाचारी 
होगा, यदि सिर्फ दो या एक हों तो अपूर्ण । 

गलेन (>>जालीनूस) आदमियोंके ख़दाचारी या दुराचारी होनेके 
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बारेमें समझता है, कि कुछ आदमी स्वभावतः सदाचारी, कुछ स्वभावत: 
दुराचारी होते हैं, और कुछ ऐसे हैं जो न स्वभावतः सदाचारी होते न 
दुराचारी; इसी तीसरी श्रेणीके आदम्ियोंके सुधार होनेकी संभावना 
है। मस्कवियाने गलेनके इसी मतको स्वीकार किया, यह हम कह चुके 
हैं। अरस्तूका मत इससे उल्टा है--सदाचारी या दुराचारी होना 
मनुष्यमें स्वभावतः नहीं है, इसमें कारण शिक्षा और वातावरण है, हाँ 
शिक्षा और वातवरणका प्रभाव सबपर समान नहीं पड़ता । ग़ज़ाद्ी- 
ने अरस्तूके मतको स्वीकार किया है। इसीलिए बच्चोंकी शिक्षापर उन्होंने 
खास जोर दिया है, जिसके कुछ नमूने लीजिए -- 

(१) बच्चोंका निर्माण--बच्चेमें जैसे ही विवेचनाशक्ति प्रकट 
होने लगे, उसी वक्‍तसे उसको देखभाल रखनी चाहिए। बच्चेको सबसे 
पहिले खानेकी इच्छा होती है, इसलिए शिक्षाका आरंभ यहींसे करना 
चाहिए। उसको सिखलाना चाहिए कि खानेसे पहिले बिसमिल्लाह पढ़े 
लिया करे। दस्तरखानपर जो खाना सामने और समीप हो, उसीकी ओर 
हाथ बढ़ाए, साथ खानेवालोंसे आगे बढ़नेकी कोशिश न करे, खाने या 
खानेवालोंकी तरफ़ नज़र न जमाए। जल्द-जल्द न खाए। कौरको अच्छी 
तरह चबाए। हाथ और कपड़ेको खानेमें लसरने न दे। उसको समझा 
दिया जाये कि ज़्यादा खाना बुरा है। कम खाना, मामूली खानेपर सन्तोष 
करने, (अपना खाना) दूसरोंको खिला देनेकी बड़ाईको उसके मनमें 
बिठला देना चाहिए। 

(बच्चोंको) सफेद कपड़ा पहननेका शौक दिलाया जाय, और 
समझाया जाये कि रंगीन, रेशमी, जर्दोज़ी कपड़े पहनना औरतों और 
हिजड़ोंका काम है। जो लड़के इस तरहके कपड़ोंको पहिना करते हैं, 
उनके संगसे बचाया जाय।-आरामतलूवी और नाज-सुकुमा रतासे घृणा 
दिलाई जाये । क्‍ | 

_जब' बच्चा कोई अच्छा काम करे, तो प्रशंसा करके उसके दिलको 
बढ़ाया जाये, और उसे भेंट-इनाम दिया जाये। यदि बुरी बात करते देखा 
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जाये तो चेतावनी देनी चाहिए, जिसमें बुरे कामोंके करनेमें दिलेर न हो 
जायें।_ . . . किन्तु वार-बार लजवाना नहीं चाहिए . . . . बार-बार कहनेसे 
वातका असर कम हो जाता है । 

“(और उसे सिखल्ाना चाहिए कि) दिनकों सोना वहीं चाहिए। 
बिछौना बहुत श्रजा तथा ज्यादा नरम नहीं होना चहिए। . . .हुर रोज 
कुछ न कुछ पैदक चलना और कसरत करनी चाहिए, जिसमें कि दिलमें 
अकर्मण्यता और सुस्ती न आने पावे । हाथ-पाँव खुले न रखें, बहुत जल्द- 
जल्द न चले; घन-दोौलत, कपड़ा, खाना, कऊकूम-दावात, किसी चीज पर 
अभिमान न प्रकट करे. . . .। 

सभामें थकना, जम्हाई-अँगड़ाई लेना, लोगोंकी तरफ पीठ करके 
बैठना, पाँवपर पाँव रखना, ठोड़ोके नीचे हथेली रखकर बेंठना--इन 
बातोंसे मना करना चाहिए। । क्‍ 

“कसम खानेसे--चाहे वह सच्ची भी हो--रोकना चाहिए। बात 
खुद न शुरू करनी चाहिए, कोई पूछ तो जबाब दे।. . .पाठशारूासे 
पढ़कर निकले- तो उसे मौका देना चाहिए कि कोई खेल खेले, क्योंकि 
हर वक्‍त पढ़ने-लिखनेमें लगे रहनेसे दिल बुझ जाता है, समझ मन्द हो जाती. 
है, तबियत उचट जाती है। द 

यह शिक्षा मस्कवियोने अपने तहजीबुल-इखलाक़में यूनादी ग्रन्थोंसि 
लेकर दी हैं।. 

(२) प्रसिद्धिके लिए दान-पुण्य ग़छत--तनाम और प्रसिद्धिकी 
लालचमें अमीर छोग दान-धर्म करते हैं, उनके बारेमें गज़ाली कहता है-- 

'इन (बनियों, अमीरों, वादशाहों) में बहुतसे लोग, मस्जिद, मदरसे 
और मठ (-खानकाहें), वनवाते हैं, और समझते हैं कि, यह बड़े पुण्यका 
काम है; यद्यपि जिस आमदनीसे उन्हें वनवाया जाता है, बह बिलकुल 
नाजायज़ तरीकेसे हुई है। यदि आमदनी जायज हो, तो भी उनका अभिप्राय 
बस्तुतः पुण्य नहीं बल्कि प्रसिद्धि और नाम पाना होता है। उसी शहरमें 
ऐसी दुर्गतिमें पड़े आदमी हैं, जिनकी सहायता करना मस्जिद बनानेसे: 
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ज्यादा सबाबका काम है, लेकिन उसकी अपेक्षा इमारत बनवानेकों बेहतर 
समझते हैं, जिसकी वजह सिर्फ यह होती है, कि इमारतसे जो चिरस्थायी 
प्रसिद्धि मिलती है, वह गरीबोंको देनेसे नहीं हो सकती ।” 


३ - तोहाफ़तुल-फ़िलासफ़ा (दर्शन-खंडन ) 


: [क) लिखनेका प्रयोजन--कितनेही मुसलमान इस पुस्तकके नाम 
और ग़ज़ालीकी सर्वप्रियताकोी देखकर यह समझनेकी गलती करते हैं, कि 
ग़ज़ालीने सचमुच दर्शनका विध्वंस (खंडन) कर दिया। ग़ज़ालीके अपने 
ही विचार दर्शन छोड़ और हैं क्या ? उन्होंने कभी बद्दुओंके सीधे-सादे 
इस्लामकी ओर लौटनेका नारा नहीं रूगाया, यद्यपि उनकी कुछ सामा- 
जिक बातों--कबीलाशाही, भाई-चारा, समानता--कों वह जरूर अनु- 
करणीय बनाना चाहते थे। शिक्षित संस्कृत-नागरिक श्रेणीमें उस वक्‍त 
- यूनानी दर्शनंका बहुत सम्मान था, खुद इस्लामके भीतर “पवित्र-संघ' 
. (अखवानुस्सफ़ा), बातनी आदि सम्प्रदाय पैदा हो गये थे, जो कि अर्फछातु- 
अरस्तूकों सूक्ष्म ज्ञानमें रसुल-अरबीसे भी बड़ा समझते थे; इसलिए 
इस्लामके जबर्दस्त वकील ग्रजालीको ऐसी पुस्तक लिखना जरूरी था, 
जसा कि उन्होंने स्वयं पुस्तककी भूमिका में लिखा है-- 

“हमारे जमानेमें ऐसे लोग पैदा हो गए हैं, जिनको यह अभिमान है, 
कि उनका दिल-व-दिमाग साधारण आदमियोंसे श्रेष्ठ है। यह लोग मज़हबी 
आज्ञाओं और नियमोंकों घृणाकी निगाहसे देखते हैं। इनका ख्याल है 
कि अफलातू, अरस्तू आदि पुराने हकीम (नमुनि या आचार्य) मज़हब- . 
को झूठा समझते थे। चूंकि ये हकीम ज्ञान-विज्ञानके प्रवत्तेक और प्रतिष्ठा- 
पक थे, और बुद्धि तथा प्रतिभामें उनके जैसा कोई नहीं हुआ; इसलिए 
उनका धर्मको न मानना इस बात का प्रमाण है, कि मज़हब (--धर्म ) वृस्तुत 
झठ और फजल है; उसके नियम तथा सिद्धान्त मनगढ़न्त और बनावदी 
हैं, जो सिर्फ देखने हीमें सुन्दर और चित्ताकर्षक मालम होते हैं। इसी वजह- 
से मैंने निश्चय किया कि [ यूनानी ) आचायोंने आध्यात्मिक विषयपर 
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जो कुछ लिखा है, उसकी गलतियाँ दिखलाऊं, और साबित करूँ कि उनके 
सिद्धान्त और बहसे लड़कोंके खेल हैं।* 

(ख)दाशनिक तत्त्व सभी त्याज्य नहीं->ग्रज़ाली दर्शनकी- सत्य- 
ताओंको ज़ानते थे, इसलिए दर्शनकी सभी बातोंकों गलत कहना उनके 
लिए असंभव था, उनका तो काम था, कुमारिल भट्टकी भाँति दर्शनकों 
खंडन करते हुए भी उसीकी आड़ लेकर रूचर विश्वासोंकी स्थापना करना । 
. अस्तु अपनी स्थिति साफ करते हुए ग्रज़ाली लिखते हैं-- 

“दर्शनमें तीन तरहके सिद्धान्त आते हैं--(१) वह सिद्धान्त जो 
केवल शब्द और परिभाषाको लेनेपर इस्लामके सिद्धान्तोंसे भेद रखते हैं, 
जैसे खुदा (ईश्वर) को वह द्रव्य बतलाते हैं, लेकिन द्रव्यसे उनका अभि- 
प्राय अनित्य (वस्तु) नहीं बल्कि ऐसी वस्तुसे है, जो स्वयं बिना किसीके 
सहारे, अपना अस्तित्व रखती हैं। इस ख्यालसे खुदाको द्रव्य कहना विल- 
कुल ठीक है, यद्यपि शरीअत्‌ (--इस्लामी ब्म-ग्रंथ) में यह शब्द इस्तेमाल 
नहीं किया गया है। 

“(२) वह सिद्धान्त जो इस्लामके सिद्धान्तोंके विरुद्ध नहीं है। 
जैसे चन्द्रमामें इस वजहसे ग्रहण रूगता है, कि उसके और सूर्यके बीचमें 
पृथ्वी आ बाधक हो जाती है। ऐसे सिद्धान्तोंका खंडन करना मेरा 
काम नहीं है। जो लोग ऐसे सिद्धान्तोंके इन्कार और झुठलानेको 
अंग समझते हैं, वह वस्तुतः इस्लामपर अन्याय करते हैं; क्योंकि इन 
सिद्धान्तोंकी बृनियाद गणित-शास्त्रकी युक्तियाँ हैं, जिनको जान लेनेपर 
उनकी सत्यतामें कोई सन्देह नहीं रह जाता। अब अगर कोई आदमी 
यह साबित करे, कि ये सिद्धान्त इस्लामके विरुद्ध हैं, तो विद्यांके जानकार 
पुरुषके मनमें स्वयं इस्लामके प्रति सन्देह पैदा हो जायगा।.... 

“(३) तीसरे प्रकारके वे सिद्धान्त हैं, जो कि इंस्लामके निश्चित ' 
सिद्धान्तोंके विरुद्ध हैं, जेसे जगत्‌की अनादिता, क़यामतसे इनकार आदि। : 
यही सिद्धान्त हैं जिनसे यहाँ हमें काम है, और जिनको झूठा साबित करना 
हमारी (इस) पुस्तकका प्रयोजन है। ई 

११ 
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इसपर हमारे हम-वतन अल्लामा शिब्ली फर्माते हैं 

“इस भूमिकाके बाद इमाम (ग़ज़ाली) साहबने दर्शनके २० सिद्धा- 
न्तोंको लिया है, और उनका खंडन किया है। लेकिन अफसोस है कि 
इमाम साहबकी यह मेहनत बहुत लाभदायक नहीं हुई; क्योंकि जिन 
सिद्धान्तोंको (उन्होंने) इस्लामके खिलाफ़ समझा है, उनमेंसे १७ के बारेमें 
उन्होंने खुद पुस्तकके अन्तमें व्याख्या की है कि उनकी वजहसे किसीकों 
काफिर नहीं बनाया जा सकता।” 

(ग) बीस वर्शन-सिद्धान्त गलत-- दर्शन-खंडन” में ग़जाली कितना 
सफल हुआ, इसपर अल्लामा शिब्लीकी राय आप पढ़ चुके, यहाँ हम 
यूनानी दर्शनके उन बीस सिद्धान्तोंकों देते हैं (इनमेंसे बहुतसे हिन्दृदर्शन 
भी पाये जाते हैं, इसके कहनेकी जरूरत नहीं )-- 


यूनानी दर्शन ग़ज़ाली 
१. जगत्‌ अनादि क्‍ गलत 
२. जगत्‌ अनंत (+-नित्य) गलत 
३. ईश्वरका जगत्‌-कर्त्ता होना म्रम मात्र गलत 
४. ईश्वरका अस्तित्व सिद्ध नहीं कर सकते 
५८ ईश्वर एक सिद्ध नहीं कर सकते 
६. ईश्वरमें गुण नहीं द गलत 
७. ईदवरमें सामान्य और विशेष नहीं गलत 
८. ईश्वर लक्षण-रहित (>-अलरूख ) सवं- 
व्यापक मात्र है । सिद्ध नहीं कर सकते 
९. ईश्वर शरीर-रहित सिद्ध नहीं कर सकते 
१०. दाशतिक को नास्तिक होना पड़ता है 
११. ईश्वर अपने सिवा औरको जानता है. साबित नहीं कर सकते 
१२. ईश्वर अपनेको जानता है साबित नहीं कर सकते 





१. अल्णज़ाली”, पृष्ठ १०१ 
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१३. ईइवर व्यक्तियोंको नहीं जानता गलत 
१४. आसमान ("-फरिश्ते) और प्राणी इच्छानुसार 

गति करते हैं हर गलत 
१५. आसमानकी गति के लिए दिये गए कारण गलत 
१६. आसमान सारे (जगत्‌-) अवयवों के जानकार हैं गलत 
१७. अप्राकृतिक घटना नहीं होती गरत 
१८, जीव एक द्रव्य है जो न गण है न शरीर--साबित नहीं कर सकते 
१९, जीव नित्य है साबित नहीं कर सकते 


२०. क़यामत (--प्रलूय) और मुर्दोका जी उठना नहीं होता. गलत 


४ «दीशलनिक विचार 


ग़ज़ाली सभी दार्शनिक सिद्धान्तोंके विरोधी न थे, यह तो ऊपरके 
लेखसे साफ हो गया; अब हम यहाँ उनके कुछ सिद्धान्तोंको देते हैं-- 

(१) जगत अनादि नहीं--यूनानी दाशेनिकोंका जगत्‌-नित्यतावाद 
इस्छामके लिए खतरेकी चीज थी, यह इस्लामके ईइ्वर-अद्गेत (>च्तौहीद) 
पर ही सख्त हमछा न था, बल्कि अनीश्वरवादकी ओर खींचनेवाला जबर- 
दस्त हथियार था; जैसा कि ग़ज़ालीने दाशनिकको नास्तिक होना पड़ता 
है” अपने प्रतिपाद्य विषयके बारेमें लिखते हुए प्रकट किया है। दाशेनिक 
कहते थे कि जगत्‌ एक सान्‍्त, गोल, किन्तु काल में अनन्त--सदा रहने- 
वाला--है, सदासे वह ईश्वरसे निकलता आ रहा है,चैसे ही जैसे कि कार्य 
(घड़ा) अपने कारण (मिट्टी) से। 

ग़ज़ालीका कहना है कि जो कालमें सानन्‍तता मानता है, उसे देशमें भी 
सान्तता माननी पड़ेगी। थह कहना कि हम वैसा इसलिए मानते हैं क्योंकि 
देश बाहरी इन्द्रियोंका विषय है, किन्तु काल आन्तरिक इन्द्रिय (>-अन्तः- 
करण ) का, इससे कोई अन्तर नहीं पड़ता, आखिर इन्द्रिय-ग्राह्म (विषय )- 
को तो स्वीकार करना ही पड़ेगा। फिर जैसे देशका पिंड (नकृविषय)- 
के साथ एक संबंध है, उसी तरह कालका संबंध पिंड ("ूविषय) की 
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गति से बराबर बना रहता है। काल और देश दोनों ही वस्तुओंके आपसी 
संबंधमात्र हैं--देश वस्तुंओंकी उस स्थिति को प्रकट करता है, जो उनके 
साथ-साथ रहनेपर होती है, काल बस्तुओंकी उस स्थितिको बतलूाता 
है, जो उनके एक साथ न रहनेपर (आगे-पीछ होनेसे ) होती है। ये दोनों 
ही जगतृ्‌की वस्तुओं (--पिंडों, इन्द्रिय-विषयों) के भीतर और उनके साथ 
बने हैं, अथवा कहना चाहिये कि देश-काल हमारे मानस-प्रतिबिबों (मनके 
भीतर जिन रूपोंमें वस्तुएँ ज्ञात या याद होती हैं) के पारस्परिक संबंध 
हैं, जिन्हें कि ईश्वरने. बनाया है। इस प्रकार देश और कालमें एककी 
सान्तताकों स्वीकार करना दूसरेकी सान्तताका नहीं करना, गलूत है। 
दोनों ही वस्तुत: कृत और सादि हैं। और फिर सादि (देश्-कालमें 
अवस्थित) जगत्‌ भी सादि होगा। अतएवं ईद्वरके सृजन (+"-जगत्‌- 
उत्पादन) में किसी जगतृ-अनादिता आदिकी बात नहीं, वह जगत बनानेमें 
सर्वेत्र-स्वतन्त्र है। 

(२) कार्यकारणवाद और ईश्वर--गज़ालीके जगत्‌॒के आदि-अनादि 
होनेके बारेमें क्या ख्याल हैं, यह बतला चुके; किन्तु सवाल यहीं खतम 
नहीं हो जाता। यदि ईइवरको सवतंत्र-स्वतंत्र---बिना कारण (मिद्ठी)के 
कार्य (घड़ा) बनानेवाला--मानते हैं, तब तो कार्य-कारण का सवाल ही नहीं 
उठता, ईश्वर खुद हर वक्‍त वैसे ही बना रहा है, फिर तो इमाम अशूअरीका 
कार्य-कारण-रहित परमाणुवाद ठीक है। ग्रज्ञालीके सामने दो मुसीबतें 
थीं। कार्यकारणवाद माननेपर यूनानी दार्शनिकोंकी भाँति जगत्‌॒कों 
(प्रवाह या स्वरूपसे) अनादि मानना होगा; यदि कार्य-कारणवादको 
न मानें तो अशूअरीके 'परमाणुवाद”में फंसना पड़ेगा। आइये “तोहा- 
फ़तुल-फिलासफ़ा” से उनके शब्दोंमें इस बहसको लें--- 

/ (यूनानी ) दाशनिकोंका ख्याल है, कि कार्य और कारणका जो संबंध 
दिखाई पड़ता है, वह एक नित्य (--समवाय ) संबंध है; जिसकी वजहसे 
यह संभव नहीं कि कारण (मिट्टी ) के बिना कार्य (घड़ा ) पाया जाये। सारे 
साइंस (--प्रयोग सिद्ध ज्ञान) का आधार इसी' (कार्य-कारण ) वादपर है। 
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लेकिन मेँ (ग़ज़ाली) जो इस (वाद) के विरुद्ध हैँ, उसकी वजह 
यह है कि इसके माननेसे पैगंबरकी करामात ("दिव्य चमत्कार) गरूत 
हो जाती है, क्योंकि यदि यह स्वीकार कर लिया जायें, कि दुनियाकी 
हर चीजमें नित्य-संबंध' पाया जाता है, तो ऐसी अवस्थामें अ-प्राकृतिक 
घटनाएँ (+-करामात ) असंभव हो जायेंगी, और घर्मका आधार अप्राकृतिक 
घटनाओं (करामात, या कारण बिना ईश्वरके सृष्टि करनेके सिद्धान्त )- 
पार हैं।।। 2229: “(इसीलिए हम मानते हैं कि) आग और आँचमें, 
सूर्योदय और प्रेकाहमें कोई नित्य संबंध नहीं पाया जाता बल्कि ये सारे 
कार्य-कारण ईश्वरकी इच्छा से (हर क्षण नये) पैदा होते हैं।”' 

दार्शनिक वेसा क्‍यों मानते हैं? इसलिए कि “जलानेवाली चीज अर्थात्‌ 
आग इच्छा करके नहीं जलाती, बल्कि वह अपने स्वभावसे मजबूर है कि 
कपड़ेको जलावे अतएवं यह कैसे संभव है कि आग कपड़ेको जलावे, किन्तु 
(किसी सिद्ध पुरुषकी आज्ञा मान अपनी इच्छाकों रोक) मस्जिदकों न॑ 
जलावे।. . . . 

अब सवाल होगा कि आगके स्वभाव और उसकी मजब्रीका ज्ञान 
कैसे हुआ --- 

साफ है कि इस प्रइनका उत्तर सिवाय इसके और कुछ नहीं हो सकता 
कि आग जब कपड़ेमें लगाई जाती है तो हम सदा देखते हैं कि वह जला देती 
है, लेकिन हमें बार-बारके देखने से यदि कुछ मालूम होता है, तो वह यह है 
कि आगने कपड़ेको जलाया। (इससे) यह कैसे मालूम हुआ कि आग ही 
जलानेका कारण है। उद्ाहरणोंको देखो---सब जानते हैं कि विवाह-क्रियासे 
मानव-वंशकी वृद्धि होती है, किन्तु यह तो कोई नहीं कहता कि यह क्रिया 
बच्चेकी उत्पत्तिका (--नित्य संबंध होनेसे अवश्य ही--) कारण है?”'* 


१. तोहाफ़तुलू-फिलासफ़ा, पृष्ठ ६४ २. वही, पृष्ठ ६५ 
३. वही, पृष्ठ ६६ 
४. बही, पृष्ठ ६६ 
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इस सारी बहससे ग़ज़ाली कार्य-कारणवादके किलेकी दीवारमें एक 
छोटासा सूराख करना चाहते हैं; जिससे सृष्टिकों सादि, ईश्वरकों सर्व- 
तंत्र-स्वतंत्र तथा पैगंबरकी करामातकों सच्ची साबित कर सकें। 

ग़ज़ाली यहाँ अशुअरीके “परमाणुवाद” के बहुत पास पहुँच गए हैं। 
किन्तु अब फिर उनको होश आता है, और कहते हैं-- 

“कारणोंके कारण (ईइवर) ने अपना कौशल दिखलाने के लिए 
यह ढंग स्वीकार किया है, उसने कार्योंकीं कारणोंसे बांध दिया है, कार्य 
अवश्य कारणके बाद अस्तित्वमें आयेगा, यदि कारणकी सारी शर्ते पाई 
जायं। यह इस तरहके कारण हैं, जिमसे कार्योंका अस्तित्व बंधा हुआ 
है--वह कभी उनसे अहूग नहीं होता; और यह भी ईश्वरकी प्रभुता 
और इच्छा है।. . . .जो कुछ आसमान और जमीनमें है, वह आवद्यक 
क्रम और अनिवायं नियम (>-हक़) के अनुसार पेंदा हुआ है। जिस तरह 
वह पैदा हुआ, और जिस ऋरमसे पं दा हुआ, इसके विरुद्ध और कुछ हो ही 
नहीं सकता। जो चीज किसी चीजके बाद पैदा हुई, वह इसी वजहसे 
हुई कि उसका पैदा होना इसी शर्तंपर निर्भर था।. . . .जो कुछ दुनियामें 
है, उससे बेहतर या उससे पूर्णतर संभव ही नहीं था। यदि संभव था 
और तब भी ईश्वरने उसको रख छोड़ा, और उसको पँदा करके अपमे 
अनुग्रहको प्रकट नहीं किया, तो यह कृपासे उलटी कृपणता (-+कंजू्सी ) 
. है, उलठा जुल्म है। यदि वसा संभव होनेपर भी ईश्वर वसा करने में समर्थ 
नहीं है, तो इससे ईश्वरकी बेचारगी साबित होती है, जो कि ईश्वरताके 
विरुद्ध है।' 

(३) ईइवरवाद--तज़ालीका दाशनिकोंसे जिन बीस बातोंमें 
मतभेद है, उनमें तीन मुख्य हैं, एक “जगत्‌की अनादिता” जिसके बारे में 
कहा जा चुका। दूसरा मतभेंद स्वयं ईश्वरके अस्तित्वके संबंधरमें है। 

१. “मुसब्बबुल-असूबाब्‌ इस्र/ सवतन्‌ बे-रब्तिलू-मुसब्बबाते बिल 
असबाबे इज्हारन लिल-हिकमते। २ अश्ञामडइल-उलन । 


्छ दंक पे 
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दार्शनिक ईश्वरकों सर्वश्रेष्ठ तत्त्व मानने के लिए तैयार हैं, किन्तु साथ ही 
वह कहते हैं कि वह ज्ञानमय (+"श्ञानसार) है। जो (उसके) ज्ञानमें है, 
वही उससे निकलकर अस्तित्वमें आता है; किन्तु वह इच्छा नहीं करता, 
इच्छा तभी होती है, जब कि किसी बातकी कमी हो। इच्छा भौतिक 
पदार्थोके भीतरकी गति हैं--पूर्णसत्य आत्मा (ब्रह्म ) किसी बातकी 
इच्छा नहीं कर सकता। इसलिए ईश्वर अपनी सृष्टिकों ध्यानमें पाता 
है, उसमें इच्छाके लिए गूंंजाइश नहीं । 

किन्तु ग़ज़ाली ईइवरकों इच्छारहित माननेको तैयार नहीं। उनके 
मतसे (ईश्वरकी इच्छा) सदा उसके साथ रहती है, और उसी इच्छासे 
वह सृष्टिको बिना किसी मजबूरी (प्रकृति-जीव तत्त्वोंके पहिलेसे मौजूद 
होने) के बनाता है। दाशेनिकोंके छिए ईइवरका ज्ञान सृष्टिका कारण 
हैं, ग़ज़ालीके लिए ईश्वरकी इच्छा; चूँकि वह इच्छापूर्वक हर चीजकों 
बनाता है, इसलिए उसे सिर्फ़ वस्तु सामान्यका ही ज्ञान नहीं बल्कि वस्तु- 
व्यक्ति (एक-एक वस्तु ) का भी ज्ञान है, और इस तरह ग़ज़ाली भाग्यवाद- 
के फंदेमें फेसते हैं, और सिर्फ कर्म-स्वातंत्य न होनेसे मनुष्यके उद्योगपरायण 
होने आदिकी शिक्षा बेकार हो जाती है। 

(४) कर्मफल--ईहवरकों सर्वतंत्र-स्वतंत्र (प्रकृति-जीव तत्त्वों- 
पर निर्भर न होना) सिद्ध करनेके लिए इस्लामके वकील ग़ज़ालीको जगत्‌- 
का सादि होना, तथा ईदवरकों इच्छावान्‌ मानना पड़ा; “ईइ्वरेच्छा 
बलीयसी” माननैपर भाग्यवादसे बचना असंभव हुआ। जीवका पहिले- 
पहिल एक ही बारके लिए जगतमें उत्पन्न होना यह सिद्धान्त ऊपरकी बातों- 
को लेते हुए ग़ज़ालीको और मुश्किलमें डाल देता है। आखिर खुदाने 
मनुष्योंकी मानसिक शारीरिक योम्यतामें भेद क्‍यों किया ?---खैर 
इसका उत्तर तो वह दे नहीं सकते थे, क्योंकि उसकी न्यायताके लिए उन्हें 
पिथागोर या हिन्दुओंकी भाँति पुनर्जन्‍्म मानना पड़ता, और फिर जगत्‌- 
जीव-अनादिताका सवाल उठ खड़ा होता। किन्तु इस्लामने कर्म के अनु- 
सार सजा-इनाम (नर्क-स्वर्ग ) पानेकी जो बात कही है, उससे भी ईश्वरपर 
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आक्षेप आता है। सजा (ल्‍दंड) सिर्फ दो ही मतलबसे दी जा सकती है 
या तो बदला लेनेके लिए, जो कि ईश्वरके लिए शोभा नहीं देता; अथवा 

सुधारनेके लिए किन्तु वह भी ठीक नहीं क्योंकि सुधारके बाद मनुष्यंको 

फिर कार्यक्षेत्रमें उतरने (जगतूमें पुनः जन्मने) का मौका कहाँ मिलता है ? 

ईदवरकों ऐसा करनेसे अपने लिए कोई लाभकी इच्छा हो, यह बात मानना 
तो ईश्वरकी ईद्वरतापर भारी घब्बा होगा। इस शंकाका उत्तर ग़ज़ालीने 
अपनी पुस्तक “मज़्मून बे अला-गेर-अहले-ही में दिया है।---जिसका 

भाव यह है--स्थुल जगत्‌में कार्यकारणका जो क्रम देखा जाता है, उससे 
किसीको इन्कार नहीं हो सकता। संखिया घातक है, गुलाब जुकाम पैदा 
करता है। यह चीजें जब इस्तेमाल की जायेंगी तो उनके असर जरूर प्रकट 
होंगे। अब.यंदि कोई आदमी संखिया खाये और मर जाये, तो यह आशक्षेप 
नहीं किया जा सकता, कि ईश्वरने क्यों उसको मार डाला, या ईश्वरको 
' उसके मार डालनेसे क्या मतलूब था। मरता संखिया खानेका एक अनिवार्य 
परिणाम है। उसने संखिया अपनी खुशीसे खाई और जब खाई, तो उसके 
परिणामका प्रकट होना अवश्यं भावी था। यही बात आत्मिक जगत्‌ में भी 
है। भले बुरे जितने कर्म हैं, उसका अच्छा बुरा प्रभाव जीवपर लगातार 
होता है। अच्छे कामों से जीवमें दृढ़ता आती है, बुरे कामोंसे गन्दगी। 
यह परिणाम किसी तरह रुक नहीं सकते। जो अधदमी किसी बुरे कामको 
करता है, उसी समय उसके जीवपर एक खास प्रभाव पड़ जाता है, ईसीका 
नाम सजा (दंड) है। मान लो एक आदमी चोरी करता है, इंस कामके करने- 
के साथ ही उसपर भय सवार हो जाता है। वह चाहे पकड़ा जाये या 
नहीं, दंडित हो या नहीं, उसके दिलपर दाग छूग चुका, और यह दाय 
मिटाए नहीं मिट सकता। जिस तरह ईश्वरपर यह आशक्षेप नहीं हो सकता 
'कि संखिया खानेपर ईश्वरने अमुक आदमीको क्‍यों मार डाला, उसी तरह 
यह आशक्षेप भी नहीं हो सकता कि बुरा काम करनेके लिए, ईश्वरने दंड 
क्यों दिया ? क्योंकि उस बुरे कामका यह अवश्यंभावी परिणाम था, इस- 
लिए वह हुए बिना नहीं रह सकता था। ग्रज्जालीके अपने शब्द हैं --- 


ग़ज़ाली | इस्लासी दशन १६९ 


“भगवान के ग्रन्थके विधि-निषेधोंके अनुसार न चलनेपर जो फल 
(>नअज़ाब) होगा, वंह क्रोध या ब्रदछा लेना नहीं है। उदाहरणार्थ जो 
आदमी बीबीसे प्रसंग नहीं करेगा, ईश्वर उसे सनन्‍्तान नहीं देगा, जो 
आदमी खाना-पीना छोड़ देगा, ईश्वर उसे भूख-प्यासकी तकलीफ देगा। 
पापी-पुष्यात्माका कयामत (--ईहवरीय न्यायके दिन) की यातनाओं और 
सुखोंके साथ यही संबंध है। पापीको क्यों यातना दी जायगी--यह उसी तरह 
कहना है कि प्राणी विषसे क्‍यों मर जाता है, और विष क्‍यों मृत्युका 
कारण है ? 

ईइबरने अपने धामिक विधि-निषेधोंकी जहमंतमें आदमियोंको क्‍यों 
डाला, इसके उत्तरमें ग़ज़ाली कहते हैं--- 

“जिस तरह शारीरिक रोगोंके लिए चिकित्सा-शास्त्र (वैद्यक) है 
उसी तरह जीवके लिए भी एक चिकित्सा-शास्त्र है, और बंदनीय पैगम्बर 
लोग उसके वैद्य हैं। कहनेका ढंग है कि बीमार इसलिए अच्छा नहीं 
हुआ कि वह वैद्य (की आज्ञा) के विहुद्ध गया, इस वजहसे अच्छा हुआ कि 
वैद्यकी आज्ञाका पालन किया। यद्यपि रोगका बढ़ना इसलिए नहीं हुआ 
कि रोगी वंद्य (की आज्ञा) के विरुद्ध गया; बल्कि (अक्षली) वजह यह 
थी, कि उसने स्वास्थ्यके उन नियमोंका अनुसरण नहीं किया, जो कि वैद्य 
ने उसे बताए थे।* 

(५) जीव (--रूहु)---पैगंबर मृहम्मदको भी लोगोंने जीवके बारेमें 
सवाल करके तंग किया था, जिसपर अल्लाहने अपने पैगंबरको यह जवाब 
देने के लिए कहा---“कह जीव मेरे रबके हुक्मसे हैं”'। जबः कुरान और 
पैगंबर तकको इससे ज्यादा कहनेकी हिम्मत नहीं है, तो ग़ज़ालीकां आगे 
. बढ़ता ख़तरेसे खाली नहीं होता, इसलिए बेचारेने “अद्याउल-उलम्‌” में 
यह कहकर जान छूड़ानी चाही, कि यह उन .रहस्योंमें है, जिनको 


* मउनून बे अला-प्रेरे-अद्ले-ही ”', पृष्ठ १० 
२.  क़ूलू भर-रूहो मित-अभे रब्बी आराम 
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प्रकट करना ठीक नहीं; लेकिन “मजूनून-सग्रीर” में उन्होंने इस चुप्पीकों 
तोड़ना जरूरी समझा--आखिर “'रबके हुक्मसे” जीवका होना बद्दुओं- 
को सनन्‍्तोष भले ही दे सकता था, किन्तु फ़ाराबी और सीनाके शागिदोंको 
उससे चुंप नहीं किया जा सकता था; इसलिए ग़ज़ाली दर्शनकी भाषामें 
कहते हैं--- वह (जीव) द्रव्य है, शरीर नहीं। उसका संबंध बदनसे है, 
किन्तु इस तरह कि न शरीरसे मिला न अलग, न भीतर न बाहर, न 
आधार न आधेय।” 

द्रव्य है--क्योंकि जीव वस्तुओंको पहिचानता है, पहिचानना या 
पहिचान एक गण है। गृण बिना द्रव्यके नहीं हो सकता, अतएव जीवको 
जरूर द्रव्य होना चाहिए, अन्यथा उसमें गृण नहीं रह सकता। 

शरीर नहीं है, क्योंकि शरीर होनेपर उसमें लम्बाई चौड़ाई होगी, 
फिर उसके अंश हो सकेंगे, अंश हो सकनेपर यह हो सकता है, कि एक 
अंशमें एक बात पाई जाये और दूसरे अंशमें उससे विरुद्ध बात जेसे लूकड़ी- 
के भट्ठेमें आधेका रंग सफ़ेद, आधेका रंग काला। और फिर यह भो 
संभव है, कि जीवके एक भागमें राम (जिसका कि वह जीव है) का ज्ञान 
हो, और दूसरे भागमें उसी रामकी बेवकफीका। ऐसी अवस्थामें जीव 
" एक ही समयमें एक वस्तुका जानकार भी हो सकता है, और गेरजानकार 
भी। और यह असंभव है। 

न मिला न अलग, न भीतर न बाहर है, क्योंकि यह गुण शरीर 
(पिंड) के हैं, जब जीव शरीर ही नहीं है तो वह मिला-अरूग-भीतर- 
बाहर कैसे हों सकता है। 

क़रान और आप्त पुरुषोंने जीव क्‍या है, इसे बतानेसे इन्कार क्‍यों 
किया, इसका उत्तर ग़ज़ाली देते हैं--दुनियामें. साधारण और असाधारण 
दो तरहके लोग हैं। साधारण लोगोंकी तो बृद्धिमें ही जीव जैसी चीज 
नहीं आयेगी, इसीलिए तो हंबलिया और कर्रामिया सम्प्रदायवाले ईइवर- 
को साकार मानते हैं, क्योंकि उनके ख्यालसे जो चीज साकार नहीं उसका 
अस्तित्व नहीं हो सकता। जो व्यक्ति साधारणं लोगों की अपेक्षा कुंछ 
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विस्तत विचार रखते हैं, वह शरीरका निषेध करते हैं, तो भी ईश्वरका 
दिशावान होता मानते हैं। अशू-अरिया और मोतज़लछा सम्प्रदायवाले 
इस तरहके अस्तित्वकों स्वीकार करते हैं जिसमें न शरीर हो, न दिशा। 
लेकिन वह इस प्रकार के अस्तित्वको सिर्फ ईइ्वरके व्यक्तित्व तथा ईश्वरके 
गण के साथ ही मानते हैं। यदि जीवका अस्तित्व भी इस तरहका हो, तो 
उनके विचारसे ईश्वर और जीवमें कोई अन्तर नहीं रह जायेगा। जैसे 
भी देखें, चुँकि जीवकी वास्तविकता क्‍या है यह साधारण और असाधारण 
दोनों प्रकारके लोगोंकी समझसे बाहरकी बात थी, इसलिए उसके बतानेसे 
टालमटोल की गई। 

 शज्ालीने जीवका जो लक्षण बतलाया है, वह यूनानी और भारतीय 
दर्शन जाननेवालोंके लिए नई वात नहीं है। 

“न हन्यते हन्यमाने शरीरे” की आवाजमें आवाज मिलाते हुए ग्जाली 
कहते हैं--- 

“व लँंसल-बदनो मिन्‌ क़वामे ज़ातेका 
फ़ इन्हदाम ल-बदने ला यअदमो-का।” 

(शरीर तेरे अपने लक्षणों (स्वरूपों) में नहीं है, इसलिए शरीरका 
नष्ट होना तेरा नष्ट होना नहीं है। ) 

(६) क्रयामतमें पुनरुज्जीवन--जो मनुष्य दुनियामें मरते हैं, वह 
क्यामत (“अन्तिम न्याय) के दिन फरिर्ते इस्राफीलके नरसिगे( >-सूर )- 
के बजते ही उठ खड़े होंगे। इस तरहके पुनरुज्जीवनको इस्लाम भी दूसरे 
सामीय (यहूदी, ईसाई) धर्मोकी भाँति मानता है। बददुओंमें भी कुछ 
वस्तुवादी थे, जो इसे खामखाकी कबाहत समझते थे, जेसा कि बद्दू कवि 
अल-हाद अपनी स्त्रीकों सुनाकर कहता है -- 

“अमोठी सुम्म बअ स सुम्म नश्ञा। हृदीसे खुराफात या उम्‌-अमरू' 

(मरना फिर जीवा फिर चलना-फिरना। अमरूकी माँ! यह तो 
खुराफातकी बातें हैं।) सज़ाली इस बात को अपने और दा्शनिकोंके बीचके 
तीन बड़े मतभेदोंमें मानता है। दाशेनिक सिर्फ़ जीवकों अमर मानते हैं, 
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शरीरकों वह नश्वर समझते हैं। इस्लाममें क़यामतमें मुर्दोंके जिन्दा उठ 
खड़े होतेकी लेकर दो तरहके मत थे--(१) एक तो अब्दुल्ला बिन्‌- 
अव्वास जैसे लोगोंका जो कि क़यामतके बाद मिलनेवाली सारी चीजोंको 
आजकी दुनियाकी चीजोंसे सिर्फ नाममात्रकी समानता मानते थे--शराब 
होगी किन्तु उसमें नशा न होगी, आहार होगा किन्तु पेशाब-पाखाना नहीं 
होगा ।* इसी तरह शरीर मिलेगा किन्तु यही शरीर नहीं। (२) दूसरा- 
गिरोह अश-अरियोंका था, जो कि क्रयामतवाले जिस्म क्या सभी चीजोंको 
इसी दुनियाकी तथा बिलकुल ऐसी ही मानते थे। इनके अलावा तीसरा गिरोह 
बाहरी विचारों और दर्शनसे प्रभावित सूफी छोगोंका था जो कहते थे-- 
“हर-) खुल्द- कौसर्‌ ए वाजज़ अगर खुशुकर्द ईं। 
बज्मे मा-हम्‌ शाहिद-) नक्ल-) शराबे बेश्‌ नेस्त ॥।” 
(धर्मवक्‍्ता ! अप्सरा, बाग और नहर यदि स्वर्गमें हमें खुश करनेके 
लिए हैं, तो वह हमारी आमोदमंडली और शराबसे बेहतर तो नहीं हैं।) 
ग़ज़ाली तीसरे पथके पथिक होते हुए भी पहिले दो गिरोहोंकों अपने 
साथ रखना चाहते थे-- 
“बहारे-आलमे-हुस्न-शू दिल-ो जाँ ताज़ मी-दारद। 
ब-रंग स्हाबे-सूरतरा ब-बू अबबि-मानी-रा। 
(उस प्रियतमके सौन्दर्यकी दुनियाकी बहार अपने रंगसे सूरतके 
प्रेभियोंके और सुगंवसे भावके प्रेमियोंके दिो-जानकों ताजा रखती है।) 
खेर! यह तो बहिश्तमें मिलनेवाली दूसरी चीज़ोकी बात कही। 
सवाल फिर भी वही मौजूद है---क़यामतमें जिन्दा हो उठेको वही पुराना 
छोड़ा शरीर मिलेगा या दूसरा ? अशू-अरियोंका कहना था--बविलकुल 
वही शरीर और वँसी ही आकृति (पूरत)। इसपर प्रश्न होता था-- 
जो चीज नप्ट हो गई उसका फिर लौटकर अस्तित्वमें आना असंभव है। 
और फिर मान लो एक आदमी दूसरे आदमी को मारकर खा गया, और 
एकके शरीर-परमाणु दूसरेके परमाणु-शरीर बन गए तो हत्यारेका 
शरीर क़यामतमें यदि ठीक वही हो जो कि दुत्ियामें था, तो मारे गए 
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व्यक्तिका शटीर बिलकुल वैसा ही नहीं हो सकता। 

ग़ज़ालीका मत है, कि कयामतमें मद जिन्दा हो उठेंगे यह ठीक है, 
शरीर बिलकुल वही पुराना होगा यह जरूरी नहीं। 

(७) सुफ़ीवाद--राज़ालीका लड़खड़ाता पर सूफ़ीवादके सहारे सभल 
गया, इसके बारेमें पहिले भी कहा जा चुका है, और उसके समकालीन किसी 
महा विद्वानकी गवाही चाहते हों तो अबूल-बलीद तर्तृशीके शब्द सुनिए-- 

मैंने गज़ालीकों देखा। निश्चय, वह अत्यन्त प्रतिभाशाली, पंडित, 
दास्त्रज्ञ है। बहुत समय तक वह अध्ययन-अव्यापनमें लगा रहा; किन्तु 
अन्तमें सब छोड़-छाड़कर सूफ़ियोंमें जा मिला, और दाशंनिकोंके विचारों 
तथा मन्सूर-हल्लाज (सूफी) के रहस्य (वंचनों) को मजह॒बमें मिला दिया। 
फ़क़ीहों ( >+ इस्लामिक मीमांसकों ) तथा वाद-शास्त्रियों ( >- मुतकल्लमीन्‌ ) 
को उसने बुरा कहना शुरू किया, और मजहबकी सीमासे निकलनेवाला 
ही था। उसने 'अद्याउल-उलम्‌” लिखा, तो चूंकि . . . . . पूरी जानकारी 
नहीं थी इसलिए म्‌ंहके बल गिरा, और सारी किताब में निर्बल प्रमाणवाली 
(मौजूअ) पैगंबर-वचनों (-परंपरा) को उद्धत किया ।” 

त्तृशी बेचारे रटन्तू पीर थे, इसलिए वह ग़ज़ालीकी दूरदशिता, और 
विचार-गाम्भीयंको क्‍यों समझने लगे, उन्होंने तो इतना ही देखा, कि वह 
उनके जैसे फ़कीहों और मुत्कल्लमीनों ( >-मुलंटों) के हलवे-मांडेपर भारी 
हमला कर रहा है। 

सूफीवादपर ग़ज़ालीकी कितनी आस्था थी, इसका पता उनके इन 
गब्दोंसे मालम होता है --- 

“जिसने तसव्व॒ुफ ( ह्सूफीवाद) का मज़ा नहीं चखा है, वह पैगंबरी 
क्‍या है, इसे नहीं जान सकता, पैगंबैरीका नाम भले ही जान ले।. . . . 
सूफियोंके तरीकेके अभ्याससे मुझको पैगंवरीकी असलियत और विशेषता 
प्रत्यक्षकी तरह मालूम हो गई।”' 


१. सुनवकृत्ञ सिनल-जलाल। . 
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ग़ज़ालीके पहिले हीसे-इस्लाममें भीतर-भीतर सूफी-मत फैल चुका था, 
यह हम बतला चुक हैं किन्तु ग़जालीने ही उसको एक सुव्यवस्थित शास्त्रका 
रूप दिया। ग़ज़ालीके पहिले सूफीवादपर दो पुस्तकें लिखी जा चुकी थीं-.. 

(१) कूवतुल-कुलूब अबूतालिब मक्‍्की। 

(२) “रिसाला क़ेसरिया” इमाम क़ेसरी। 

पहिले कुछ लोग कर्म-योग (शौच-संतोष आदि) पर जोर देते थे, 
और कितने ही समाधि-योग (>-मुकाशफा ) पर। गज़ाल पहिले शख्स थे 
जिन्होंने दोनों को बड़ी खूबीके साथ मिलाया, जैसे कि इतिहासका दाशनिक 
इब्न-खलदून कहता है -- 

“गज़ालीने अज्याउल-उलममें दोनों तरीकोंको इकट्ठा कर दिया . . . 
जिसका परिणाम यंह हुआ कि सूफीवाद (>>तसव्वुफ) भी एक बाकायदा 
शास्त्र बन गया, जो कि पहिले उपासनाका ढंग मात्र था। 

सूफियोंका “अहं ब्रह्मगाद” (अन लू-हक़ ) शंकरके ब्रह्मवाद जैसा है। 
सूफी बहस नहीं करता चाहते, वह जानते हैं, बुद्धिको वह दर्शनसे कुंठित 
नहीं कर सकते, इसीलिए रहंस्यवादकी शरण लेते हैं। 

“जौक़े-ई बादा न दानी ब-खुदा तान चशी।” 

(खुदाकी कसम ! जब तक नहीं पीता, तब तक वह इस प्यारे का 

स्वाद नहीं जान सकता।) 
 ग़ज़ालीका सृफीवाद क्‍या था, इसे हम पहिले सफीवादके प्रकेश्णमें 
दे आए हैं, इसलिए यहाँ दृहरानेकी जरूरत नहीं । 

(८) पेगंबरवाइ--दाशेनिकोंक इस्लाम और सभी सामीय घर्मो- 
पर एक यह भी आश्षेप्र था, कि वह इस तरहकी भोली-भाली बातोंपर 
विश्वास करते हैं--खुदा अपनी ओरसे खास तरहके आदमियों (+पैगं- 
बरों) को तथा उनके पास अपनी शिक्षा-पुस्तक भेजता है। ग़ज्ञाली पैगं- 
बरीको ठीक साबित करते हुए कहते हैं' 








२. मुनप्रकृञ्ष मित्र ल-जलाल | 
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“आदमी जन्मते बिलकुल अज्ञ पैदा होता है। पँदा होते वक्‍त वह 
, - - किसी चौजसे परिचित नहीं होता। सबसे पहिले उसे स्पर्शका 
ज्ञान होता है, जिसके द्वारा वह उन चीजोंसे पक्चिक्ष्य प्राप्त करता है, जो 
कि छनेसे संबंध रखती हैं, फिर गर्मी-सर्दी, खुश्की-तमी, नर्मी-सख्तीको। 
, . फिर देखनेकी दाक्ति .. .फिर सुनने. .. . चखनेकी शक्ति... . . । 
इस तरह इन्द्रियाँ (तैयार हो जाती हैं) . . . . । फिर नया युग शुरू होता 
है। अब उसे विवेककी शक्ति प्राप्त होती है, और वह उन चीजोंकी 
आनकारी प्राप्त करता है, जो इन्द्रियोंकी पहुँचसे बाहर हैं। यह युग सातवें 
बर्षंसे शुरू होता है। इससे बढ़तेपर बुद्धि (--अकक्‍्ल) का युग आता है, 
जिससे संभव-असंभव, उचित-अनुचितका ज्ञान होता है। इससे बढ़कर 
एक और दर्जा है, जो बुद्धिकी सीमासे भी आगे है; जिस तरह विवेक 
और बुद्धिके ज्ेयों (--विषयों ) की जानकारीके लिए इन्द्रियाँ बिलकुल बेकार 
हैं, उसी तरह इस दर्जेके ज्ेयों (विषयों) के लिए बुद्धि बिलकुल बेकार 
है। इसी दर्जका नाम परैंगंबरी (+-नबूवत्‌) है।” 

पैगंबर और उसके यास- खुदाकी ओरसे भेजे संदेश (>-वही) के 
बारेमें गज़ाऱीका कहना है --- 

“अनुष्योंगें कोई इतना जड़बुद्धि होता है कि समझानेपर भी बहुत 
मुश्किल से समझता है। कोई इतना तीक्णबुद्धि होता है कि ज़रासे इशारे- 
से समझ जाता है। कोई इतना पूर्ण (प्रतिभा रखनेवाला) है, कि बिना 
सिखाए सारी बातें उसके मनसे पैदा होती हैं।. . . .बंदनीय पैगंबरोंकी 
यही उपभा है; क्योंकि बिना किसीसे सीखे-सुने उनके मनमें सूक्ष्म बातें 
स्वयं खुल जाती हैं। इसीका नाम अल्हाम (5-5ईदुवर-संदेशका पाना) 
है, और आऑँ-हजरत (मुहम्मद) ने जो यह फर्मामा कि पवित्रात्माने मेरे दिलमें 
यह फूंका, उसका यही अभिप्राय है।' 

पैवंबरीके लिए करामात (-चमत्कार) का प्रमाण माना जातां है, 


१.  अज्ञयाउल-उलम्‌। 
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और करामातकी ठीक सिद्ध करनेके लिए गज़ालीकी क्या दलील है, यह 
कार्य-कारणवादके प्रकरणमें बताया जा च॒का है। 

(९) क़्रानकी लाक्षणिक व्याख्या--मोतज़र और पवित्र-संघ 
(>अखबानुस्सफा ) के वर्णनमें बतलाया जा चुका है, कि वह कुरानके कितने 
ही वाक्योंका शब्दार्थ छोड़ लाक्षणिक अर्थ ले अपने मतकी पुष्टि करते थे 
इमाम अहमद बिन्‌-हंबल लाक्षणिक अर्थंका सबसे जबरदस्त दृश्मन था। 
वह समझता था, कि यदि इस तरह लाक्षणिक अर्थ करनेकी आजादी दी 
जायेगी, तो अरबी इस्लामको सिर्फ क़रानके लफ्ज़ोंकों लेकर चाटना पड़ेगा 
लेकिन निम्नोक्त पैगंबर-वाक्यों (--हदीसों ) में उसे भी मुख्यार्थंकी जगह 
लाक्षणिक अर्थ स्वीकार करना पड़ा-- 

(काबाका ) क्ृष्ण-पाषाण (5"संग-असवद्‌) खुदाका हाथ है।” 
मुसलूमानोंका दिल खुदाकी अँगुल्योंमें है।” “मुझको यमनसे खुदाकी 
खुद्बू आती है।” 

सूफियोंका तो छाक्षणिक अर्थके बिना काम ही नहीं चर सकता, 
और ग्ज़ाली किस तरह बहिश्तके. बागों-हरों शराबोंका लाक्षणिक अर्थ 
करते हैं, इसका वर्णन किया जा चुका है। 

..._ (१०) धर्ममें अधिकारिभिद--हर एक सूफीके लिए मुल्लोंकी चोट- 
से बचनेके लिए बाहरसे शरीअतकी पाबंदीकी भी जरूरत है, साथ ही 
तसव्बुफ (-सूफीवाद) के प्रति सच्चा-ईमान रखने से उसे बहुतसी शरीअत 
की पाबंदियों और विचारोंका भीतरसे विरोध करना पड़ता है। इस “भीतर 
कुछ बाहर कुछ” की चालसे लोगोंके मन में सन्देह हो सकता है, इसलिए 
अधिकारि-भेदेके सिद्धान्तकी कल्पना की गई। इसका कुछ ज़िक्र साधांरण 
और असाधारण लोग के तौरपर “कयामतमें पुनरुज्जीवन” के प्रकरणमें आ 
चुकीं है। इस आधिकारिभेदवाले सिद्धान्तकी पृष्टिमें पैगंबरके दामाद तथा 
चौथे खलीफा (शीओंके सर्वस्व) अछीका वचन उद्धृत किया जाता है'-- 





१. सहीह-बुखारी”। 
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“जो बात लोगोंकी अक़लमें आए वह उनसे बयान करो, और जो न 
. आए उसे छोड़ दो ।” 

.... ग़जालीने वैसे तो बातनी शीओंके विरुद्ध कई पुस्तकों लिखी थीं, 
मगर जहाँ तक अलीके इस वचनका संबंध है, वह उनसे बिलकुल सहमत 
थे। यहाँ अपने विरोधियोंकों फटकारते हुए वह कहते हैं -- 

“विद्याओंके गुप्त और प्रकट दो भेद होनेसे कोई समझदार आदमी 
इन्कार नहीं कर सकता। इससे सिर्फ वही लोग इन्कार करते हैं जिन्होंने 
बचपनमें कुछ बातें सीखीं और फिर उसीपर जम गए।”' 

अपने मतलूबकों और स्पष्ट करते हुए ग़ज़ाली दूसरी जगह लिखते हैं'-..- 

“खुदाने (कुरान में) कहा है--बुला, अपने भगवान्‌के पथकी ओर 
हिकमत (नन्युक्ति) और सुन्दर उपदेशंके द्वारा और ठीक तरह बहस 
कर। ” जानना चाहिए कि हिकमत (न्युक्ति) के द्वारा जो लोग बुलाएं 
जाते हैं वह और हैं; और जो नसीहत और बहसके जरिएसे बुलाए जाते 
हैं वह और। यदि हिकमत ("-दर्शन) उन लोगोंके लिए इस्तेमाल की 
जाय जो कि नसीहतके अधिकारी हैं, तो उनको नुकसान होगा---जिस 
तरह दुधमुँहे बच्चेको चिड़ियाका गोहइत खाना नुकसान करता है। और 
नसीहतको यदि उन लोग्रोंके लिए इस्तेमाल किया जाये जो कि हिकमत 
(तदशन) के अधिकारी हैं, तो उनको घणा होगी--जैसे कि बलिष्ठ 
“ आदमीको औरतका दूध पिलाया जाय। और नसीहत यदि पसंद छूगने- 

_ वाले ढंग से न की जाय, तो उसकी मिसाल होगी सिर्फ खज्र खानेकी 
आदतवाले बद्दूकों गेहेका आटा खिलाना।. . . .” 

(११) बुद्धि (दर्शत) और घर्मका समन्वय--हम ग़ज़ालीकी' 
जीवनीमें भी देख चुके हैं, किस तरह बगदाद' पहुँचनेपर उनके हृदयमें 


अह्याउल-उलम्‌!। २. “क़स्तास मुस्तक्रीम्‌॥ 
३.  अदऊ इला-सबीले रब्बि-क बि'ल-हिकुमते, वल-सोअज़ति' ल- 
हस्नते व जादलू-हुम्‌ बि'ल-लदी हिया अह सनो” 
१२ 
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धर्म (+"मजहब) और बुद्धिका झगड़ा खड़ा हुआ, और ततृशीके शब्दोंमें 
वह मजहबसे निकलनेवाला ही था।” कित्तु उन्होंने अपने भोतर बृद्धि 
और धर्ममें समन्वय (समझौता ) करनेमें सफरूता पाईं, उनके सूफीवाद, 
अधिकारिभेदवाद, लाक्षणिकव्याख्यावाद, इसी तरफ किये हुए प्रयत्न हैं। 
ग़ज़ालीका यह प्रयत्न खतरेसे खाली न था, इसका उदाहरण तो संजरके 
सामने उसकी तलबीके बयानमें देख चुके हैं। ग़ज़ालीके जीवनहीमें उनकी 
कीति इस्लामिक जगतमें दूर दूरतक फैल गई थी। किस तरह उनके शिष्य 
मुहम्मद (इब्न-अब्दुल्लाह) तोमरतने स्पेन-मराकोके मुसलूमानोंमें 'ग़ज़ाली 
संप्रदाय” फैलाने तथा एक नये मोहिदीन राजवंशकी स्थापनामें सफलता 
पाई, इसे हम आगे बतलानेवार्के हैं; किन्तु तोमरतकी सफलताके पहिले 
ग़ज़ालीके जीवनहीमें ५०० हिजरी (११०७ई०) में ऐसा मौका आया, 
जब कि स्पेनमें खलीफा अली (इब्न-यूसुफ) बिन्‌ू-वाशकीनकीके हुक्मसे 
मरियामें ग़ज़ालीकी पुस्तकों--खासकर “अहल्याउल-उल्मै“--को बड़े. 
मजमेंके सामने जलाया गया। द 

विरोधकों देखते हुएभी ग़्ज़ालीने ते -कर लिया था, कि बुद्धि और 
धर्मके झगड़ेमें उनकी क्या स्थिति होती चाहिए -- 

“कुछ लोगोंका ख्याल है, कि बौद्धिक विद्याओं तथा धार्मिक विद्याओं 
में (अटल) विरोध है, और दोनोंका मेल कराना असंभव है; किन्तु यह्‌ 
विचार कमसमझीके कारण पैदा होता है।”' ८ 

“जो आदमी बृद्धिकों तिलांजलि दे सिर्फ (अंध-) अनुगमनकी ओर 
लोगोंको बुलाता है, वह मूर्ख (+-जाहिल ) है, और जो आदमी केवल बुद्धि- 
पर भरोसा करके कुरान और हदीस (--पैगंवर-वचन ) की पर्वा नहीं करता . 
वह घमंडी है। खबरदार! तुम इनमें एक पक्षके न बनना। तुमको 
: दोनोंका समन्वय (>-जामेअ) होना चाहिए, क्योंकि बौद्धिक विद्याएं 

आहारकी तरह हैं, और धार्मिक विद्याएं दवाकी तरह।”' द 


१. अज्याउल-उलम्‌ । २. वही। 


शजाली | इस्लामी दशन ... १७९ 


बौद्धिक विद्याओंके प्रति यही उनके विचार थे, जिन्होंने गज़ालीको यह 
लिखने के लिए मजबूर किया कि दर्शनके अंधशत्र्‌ इस्लामके नादान दोस्त हैं- 

“बहुत से लोग इस्लामकी हिमायतका अर्थ यह समझते हैं कि दर्शन- 
के सभी सिद्धान्तोंकी धर्मके विरुद्ध साबित किया जाये। लेकिन चूँकि 
दर्शनके बहुतसे सिद्धान्त ऐसे हैं, जो पक्के प्रमाणोंसे सिद्ध हैं, इसलिए 
जो आदमी उन प्रमाणोंसे अभिज्ञ है, वह उन सिद्धान्तोंको पक्‍का समझता 
है। इसके साथ जब उसे यह विश्वास दिलाया जाता है, कि ये सिद्धान्त 
इस्लामके विरुद्ध हैं, तो उन सिद्धान्तोंमें सन्देह होनेकी जगह, उसे खुद 
इस्लाममें सन्देह पैदा हो जाता है। इसके कारण इन नादान दोस्तोंसे 
इस्लामको' सख्त नुकसान पहुँचता है।'* 

ग़ज़ालीके ये विचार सनातनी विचारोंके मुसलमानों तथा उनको हर 
वक्‍त भड़कानेके लिये तेयार मुल्लोंको अपना विरोधी बनानेवाले थे, इसे 
फिरसे कहने की ज़रूरत नहीं। तो भी' ग़ज़ालीका प्रयत्व सफल हुआ, इंसे 
उनके विरोधी इब्न-तैमियाके ये शब्द बतला रहे हैं--- 

“मुसलमान और आँखवाले (मुल्ले ?) छोग तर्क (>-शास्त्रियों) के 
ढेंगको समझते आते थे। इस (तकं) के प्रयोगका रवाज अबू-हामिद 
(ग़ज़ाली) के समयसे हुआ, उसने यूनानी तक शास्त्रके मन्तव्योंकों अपनी 
पुस्तक---मुस्तस्फी--में मिला लिया।* 


५- सामाजिक विचार 


ही नहीं सकता था, कि ग़ज़ालीके जैसा उबर मस्तिष्क अपने विचारोंको 
दर्शन और धर्म तक ही सीमित रखता। यहाँ उसके समाज-संबंधी विचारों- 
पर भी कुछ प्रकाश डालना चाहते हैं। 

(१) राजतंत्र-संबंधी--राज़ालीने इस्लामी साहित्यमें कबीलोंके 
भीतरकी सादगी, भाईचारा आदिके बहुतसे उदाहरण पढ़े थे, जब वह उनसे 


१. “अर्‌-रहु अल ल-मन्तिक ॥। 
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अपने समक लीन राजाओंके आचरणसे मिलाते थे तो उनके दिलमें अस- 
न्तोषकी आग भड़के बिना नहीं रह सकती थी। इसीलिए ग़ज़ालीने अपने 
समयके राजतंत्रपर कितनी ही बार चोट की हैं। जैसे -- 

“हमारे समयमें सुल्तानोंकी जितनी आमदनी है, कुल या बहुत अधिक 
हराम है, और क्यों हराम न हो ? हलाल आमदनी तो ज़कात (--ऐच्छिक 
कर) और लड़ाई-लूट (>-गनीमतके माल) का पाँचवाँ हिस्सा (यही दो) 
हैं। सो इन चीजोंका इस समयमें कोई अस्तित्व नहीं। सिर्फ जज़िया 
(अनिवार्य कर ) रह गया है, जिसे ऐसे जालिमाना ढंगसे वसूल किया जाता 
है, कि वह उचित और हलाल नहीं रहता।' 

ग़ज़ालीने सुल्तानके पास न जानेकी शपथ ली थी, जिसे यद्यपि संजर- 
की जबर्दस्तीके सामने झुककर एक बार तोड़नेकी नौबत आई, तो भी 
ग्रंज़ाली इन सुल्तानोंस सहयोग न रखनेकों अपने ही तक सीमित न कर 
दूसरों को भी वैसा ही करनेकी शिक्षा देते थे -- 

“आदमीको सुल्तानोंके दरबारमें पग-पगपर गुनाह (>-पाप) करना 
पड़ता है। पहिली ही बात यह है, कि शाही मकान बिलकुल जबदंस्तीके 
जरिए बने होते है, और ऐसी' भूमिपर पैर रखना पाप है। दरबारमें 
पहुंचकर सिर झुकाना, हाथकों बोसा ("-चुम्बन) देना, और जालिम- 
का सम्मान करना पाप है। दरबारमें जरदोजीके पर्दे, रेशमी लिबास, 
सोनेके बर्तन आदि जितनी चीजें आती हैं सभी हराम हैं और इनको देख 
कर चुप रहना पाप है। आखिरमें बादशाहके तन-धनकी कुशलक्षेमके 
लिए दुआ माँगनी पड़ती है, और यह पाप है।” 

इसलिए ग़ज़ालीकी सलाह है -- 

“आदमी इन सुल्तानों (--राजाओं ) से इस तरह अलूग-अलग रहे-कि 
कभी उनका सामना न होने पाये। यही करना उचित है, क्योंकि इसीमें 
मंगल है। आदमीको यह विश्वास रखना फर्ज है, कि इन (“सुल्तानों) के 


१. अह्याउल-उलम। . २. वही 
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अत्याचारके प्रति हेष रक्‍खे। आदमीकों चाहिए कि न वह उनकी कृपा 
का इच्छुक हो, ओर न उनकी प्रशंसा करे, न उनका हाल-चाल पूछे और 
ने उनके संबंधियोंसि मेल-जोल-रखे।* 

एक जगह ग्रजालीके हक्वषिष्किय असहयोगने चन्द शर्तोंके साथ कुछ 
सक्रियताका रूप भी लेना चाहा है :--- 

“सुल्तानों (>॑राजाओं) का विरोध करनेसे यदि देशमें फसाद 
(>खन-खराबी) होनेका डर हो, तो (वैसा करना) अनुचित है। किन्तु 
अगर सिर्फ अपनी जान-मालका खतरा हो, तो उचित ही' नहीं बल्कि वह 
बहुत ही श्लाघनीय है। पुराने बृजूर्ग हमेशा अपनी जानको खतरे में डालकर 
स्वतंत्रताका परिचय देते थे, और सुल्तानों तथा अमीरोंको हर समय 
टोकते रहते थे। इस कामके लिए यदि कोई आदमी जानसे मारा जाता 
था, उसे सौभाग्यशाली माना जाता था, क्योंकि वह शहीदका दर्जा पाता 
था। | 

यहीं तक नहीं उनके दिलमें यह भी ख्याल काम कर रहा था, कि ऐसे 
राज्योंको हटाकर एक आदशं राज्य कायम किया जाये, जिसके शासक- 
में जहाँ एक ओर बद्दू कबीलेके सरदारकी सादगी तथा भायप हो, वहाँ 
दूसरी ओर उसमें अफलातूनी प्रजातंत्रके नेता दार्शनिकों अथवा खुद ग्रजञाली 
जैसे सूफीके गुण हों। इस विचारको कार्यरूपमें परिणत करनेमें ग़ज़ाली 
स्वयं तो असमर्थ रहे, किन्तु उनकी सलाहसे उनके शिष्य तोमरतने उसे 
कार्यरूपमें परिणत किया, यह हम अभी बतलानेवाले हैं। 

(२) कबीलाशाही आदशे--गज़ाली न व्यवहार-कुशलू विचारक 
थे, न उनकी प्रकृतिमें साहस और जोखिम उठानेकी प्रवृत्ति थी। सुल्तानों- 
अमीरोंके दर्बारसे वह तंग थे, एक ओर सलजूकी सुल्तान या बगदादके 
खलीफाके यहाँ जानेपर झुककर दोहरे शरीरसे सलाम फिर हाथपर चुंबन 
देना, दूसरी ओर अरबोंका पैगंबर मुहम्मदके आनेपर भी सम्मानाथ्थं 


१. अह्याउल-उलूमू॥. २: “अज्याउल्‌ उल्म”। 
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खड़ा न होता, ग्रज्रालीके दिमागकों सोचने पर मजबूर करता था। शायद 
ग़जाली स्वयं अमीरजादा या शाहजादा होते तो दूसरी तरहकी व्याख्या कर 
लिए होते; कितु उन्हें अपने बचपनके दिन याद थे, जब कि भर्तृहरि' के 
शब्दोंमें --- 

“आन्त देशमनेकदुर्ग विषम प्राप्त न किचित्‌ फ्लू, - 

त्यकत्वा जातिकुलांभिमानमुचितं सेवा कृता निष्फला 

भवत मानविवर्जितं परगहे साशंकया काकवत्‌। 

अनाथ गजालीने कितने ही दिन भूखों और कितनी ही जाड़ेकी रातें 

ठिठुरते हुए बिताई होंगी। दूसरोंके दिए टुकड़ोंको खाते वक्‍त उन्होंने 
अच्छी तरह अनुभव किया होगा, कि उनमें कितना तिरस्कार भरा हुआ है। 
यद्यपि ३४ वर्षकी उम्र में पहुँचनेपर उन्हें वह सभी साधन सुलभ थे, जिनसे 
कि वह भी एक अच्छे अमीरकी जिन्दगी बिता सकते थे, किन्तु यहाँ वह 
उसी तरह मानसिक समझौता करनेमें सफल नहीं हुए जैसे धर्मंवाद और 
बुद्धिवादके झगड़ेमें। उन्होंने पेगंबर और उनके साथियों (सहाबा) के 
जीवसको पढ़ा था, उनकी सादगी, समानता उन्हें बहुत पसंद आई, और 
वह उसीको आदर्श मांनते थे। उन्हें क्या पता था, प्रकृतिने लाखों सालके 
विकासके बाद मानवकों कबीलेके रूप में परिणत होने का अवसर दिया 
था। अपनी बढ़ती आवश्यकता, संख्या, बद्धि और जीवन-साधनोंने 
जमा होकर उसे अगली सीढ़ी सामन्तवादपर जानेके लछिए मजबूर किया 
था। कबीछाशाही प्रभुत्वको हटाकर सामन्तशाही प्रभुत्व स्थापित करने- 
में हजारों वर्षों तक जो नर-संहार होता रहा, म्वाविया और अली अथवा 


१. “वराग्यशतक”। 

२. अनेक कठिन-कठोर देश विदेशों मैं घू्ा फिर--घक्के खाए, जाति 
. और कुछका अभिमान त्यागकर दूसरोंकी निशफल सेवा की। सासासि- 
मान ह्यागकर--कौओंकी तरहुसे दूसरोंके यहाँ सशंक होकर खाया-- 
अर्थात्‌ दर दर ठोकर खाता फिरा, किन्तु तो भी कुछ फल न मिला । 
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कबंलाका झगड़ा भी उसीका एक अंश था, किन्तु बहुत छोठा नगण्यसा 
अंश । इतने संघर्षके बाद आगे बढ़े इतिहासके पहिएको पीछे हटाना प्रकृतिके 
लिए कितना असंभव काम था, यह ग़ज़ालीकी समझमें नहीं आआ सकते थे, 
इसीलिए वह असंभवके संभव होनेकी (करनेकी नहीं) लालसा रखता था। 

उनके ग्रंथोंमें जगह-जगह उद्धत बद्दू समाजकी निम्न घटनाएँ गराज़ाली- 
के राजनीतिक आदशेका परिचय देती हैं--- 

१. एक बार अमीर म्वाविया (६६१-४० ई०) ने लोगोंकी वृत्तियाँ 
. बन्द कर दी थीं। इस पर अबू-मुस्लिम खौलानीने भरे दरबारमें उठकर 
कह्ा---ऐ म्वाविया ! यह आमदनी तेरी या तेरे बापकी कमाई नहीं है ।” 

२. “अबू-मूसाकी रीति थी, कि खुत्वा' (“उपदेश ) के वक्‍त खलीफा 
उमर (६४२-४४ ई० ) का नाम लेकर उनके लिए दुआ करते थे।. . . . 
ज़ब्बाने ठीक खुत्बा देते वक्‍त ही खड़े होकर कहा--तुम अबू-बकरका 
नाम क्‍यों नहीं लेते, क्या उमर अबू-बकरसे बड़ा है?! . . . . (उमरने इस 
बातकों सुनकर) जब्बाकों मदीना बुलवाया। जब्बाने उमरसे पूछा-- 
तुमको क्‍या हक था, कि मुझे यहाँ बुलवाते ?”. .. .फिर उसने (अबू- 
मूसाकी खुशामद वाली) सब वात ठीक-ठीक बतराई। उमर रोने लगे, 
ओर बोले--- तुम सचपर हो, मुझसे कसूर हुआ, माफ करना ।” 

३. “हारूत और सफ़ियान सोरीमें बचपनकी दोस्ती थी। जब हारून 
बगदादमें खलीफा (७८६-८०९ ई०) बना तो सब लोग उसको बधाई देने 
आए, किन्तु सफक़ियान नहीं आया। हारूनने स्वयं सफ़ियानसे मिलनेकी इच्छा 
प्रकट की, लेकिन उसने पर्वा न की, अन्तमें हारूनने सफ़ियानको पत्र लिखा-- 

“मेरे भाई सफ़ियान, . . . . . तुमको मालूम है कि भगवानने सभी 
मुसलमानोंमें भाईका संबंध कायम किया है। अब भी मेरे और तुम्हारे 
बीच पहिलेके संबंध वैसे ही हैं, मेरे सारे दोस्त मेरी खिलाफतके लिए 
वधाई देने मेरे पास आए और मैंने उन्हें बहुमूल्य इनाम दिये। अफसोस है 
कि, आप अब तक नहीं आए। में खुद आता, लेकिन यह खलीफाकी शानके 
खिलाफ है। कुछ भी हो अब अवश्य तशरीफ छाइये।” 
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सफ़ियानने पत्रकों न पढ़कर फेंक दिया और कहा कि मैं इसे हाथ 
नहीं लगाना चाहता, जिसे कि जालिम (>+राजा) ने छुआ है। फिर उसी 
पत्रकी प्रीठपर यह जवाब दूसरेसे लिखवाया--- 

“बंदा निर्बल सफ़ियानकी ओरसे धनपर लट्ट हारूनके नाम। मैंने 
पहिले ही तुझे सूचित कर दिया था, कि मेरा तुझसे कोई संबंध नहीं। 
तूने अपने पत्रमें स्वयं स्वीकार किया है, कि तूने मुसलमानोंके कोषागार 
(>बतुल-माल ) के रुपयेको ज़रूरतके बिना अनुचित तौरसे ख्चे किया। 
इसपर भी तुझको सन्‍्तोष नहीं हुआ, और चाहता है, कि मैं कयामतमें 

(अन्तिम नन्‍्यायके दिन) तेरी फजूलखर्चीकी गवाही दूं। हारून ! तुझकों 
कल खुदाके सामने जवाब देनेके लिए तैयार रहना चाहिए। तू तख्तपर 
(बंठकर) इजलास करता है, रेशमी लिबास पहिनता है। तेरे दर्वाजे- 
पर चौकी-पहरा रहता है। तेरे अफसर स्वय शराब पीते हैं, और दूसरोंको 
शराब पीनेकी सजा देते हैं; खुद व्यभिचार करते हैं, और व्यश्िचारियों- 
प्र रोब जारी करते हैं। खुद चोरी करते हैं, और चोरोंका हाथ काटते 
हैं। पहिले इन अपराधोंके लिए तुझको और तेरे अफसरोंको सजा मिलनी 
चाहिए, फिर ओरोंको। अब फिर कभी मुझको पत्र न लिखना । 

“यह पत्र जब हाहूनके पास पहुँचा, तो वह (आत्मस्लानिके मारे) 

उ5), और देर तक रोता रहा। 

ग़ज़ालछी एक ओर दार्शनिक उड़ानकी आजादी चाहता था, दुसरी 
ओर कबीलछाशाहीकी सादगी और समानता--कहाँ कबीलाशाही और 
कहाँ ख्यालकी आज़ादी ! 

(३) इस्लासिक पंथोंका समन्वय--इस्लामके भीतरी” सम्प्रदायों 
के झगड़ोंकों दूर करना ग़ज़ालीके अपने उद्देश्योंमें था। दर्शनर्मभें उनके 
जबर्दस्त विरोधी रोश्दका कहना है -- द 

ग़ज़ालीने अपनी किताबोंमें सम्प्रदायोंमेंत्रे किसी खास सम्प्रदायकों 


१. फ़स्ल ल-मुक़ाला । 


जज 
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नहीं दूषा है। बल्कि (यह कहना चाहिए कि) वह अशूअरियोंके साथ 
अशजरी, सूफ़ियोंके साथ सूफी और दाशनिकोंके साथ दोर्शनिक है।”' 
ग़ज़ालीके वक्‍त इस्लाम सिन्ध और काश्गरसे लेकर मराकों और 
स्पेन तक फैला हुआ था, इस विस्तृत भूखंडपर इस्लामसे भिन्न धर्मं खतम 
हो गए थे, या उनमें इस्लामसे आँख मिलानेकी शक्ति नहीं रह गई थी। 
किन्तु खुद इस्लामके भीतर बीसियों सम्प्रदाय पैदा हो गए थे॥ इनमें 
सबसे ज़्यादा जोर तीन फिकोंका था--अशुंअरी, हंबली और बातनी 
(च्शीआ ) | इन सम्प्रदायोंका प्रभाव सिर्फ धा्भिक क्षेत्र तक ही सीमित 
ने था, बल्कि उन्होंने शासनपर अपना अधिकार जमाया था। स्पेनमें 
हँबली सम्प्रदायके हाथमें धामिक राजनीतिकशक्ति थी। बातनी (+« 
शीआ) मिश्रपर अधिकार जमाए हुए थे। खुरासान (पूर्वी ईरान) से 
इराक तक अशूअरियोंका बोलबाला था। बातनी चूँकि शीआ थे, इसलिए 
उनके विरुद्ध अली-म्वावियाके समयसे सुलगाई आग अब भी यदि धाँय-धाँय 
कर रही थी, तो कोई आइचय नहीं; किन्तु ताज्जुब तो यह था, कि अशअ री 
और हंबली दोनों सुन्नी होनेपर भी एक दूसरेके खबके प्यासे रहते थे। 
शरीफ़ अबुल-क़ासिम (४७५ हिजरी या १०८२ ई०) बहुत बड़ा उपदेशक 
था। महामंत्री निजामुल्मुल्कने उसे बड़े सम्मानके साथ निज्ञामिया (बस- 
दाद) का धर्मोषदेष्टा बनाया था। वह मस्जिदके मेंबर (--धर्मासन)- 
से खुले आम कहता था कि हंबली काफिर हैं। इतनेहीसे उसे सन्तोष नहीं 
हुआ, बल्कि उसने महाजजके घरपर जाकर ऐसी ही बातें कीं, जिसपर 
भारी मारकाट मच गई। अल्प अर्सलन्‌ सलूजूकी (१०६२-७२ ई० )के 
शासनकालमें शीओं और अशूअरियोंपर मुहतों मस्जिदके धर्मासनसे लानत 
(घिक्‍कार) पढ़ी जाती थी। निज्ामुर-मुल्क जब महामंत्री हुआ तो उसने 
अशुअरियोंपर पढ़ी जानेवाली छानतकों तो बंद कर दिया, किन्तु शीआ 
बेचा रोंकी वही हालत रही। अबू-इस्हाक शीराज़ी बगदादकी विद्वन्मंडलीके 
सरताज थे, और वह भी हंबलियोंकों बुरा-मला कहना अपना फर्ज समझते 
थे, इसकी ही वजहसे एक बार बगदादमें भारी मारकाट मच गई थी। 
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जहाँ जिस सम्प्रदायका जोर था, वहाँ दूसरेको दशननमें जीभ बेचारी ।” 
बनकर रहना पड़ता था। इब्न-असीर मोतज़ला-सम्प्रदायका प्रधान नेता 
और भारी विद्वान्‌ था, उसकी मृत्यु ४७८ हिजरी (१०८५ ई०) में हुई। 
अपने सम्प्रदाय-विरोधियोंके डरके मारे पूरे पचास साल तक वह घरसे 
बाहर नहीं निकल सका था। इन झगड़ों, खून-खराबियोंकी जड़को बुरा 
कहते हुए ग़ज़ाली लिखते हैं-- 

“ (धामिक) विद्वान्‌ बहुत सख्त हठधर्मी दिखलाते हैं, और अपने 
विरोधियोंको घृणा और बेइज्जतीकी नजरसे देखते हैं। यदि यह लोग 
विरोधियोंके सामने नर्मी, मुलायमियत और प्रेमके साथ काम छेते, और 
हितेबीके तौरपर एकान्तमें उन्हें समझाते, तो (ज़्यादा) सफल होते। 
लेकिन चूंकि अपनी शान-शौकत (जमाने)के लिए जमातकी ज़रूरत 
है, जमात वाँधनेके लिए मजहबी जोश दिखलाना तथा अपने सम्प्रदाय- 
विरोधियोंकों गाछी देना ज़रूरी है, इसलिए विद्वानोंने हठधर्मीकों अपना 
हथियार बनाया है, और इसका ही नाम धर्म-प्रेम तथा इस्लाम-विरोध- 
परिहार रखा है; हालाँकि यह वस्तुतः लोगोंको तबाह करना है।* 

पेगंबर मुहम्मदके मूँहसे कभी निकला था-- मेरे मजहबमें ७३ फ़िर्के 
(सम्प्रदाय) हो जायेंगे, जिनमेंसे एक स्वर्गंगामी होगा, बाकी सभी नरक- 
गामी।” इस हदीस (-“पेगंबर-वाक्य ) को लेकर भी' हर सम्प्रदाय अपनेको 
स्वगंगामी और दूसरोंको नरक-गामी कहकर कटुता पैदा करता था। 
ग़ज़ालीने इस्लामके इस भयंकर गृहकलहको हटानेके लिए एक ग्रंथ तफ़क़ा 
बेन ल-इस्लाम वजू-त्दका” इस्लाम और जिन्दीकों (नास्तिकों)का भेद 
लिखा है; जिसमें वह इस हृदीसपर अपनी राय इस तरह देते हैं--- 

“हदीस सही है, लेकिन इसका यह अर्थ नहीं कि वह (वाकी ७२ फिक्रे 
वाले) लोग काफिर हैं, और सदा नरकमें रहेंगे। वल्कि इसका असली अर्थ 
यह है, कि वह नरकमें . . . .अपने पापकी' मात्राके अनुसार. . . . रहेंगे।” 


१. “अज्ञाउल-उलम्‌। 
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ग़ज़ालीने अपनी इस पुस्तकमें काफिर (नास्तिक) होनेके सभी 
लक्षणोंसे इन्कार करके कहा, कि काफिर वही है, जो मुसलमान नहीं हैं, 
और “वह सारे (आदमी) मुसलमान हैं जो कल्मा (अल्लाहके सिवाय 
दूधरा ईदवर नहीं, मुहम्मद अल्लाहका भेजा हुआ है')' पढ़नेवाला है, और 
मुसलमान होनेके नाते सभी भाई-भाई हैं। इन सम्प्रदायोंका मतभेद है, 
उसका मूल इस्लामसे कोई सम्बन्ध नहीं, वह गौण और बाहरी बातें हैं।* 

ग़ज़ालीने अपनी इस उदारशयताकों मुसलमानों तकहीं सीमित नहीं 
रखा बल्कि उन्होंने लिखा है--- 

“बल्कि मैं कहता हूँ कि हमारे समयके बहुतसे तुके तथा ईसाई रोमन 
लोग भी भगवानके क्षपापात्र होंगे।” 

इस प्रयत्नका फल ग़ज़ालीको अपने जीवनमें ही देखनेकी मिला। 
अशुअरियों और हंबलियोंके झगड़े बहुत कुछ बंद हो गए। वबगदादके 
शीओं और सुन्नियोंमें ५०२ हिजरी (११०९ ई० ) में सुलह हो गई, और बह 
आपसी मार-काट बन्द हो गई, जिससे राजधानीके मुहल्लेके मुहल्ले बर्बाद 
हो गए थे। 


६ - ग़ज्ञाली के उत्तराधिकारी 


अपनी पुस्तकोंकी भाँति ग़ज़ालीके शिष्योंकी भी भारी संख्या थी, 
जिनमें कितने ही इस्लामके धामिक इतिहासमें खास स्थान रखते हैं, पाठकों 
के लिए अवावश्यक समझकर हम उनके नामोंकी सूची देना नहीं चाहते। 
ग़ज़ालीकी शिक्षाका महत्त्व इसीसे समझिए कि मुसलमानोंकी भारी संख्या 
आज भी उन्हें ही अपना नेता मानती है। हाँ, उनके एक शिष्य तोमरतके 
बारेमें हम आगे लिखनेवाले हैं, क्योंकि उसने अपने गुरुके धर्म-मिश्रित 
राजनीतिक स्वप्नको साकार करनेमें कुछ हद तक सफलता पाई । 


१. “ला इलाह इच्च ल्लाह मुहम्मदुन्‌-रंसूलल्लाह' । 
२. तफ़क़ा बेनु'लू-इस्लास व ज़-ज़िन्दक़ा । 


'अँध्यक्थ ७ 


स्पेनके इस्लामी दाशेनिक 


8१. स्पेन की धामिक ओर सामाजिक अवस्था 
१ - उमय्या शासक 


जिस वक्‍त इस्लामिक अरबोंने पूर्वमें अपनी विजय-यात्रा शुरू की 
थी, उसी समय पश्चिमकी ओर--खासकर पड़ोसी मिश्रपर---भी उनकी 
. नज़र जानी ज़रूर थी। मिश्रके बाद प्रश्चिचकी ओर आगे बढ़ते हुए वह 
तूनिस्‌ और मराकों (>-मराकश) तक पहुँच गए। पैगंबरके देहान्त हुए 
एक सौ वर्ष भी नहीं हुए थे, जब कि ९२ हिजरी (७०६ ई०) में तारिक 
(इब्न-जियाद ) लेसीने १२ हजार बबंरी (>-मराको-निवासी ) सेनाके साथ 
स्पेनपर हमला किया। स्पेनपर उस वबत एक गॉथिक वंशका राज्य था, 
जो दो हजार वर्षसे शासन करता जा रहा था--जिसका अर्थ है, वह समयके 
अनुसार नया होनेकी क्षमता नहीं रखता था। किसानोंकी अवस्था दयनीय 
. थी, ज्मींदारोंके जुल्मींका ठिकाना न था। दासता-प्रथाके कारण लोगोंकी 
दशा और असद्य हो रही थी--किसानों और दासोके बच्चे पंदा होते ही , 
जमींदारों और फोजी अर्फ़सरोंमें बाँट दिये जाते थे। जनता इस जुल्मसे 
त्राहि-आहि कर रहो थी, जब कि तारिककी सेना अफ्रीकाके तटसे चलकर . 
समुद्रके दूसरे तटपर उस पहाड़ीके पास उत्तरी जिसका नाम पीछे 
जब ल-तारिक (5-तारिककी पहाड़ी) पड़ा, और जो बविगड़कर आज 
जिब्राल्टर बन गया है। राआ रोदिकने तारिकका सामना करना चाहा, 
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. किन्तु पहिली ही मुठभेड़में उसकी ऐसी हार हुई, कि निराश हो रोद्विक 
 नदीमें डब मरा। दूसरे साल अफ्रीकाके मुसलमान गवनेर मूसा-बिनू-तसी र- 
: में स्वर्य एक बड़ी फौज लेकर स्पेनपर चढ़ाई की, स्पेनमें किसीकी मजाल 
. नहीं थी, कि इस नई ताकतकों रोकता+ तो भी मुल्कमें थोड़ी बहुत अशान्ति 
धर्म और जातिके नाम पर कुछ दिनों तक और जारी रही'। किन्तु तीन चार 
सालके बाद प्रायः सारा स्पेन मुसलमानोंके हाथमें आ गया--“जायदादें 
मालिकोंकों वापस की गईं, मज़हबी स्वतंत्रताकी घोषणा की गई। दूसरी 
जातियोंको अपने धाभमिक कानूनके अनुसार जातीय मुकदमोंके फंसलेकी 
इजाजत दी गई।” मूसाका बेटा अब्दुल-अज़ीज्ञ स्पेनका पहिला गवरनेर 
बनाया गया। 

. इसके कुछ ही समय बाद बनी-उमैय्याके शासनपर प्रहार हुआ। उसकी _ 
जगह अब्दुल-अब्बासने अपनी सल्तनत कायम की, और उमेय्या खान्दानके' 
. राजकुमारोंकों चुन-चुनकर मौतके घाट उतारा। उसी समय (७५० ई० ? ) 
. एक उमरैय्या राजकुंमार अब्दुर॑हमान दाखिल भागकर स्पेन आया और 
. उसने स्पेनकों उमय्यावंशके हाथसे जानेसे रोक दिया। अब्दुरेहमान दमिश्क- 
के सांस्कृतिक वायुमंडलमें पछा था, इसलिए उसके शासनमें स्पेनने शिक्षा 
और संस्कृतिमें काफी उन्नति की; और पश्चिमके इस्लामिक विद्वानोंने 
पृर्वसे संबंध जोड़ना शुरू किया। 

जब तक इस्लाम मराकों तक रहा, तब तक अरबोंका संबंध वहाँके 
: बर्बर छोगोंसे था, जो कि स्वयं बद्दुओंसे बेहतर अवस्थामें न थे। किन्तु 
स्पेनमें पहुँचलेपर वही स्थिति पैदा हुई, जो कि बगदाद जाकर हुई थी। 
. दोनों ही जगह उसे एक पुरानी संस्कृत जातिके संपर्कमें आनेका मौका मिला । 
बगदादमें अरबोने ईरानी बीबियोंके साथ ईरानी सम्यतासे विवाह किया, 
और स्पेनमें उन्होंने स्पेनिश स्थियोंके साथ रोमन-सम्यताके साथ। इसका 
परिणाम भी वहीं होना था, जो कि पूर्वमें हुआ। अभी उस परिणामपर 
. लिखनेसे पहले ऐतिहासिक भित्तिको जरा और विशद कर देनेकी जरूरत 
है 


१९०  बइरशन-किदर्शेन | अध्याय ७ 


स्पेलपर उमेय्योंका राज्य ढाई सौ सालसे ज्यादा (७५६-१०३१ ई० ] 
रहा। स्पेनिश उमय्योंका वैभव सूर्य तृतीय अव्दुरेहमान (९१२-६१ ई०) के 
शासनकालमें मध्याहक्लपर पहुँचा था। इसीने पहिले पहिल खलीफाको 
पदवी धारण की थी। उसके बाद उसका पुत्र हकम द्वितीय (९६१-७६ 
ई०) ने भी पिताके वैभवकों कायम रखा। धन और विद्या दोनोंमें अब्दूर्रह- 
साव और हकमसका शासनकाल (९१२-७६ ई० ) पश्चिसके लिए उसी तरह 
वेभवशाली था, जिस तरह हारूत मामूनका शौसनकाल (७८६-८३३ ई०) 
पूर्वके लिए। हाँ, यह ज़रूर था कि स्पेनके मुसलमानी समाजमें अपने 
पूर्वज या अब्बासियों द्वारा शासित समाजकी अपेक्षा विद्यानुरागके पीछे 
सारा समय बितानेवालोंकी अपेक्षा कमाऊ लोग ज़्यादा थे। अब्दुरंहमान- 
की प्रजामें ईसाइयोंके अतिरिक्त यहूदियोंकी संख्या भी शहरोंमें पर्याप्त 
थी। कैंसर ह्दियनने विजन्तीनसे देशनिकाला देकर पाँच लाख यहूदियोंको 
स्पेनमें बसाया था। ईसाई शासनमें उन्हें दबाकर रखनेकी' कोशिश की 
जाती थी, कित्तु इस्लामिक राज्य कायम होनेपर उनके साथ बेहतर बर्ताव 
होने लगा, और इन्होंने भी देशकी बौद्धिक और सांस्कृतिक प्रगतिमें 
भाग लेना शुरू किया। स्पेनके यहूदियोंका भी धामिक केन्द्र बग- 
दादमें था, जहाँ सर्कार-दर्बा रमें भी यहूदी हकीमों और विद्वानोंका कितना 
मान था, इसका जिक्र पहिले हो चुका है। स्पेनमें पहिलेसे भी रोमन- 
कैथलिक जैसे धामिक संकीर्णताके लिए कुख्यात सम्प्रदायका जोर था। 
मुसलमान आए, तो अरब और अर्धे-अरब इतनी अधिक संख्यामें आकर 
बस गए कि स्पेनके शहरों और गाँवोंमें अरबी भाषा आम बोल चाल हो गई। 
ये अरब पूर्वके साम्प्रदायिक मतभेदोंको देखकर नहीं चाहते थे कि वहाँ 
दूसरे सम्प्रदाय सर उठायें। उन्होंने हंबली सम्प्रदायको स्वीकार किया 
था, जिसमें कुरानका वही अर्थ उन्हें मंजूर था, जो कि एक साधारण बददू 
समझता है। ईसाइयों और अरबोंकी इस पक्की किलाबंदीमें यदि कोई 
दरार थी, तो यही यहूदी थे, जिनका संबंध बगदाद जैसे “वायू बहै चौआई” 
वाले विचार-स्वातंत्र्य केद्धसे था। ये लोग चुपकेचुपके दर्शनकी पुस्तकोंको 
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पढ़ते और प्रचार करते थे। इनके अतिरिक्त कितने ही प्रतिभाशाली 
मसलमान भी “निषिद्ध फल” के खानेके लिए पूर्वकी सेर करने लगे । अब्दु 
रहमान विनृ-इस्माइल ऐसे ही लोगोंमें था, जिसने पूर्वकी यात्रा की और 
ईरानके सावी विद्वानोंके पास रहकर दर्शनकी शिक्षा ग्रहण की। इसीने 
लौटकर पहिले-पहिल पवित्र-संघ (अखवानुस्सफ़ा )-ग्रन्थावलीका स्पेनमें 
प्रचार किया। यह ४५८ हिजरी (१०६५ ई० ) में मरा था। 


२ - दर्शन का प्रथम प्रवेश 


हकम द्वितीय स्पेतका हारूल था। उसे विद्यासे बहुत प्रेम था, और 
दाशनिकोंकी वह खास तौरसे बहुत इज्जत करता था। उसे पुस्तकोंके 
संग्रहका बहुत शौंक था। दमिश्क, बगदाद, काहिरा, मे, बुखारा तक 
उसके आदमी पुस्तकोंकी खोजमें छुटे हुए थे। उसके पुस्तकालयमें चार 
लाख पुस्तकें थीं। इस पुस्तकालयका प्रधान पुस्तकाध्यक्ष अल-हज्जी 
बयान करता है कि पुस्तकालूयकी ग्रंथ सूची ४४ जिल्दों---प्रत्येक जिल्दमें 
बीस पृष्ठ--में लिखी गई थी। हकमको पुस्तकोंके जमा करनेका ही नहीं 
पढ़नेका भी शौक था, पुस्तकालयकी शायद ही कोई पुस्तक हो जिसे उससे 
एक बार न पढ़ा हो, या जिसपर हकमने अपने हाथसे ग्रंथकारका नाम, 
मृत्युकाल आदि न लिखा हो; उसका दर्शनंकी पुस्तकोंका संग्रह बहुत 
जबर्दस्त था। 
हकमके मरने (९७६ ई० ) के बाद उसका बारह सालका नाबालिग 
बेटा हश्शाम द्वितीय गद्दीपर बैठा, और काजी मंसूर इब्न-अबीआमर उसका 
वली मुकरर हुआ। आमरने हर्शामकी माँकों अपने काबूमें करके दो 
सालोंमें पुराने अफ़सरों और दरबारियोंको हटाकर उनकी जगह अपने 
आदमियोंको भर दिया। और फिर हर्शामकों नाममात्रका बादशाह 
बनाते हुए उसने अपने नामके सिक्के जारी किए, छुत्बे (मस्जिदमें शुक्रके 
उपदेश) अपने नामसे पढ़वाने शुरू किए; देशके लोग और बाहुरवाले 
भी आमरको खलीफा समझने छगे थे। आमरने तलवारसे यह शक्ति 
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नहीं प्राप्त की, बल्कि यह्‌ उसकी चालबाजियोंका पारितोषिक था। इन्हीं 
चालवाजियोंमें एक यह भी थी कि वह अपनेको मजह॒बका सबसे जबर्दस्त 
भक्‍त जाहिर करता था। उसने (इसके लिए) आलिमों और फकीहों 
- (>न्मीमांसकों )का एक जलसा बुढाया। एक छोटेसे भाषणमें उनसे 
प्रन्‍न किया कि तुंम्हारे ख्याऊमें द्शेत और तकंशास्त्रकी कौन-कौनसी 
पुस्तक देशमें फैलकर भोले-भाले मुसलमानोंके ईमानकों खराब कर रही 
हैं। स्पेनके मुसलमान अपनी मजह॒बी हठधर्मीके लिए मशहूर ही थे, दर्शनसे 
उन्हें हमेशा टकंराना पड़ता था। इन लोगोंने तुरत्त प्रचारके लिए निषिद्ध 
पुस्तकोंकी एक लंबी सूची तैयार करके इब्न-अबी-आमरके सामने 
रखी। आमरने उन्हें बिदा कर दर्शवकी पुस्तकोंको जलानेका हुक्म 
दिया । 

हकमका बहुमूल्य पुस्तकालय बातकी बातमें जलकर राख हो गया; 
जो पुस्तकें उस वक्‍त जलनेसे बच गईं वह पीछे (१०१३ ई० ) बबेरोंके गृह- 
युद्धोमें जल गईं। हकमके शासनमें दार्शनिकोंकों बहुत बड़े-बड़े दर्जे मिले 
थे, यह कहनेकी जरूरत नहीं कि आमरने उन्हें पहिले ही दृधकी मकक्‍्खीकी 
तरह निकाल फेंका। खेरियत यही थी कि आमर यहूदियोंका कत्ल-आम 
नहीं कर सकता था, जिससे और जबतक वह स्पेन (यूरोप )की भूमिपर 
थे, तबतक दर्शनका उच्छेद नहीं किया जा सकता था। 


३-स्पेनिश यहूदी और देन 


दसवीं सदीमें स्पेनकी राजधानी कार्दोवा (+>-क़रतंबा)की आबादी दस 
लाखसे ज्यादा थी, और पश्चिममें उसका स्थान वही था, जो कि पूर्वमें बग- 
दादका। वहाँ स्पेत और मराकोके ही नहीं यूरोपके नाना देशोंके गैर- 
मुस्लिम विद्यार्थी भी विद्या पढ़ने आया करते थे--यह कहनेकी ज़रूरत 


१. “इब्न-रोइद' (मुहस्मद यूनस्‌ अन्सारी फिरंगीमहुली ), पृष्ठ २७ 
से उद्धत। रा 
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नहीं कि इस वक्‍तकी सभ्य दनियाके पश्चिमाद्ध (पश्चिमी एसिया और 
यरोप)की सांस्कृतिक भाषा अरबी थी, उसी तरह जैसे कि प्रायः सारे 
पूर्वाद् (भारत, जावा, चम्पा, आदि) की संस्कृत॥ अरबी और इब्नानी 
(यहुदियोंकी भाषा) बहुत नजदीककी भाषाएं हैं, इसलिए यहुदियोंको 
और भी सभीता था। दर्शनके क्षेत्रमें यहुदियोंका पहिलेसे भी हाथ था, 
केन्‍्त जब हकस द्वितीयने अपने समयके प्रसिद्ध दार्शनिक हकीम हस्दा 
विन-इस्ह्राकको अपना क्ृपा-पात्र बताया, तवस उन्होंने दर्शनके झंडेकों 
और आगे बढ़ानेकी जद्दोजहद शुरू की। इब्न-इस्हाफने जब पहिले-पहिंझ 
अरस्तूके दर्शनका प्रचार करता शुरू किया, तो यहूदी धर्माचायोंवे फतवा 
निकालकर मुखालफत करनी चाह), किन्तु बह वेकार गई; और म्यारहवीं 
सदी पहुँचते-पहुंचल अरस्तू स्पेनके यहुदियोंका अपना दार्शनिक-सा बन 
गया। 

(१) इब्त-जिल्लोल (१०२१-७० ई०/--जिन्नोल माल्ताके एक 

यहदी परिवारमें पैदा हुआ था। यह स्ोनका सब्भ्े बड़ा और मशहूर 

दार्शनिक था। जिक्नोछूकी प्रसिद्ध दार्शनिक पुस्तक “यब्बूउ ल-हयात 
है। इसके दाशनिक विचार थे--दुनियामें दो परस्पर-विरोधी शक्तियाँ 
हैं: भूत (मूल प्रकृति या हेवला ) और आत्मा (>विज्ञान) या आकार”। 
लेकिन यह दो वस्तुएं वस्तुतः: एक परमसामान्य (परंमतत्त्व) के भीतर हैं, 
जिसे जिब्नोल सामान्यभूत (या सामान्यप्रकृंति). कहता है। जिन्नोलके 
इस विचारकों रोश्दने ओर विकसित किया है। 

(२) दूसरे यहुदी दाशंतिक--जिन्नोलके बाद दूसरा बड़ा यहूदी 
दाशनिक मुसा बिन-मामून हुआ, जिसका जन्म ११३५ ईण्में कार्दोवामें 
हुआ था। यह एक प्रतिभाशाली. विद्वान था। तोमरतके उत्तराधिकारी 
अब्दुल्मोमिनने जब स्पेनपर अधिकार करके दर्शनके उत्पादन-क्षेत्र यहू- 
दियोंपर गजब ढाना, तथा देशनिकालः देना शुरू किया, तो मूसा मिश्र 
चला गया, जहाँ मिश्रके सुल्तान सलाहुद्दीननी उसे अपना (राज-) वैद्य 
बना लिया और वहीं ६०५ हिजरी (१२१२ ई०) में उसकी मृत्यु हुई। 
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कोई-कोई विद्वान मूसाकों रोइदका शिष्य कहते हैं। 

मूसाके बाद उसका शिष्य तथा दामाद यूसुफ-बिन्‌-यह्या एक अच्छा 
दाशेनिक हुआ। 

स्पेनिश्‌ यहुदी दर्शनप्रेमियोंकी संख्या घटनेकी जगह बढ़ती ही गई, किन्तु 
अब रोइद-सूर्यके उग आनेपर वह टिमटिमाते तारे ही रह सकते थे | 


४ -सोहिदीन शासक 


.._ग्यारहवीं सदीमें उमेय्या शासक इस अवस्थामें पहुँच गए थे, कि देश- 
की शक्तिकों कायम रखना उनके लिए मुश्किल हो गया। फलतः सल्तनत- 
में छोटे-छोटे सामन्त स्वतंत्र होने लगे। वह समय नजदीक था, कि पड़ोसी 
ईसाई शासक स्पेतकी सल्तततको खतम कर देते, इसी वक्‍त समुद्रके दूसरे 
(अफ्रीकी ) तटके बबरोंने १०१३ ई० में हमला किया और कार्दोवाको 
जलाया, बर्बादे किया। इसके बाद उन्होंने मराकोंमें एक सल्तनत कायम की 
जिसे ताशकोन (म्ल्समीन) कहते हैं। अछी (बिन्‌-यूसुफ) ताशकीन (- 
११४७ ई०) वंशका अच्तिम वादशाह था, जब कि एक दूसरे राजवंश-- 
मोहिदीन---ने उसकी जगह छी। 
(१) मुहम्भर बिन-तोमरत (मृ० ११४७ ई०)--मोहिदीन शासन 
का संस्थापक भुहम्मद (इब्न-अव्दुल्लाह) बिनू-तोमरत मराकोके बर्बरों 
कबीले मस्मूदीमें पेदा हुआ था। उसका दावा था कि हमारा वंश अछीकी 
सन्तानमेंसे है। देशमें उपलभ्य शिक्षाकों समाप्त कर वह पूर्वकी ओर आया 
और वहाँ जिन विद्वानोंसे उसने शिक्षा ग्रहण की, उनमें ग़ज़ालीका प्रभाव 
उसपर सबसे ज्यादा पड़ा। शज़ालीके पास वह कई सार रहा, और इस 
समय इस्लाम और खासकर स्पेनकी इस्लामी सल्तनतकी दुरवस्थापर 
गूरु-चेलॉमें अकसर चर्चा हुआ करती थी। ग़जाली भी एक घर्म-राजनीतिक 
सल्तनतका स्वप्न देख रहे थे, और इधर तोमरत भी उसी मज्जका मरीज 
था। इतिहास-दाशंनिक इब्न-खल्दून इस बारेमें लिखता है-- 
“जैसाकि छोगोंका ख्याल है, वह (तोमरत) ग्रज़ालीसे मिला, और 
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उससे -अपनी योजनाके बारेमें राय ली। ग़ज़ालीने उसका समर्थन किया, 
क्योंकि वह ऐसा समय था, जबकि इस्लाम सारी दुनियामें निर्बंछ हो रहा 
था, और कोई ऐसा सुल्तान न था, जो कि सारे पंथ (मुसलमानों )को 
संगठित कर उसे कायम रख सके। किन्तु ग़ज़ालीने (अपनी सहमति 
तब प्रकठ की, जद कि उसने, पुछकर जान लिया कि उसके पास उतना 
साधन और जमात है, जिसकी सहायतासे अपनी शक्ति और रक्षाका 
प्रवन्ध कर सकता है।।” 

ग़ज़ालीके आश्ञीर्वादसे उस्लाहित हो तोमरत देशको लौटते हुए मिश्रमें 
पहुँचा। काहिरामें उसके उत्तेजनापूर्ण व्याख्यानोंसे ऐसी अशान्ति फैली, कि 
हुकूमतने उसे शहरसे निकारू दिया। सिकन्दरियामें चन्‍्द दिनों रहनेके बाद 
उहु दुनिस है ता मराकी पहुँचा! तोमरत पक्का धर्मान्ध था, उम्रके सामने 
जरासी भी काई बात शरीअतके विरुद्ध होती दिल्लाई पड़ती, कि वह आपेसे 
वाहर हो जाता। मराकोके बरबेर कबीछोंमें काफी बद्दूइयत मौजूद थी, 
इसलिए उनके वास्ते यह आदर्श मुल्ला था, इसरें सब्देह नहीं। थोड़े ही 
समयमें प्रजालीके शागिर्द, बगदादसे पढ़कर लौटे इस भहान्‌ मौलवी 
चारों ओर ख्याति फैछ गई। वह बादशाह, अमीर, मुल्ला संबंके पीछे 
लद॒झठ लिए पड़ा भा; और इसके लिए दहाँ बहुत मसाऊा मौजूद था। भुल्स- 
मीत (ताशकीन) खान्दानमें एक अजब रवाज था, उनकी औरतें खुले मुह 
फिरती थीं, किन्तु मद मुहपर पर्दा डालकर चलते थे। व्यभिचार आम था, 
भले घरोंकी बहु-बेटियोंकी इज्जत फोजके लोगोंके मारे नहीं वचती थी--- 
धहरोंमें यह सब कुछ खुल्लमखुल्ला चल रहा था। शराब खुले आम बिकती 
थी। मामला बढ़ते देख मुल्समीन सुल्तान्‌ अली बिन-ताशकीन ने तोमरत- 
के साथ शास्त्रार्थ करनेके लिए विद्वानोंकी एक सभा बुलाई। शास्त्रार्थ- 
में तोमरतकी जीत हुईं, बादशाहने उसके विचारोंको स्वीकार किया । 


१. इब्न-खल्दृत, जिल्द ५, पृष्ठ २२६ २. स्मरण रहे यही * 
बिनू-ताह्कीन था, जिसने ग़ज़ालीकी पुस्तकोंको जलवाया था। 
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इसपर दर्बारवाले दृश्मन बन गए, और तोमरतकों भागकर अस्साम्दा 
नामक बर्बरी कबीलेके पास शरण लेनी पड़ी। यहाँसे उसने अपने मतका 
प्रचार और अनुयायियोंकों सैनिक ढंगपर संगठित करना शुरू (११२१ ६०) 
किया। इसी' समय अब्दुल्मोमिवत उसका शागिद बना। तोमरत अपने 
जीवनमें अपने विचारोंके प्रचार तथा लोगोंके संगठनभें ही लगा रहा, उसे 
चंद कबीलोंके संगठनसे ज्यादा सफलता नहीं हुई, किन्तु उसके मरनेके वाद 
उसका शागिरद अब्दुल-मोमिन उसका उत्तराधिकारी हुआ, जिसने ५४२ 
हिजरी (११४७ ई० ) में मराकोपर अधिकार कर मुल्समीनकी सल्तनतकों 
खतम कर दिया। 

(२) अब्दुल-मोमित (११४७-६३ ई० )---तोमरत अपनेको मोहिद 
(अद्वेतवादी) कहता था, इसलिए, उसका संस्थापित शासन मोहिदों 
(मोहिदीन ) का शासन कहा जाने छमा, और अब्दुल-मोमिन मोहिदीनका 
पहिला सुल्तान था। अब्दुल्मोमिन कुम्हारका लड़का था, और सिर्फ अपनी 
योग्यता और हिम्मतसे तोमरतके मिशनकों सफल करनभेमें समर्थ हुआ 
था। मराकोमें इस तरह उसने अपना राज्य स्थापित कर तोमरतकी 
शिक्षाके अनुसार हुकूमत चलानी शुरू की। इसकी खबर उस पार स्पेनमें 
पहुँची। स्पेनकी सल्तनत टुकड़े-दुकड़ेमें बंटी हुई थी। इन छोटे-छोटे 
सुल्तानोंकी विछासिता और जुल्मसे लोग तंग थे, उन्होंने स्वयं एक प्रति- 
साधि मंडल अब्दुल्मोमिनके पास भेजा। अब्दुल्मोमिनने उसका बहुत स्वागत 
किया और आश्वासन देकर लौटाया। थोड़े ही समय बाद अब्दुल्मोमिनने 
स्पैनपर हमला किया, और स्पेतको भी मराकोकी सल्तनतमें मिला लिया.। 

तोमरतने अपनेको अशअरी घोषित किया था, इसलिए अब्दुल्मोमिनने 


भी उसे सरकारी पंथ घोषित किया, लेकिन यह अशूअरी पंथ ग्रज़ाडीकी 
शिक्षासे प्रभावित था, इसलिए दर्शतका अन्धा दुश्मन नहीं बल्कि बुद्धिकी _ 


कदर करता था। यद्यपि उसके शासनके आरम्भिक दिनोंमें सख्तीके 


कारण कितने ही यहूदियों और उनके दाशनिकोंको देश छोड़कर भागना 
. पड़ा था, किन्तु आगे अवस्था बदली। हकम द्वितीयके बाद यह पहिला 
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समय था जत्र कि दर्शनके साथ हुकूमतने सहानुभूति दिखानी शुरू की। 
अबुमर्दा बिच-जुलह और इब्न-तुफंल उस बक्‍्त स्पेनमें दो प्रसिद्ध दार्शनिक 
थे, अब्दुल्मोमिनने दोनोंकों ऊंचे दर्ज दिये। अब्दुल्मोमित शिक्षाका बड़ा 
प्रेमी था। अब तक विद्यार्थी मस्जिदोंमें ही पढ़ा करते थे, मोमिनने मद्गसोंके 
कछिए अलग खास तरहकी' इमारतें बनवाई। उसका ख्याल था, कि जो 
बुराइयाँ इस्लाममें आयेदिन घुस आया करती हैं, उत्तके दूर करनेका उपाय 
शिक्षा ही है। 

मोमिनके बाद (११६३ ई०) उसका पुत्र मुहम्मद ४८ दिन तक 
राज कर सका, और नालकायक समझ गद्दीसे उतार दिया गया; उसके बाद 
उसका भाई याक्‌व मन्सूर (११६३-८४) गद्दीपर बैठा, इसमें मोमिनके 
बहुतसे गुण थे, कितनी ही कमजोरियाँ भी थीं, जिन्हें हम रोश्दके वर्णनमें 
बतलायेंगे । 

8२. स्पेन के दाशेनिक 

१-इब्न-बाजा (मृ० ११३८ ई०) 


(१) जीवनी--अबू-बक्र मुहम्मद (इब्न-यहिया इब्न-अरू-सायग़) 
_इब्त-बाजाका जन्म स्पेनके सरगोसा नगरमें ग्यारहवीं सदीके अच्तमें उस 
वदत हुआ था, जब कि स्पेनिश सल्तनत खतम होकर स्वतंत्र सामन्‍्तोंमें 
बटनेवाली थी। स्पेनके उत्तरमें अर्धसम्य लड़ाक ईसाई सर्दारोंकी अमल- 
: दारियाँ थीं, जिनसे हर वक्‍त खतरा बना रहता था। देशकी साधारण 
जनता उसी दयनीय अवस्थामें पहुँच गई थी जो कि तारिकके आते वक्‍त 
थी। मुल्समीन दर्शनके कितने प्रेमी थे, यह तो ग़ज़ालीके ग्रंथोंकी होलीसे 
हम जान चुके हैं, ऐसी अवस्थामें बाजा जैसे दाशनिकको एक अजनबी 
दुनियामें आये जेसा मालूम हो तो कोई ताज्जुब नहीं। बाजाकी कीमतको 
सरगोसाके गवर्नर अबू-बकर इब्न-इब्राही मने समझा, जो स्वयं दहन, तकंशास्त्र, 
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गणित, ज्योतिषका पंडित था। उसने बाजाकों अपना मित्र और मंत्री 
बनाया, जिसका फल यह हुआ कि मुल्ला (>फकीह़) और सैसिक उसके 
खिलाफ हो गए और बह ज्यादा दिन तक गवर्मर नहीं रह सका! 
बाजाके जीवनके बारेमें सिफ इतना ही मालम' है कि संरगोसाकी 
पराजयके बाद १११८ ईण०में वह झेविलीमें रहा, जहाँ उसने अपनी कई 
पुस्तक लिखीं। एक बार उसे अपने विचारोंके लिए जेलकी' हवा खानी 
पड़ी, और रोश्दके वापने उसे छड़ाया था। वहसे वह फेज राजदर्बारमें 
पहुँचा और वहीं ११३८ ईण्में उसका देहान्त हुआ। कहा जाता है कि 
बाजाके प्रतिद्वंद्ी किसी हकीसने उसे जशर देकर मरवा दिया। अपने 
छोटेसे जीवनसे बाजा स्वयं ऊबा हुआ था, और अन्तिम शास्तिमें पहुंचने 
के लिए वह अकसर मृत्युकी कामना करता था। आ्थिक कठिनाइयाँ 
तो होंगी ही, सबसे ज्यादा अखरनेवाली' बात उसके लिए थी, सहृदय विचार- 
वाले मित्रोंका अभाव और दाशनिक जीवनके रास्तेमें पग-पायर उपस्थित 
होनेवाली कठिनाइयाँ। उस वातावरणमें बाजाकों अपना दम घुटता-सा 
मालम होता था, और वह फ़ाराबीकी भाँति एकान्त पसन्द करता 
था। 

(२) हकृतियाँ--बाजाने वहुत कम पुस्तक लिखी हैं और जो लिखी 
भी हैं, उन्हें धुव्यवस्थित तौरसे लिखनेकी कोशिश तहीं की। उसने छोटी- 
छोटी पुस्तक अरस्तु तथा दूसरे दार्शनिकोंके ग्रन्थोंपर संशक्षिप्त व्याख्याके तौर 
पर लिखी हैं। बाजाकी पुस्तकोंमें तदवीरु-ल-मुतवह दूँ और “ 
मोतजिल' ज्यादा दिलचस्प इस अर्थमें हैं, कि उनमें बाजाने एक राज- 
नीतिक दृष्टिकोण पेश किया है। रोश्दने इस दष्टिकोणके आारमें छिखा 
है--..इब्न' सू-सायग (बाजा) ने हयातु' ल-मोतजिलमें एक ऐस्स राजनीतिक 
दृष्टिकोण पेश किया है, जिसका संबंध उन मानव-समुदायोसे है, जो अत्यन्त 
गान्तिके साथ जीवन व्यतीत करना चाहते हैं 


जिन के असम जलनन- 
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वाजाका विजयार हैं, कि राज्य (हकमत) की व नियाद आजारपर होनी 
चाहिए।। उसके ख्यालसे एक स्वतंत्र प्रजातंत्र्म बेच्यों ओर जजों [न्याया- 
धीों ) की श्वेणीका होना बेकार है। जब आदमी संदाचास्पृर्ण जीवन 
वितानेके लिए अम्यस्त हो जायेंगे, और खाने-पीने तथा आमोद-प्रमोदर्स 
संयम और मिलतवब्यविनाकी बान डाल लेंगे, तो जरूर ही। वैद्योकी जरूरत नहीं 
रह जायगी। इसी तरह जजोंकी श्रेणी इसलिए बकार है कि ऐम समाजमें 
व्यभिचार तथा आचारिक पतनका पता नहीं होगा; फिर मुकदमा कहाँसे 
आयेगा ? और जज लोग फैसला क्या करेंगे ? 

(३) वाशनिक विचार--बाजासे एक सदी पहिले जिब्बनोल हो 
चुका था। ग़ज़ाली बाजासे सत्ताईस साल पहिले मरे थे। पूर्वेके दूसरे 
दाशनिकोंकों खासकर फ़ाराबीका उसपर बहुत ज्यादा असर था। बाजाकी 
रायमें दिव्य प्रकाश द्वारा सत्य-साक्षात्कारके पूर्ण छाभ मात्रसे सुखी होनेकी 
बातसे आनंदित हो ग्रजाली वास्तविक तत्त्व तक नहीं पहुँच सका। दाश- 

निकको ऐसे आनंदकों भी छोड़ना होगा, क्योंकि धारमिक रहस्यवाद द्वारा 
जो प्रतिबिब मानसतलपर प्रकट होते हैं वह सत्यको खोलते नहीं ढाँकते हैं। 
किसी भी तरहकी आकांक्षासे अकंपित शुद्ध चिन्तन ही महान्‌ ब्रह्मके दर्शनका 
अधिकारी बनाता है। 

(क) प्रकृति-जीव-ईइबर--बाजाके अनुसार जमतमें दो प्रकारके 
तत्त्व हैं-- ( १) एक वह जो कि गतियुक्त होता है; (२) दूसरा जो कि 
गति-रहित है। जो गतियुक्त है, वह पिड (>-जड़) और परिच्छिन्न 
(सीमित) होता है; परिच्छिन्न शरीर होनेके कारण वह स्वयं अपने 
भीतर सदा होती रहती गतिका कारण नहीं हो सकता। उसकी अनन्त गतिके 
लिए एक ऐसा कारण चाहिए, जो कि अनन्त शक्ति या नित्य-सार हो, 
यही ब्रह्म (>नफ़्स) है। पिंड (>शरीर) या प्राकृतिक (जड़) तत्त्व 
परत: गतियुक्त होता है, ब्रह्म (+-नफ़्स) स्वयं अचल रहते, पिड (जड़ 
तत्त्व) को गति प्रदान करता है; (३) जीव तत्त्व इन दोनों (जड़ ब्रह्म) 

न्वोंके वीचकी स्थिति रखता है--उसकी गति स्वतः है। पिड और 
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जीवका संबंध एक दूसरेसे कैसे होता है, इस प्रश्नकों बाजा महत्त्व नहीं 
देता, उसके लिए सबसे बड़ी समस्या है---“मानवके अन्दर जीव और ब्रह्म 
आपसमें कैसा संबंध रखते हैं?” 

(०) आक्ृति“--अफछातूँकी भाँति बाजा मान लेता है कि जड़ 
(भूत) तत्त्व बिना आकृति” के नहीं रह सकता, किन्तु आकृति” बिना. 
जड़ तत्त्वके भी रह सकती है, क्योंकि ऐसा न माननेपर विश्वके परिवर्तंनकी 
कोई व्याख्या नहीं हो सकती--यह परिवर्तेव वास्तविक आक्ृतियोंके आने 
और जानेसे ही संभव है। बाजाकी इस बातकों समझनेके लिए एक उदाहरण 
लीजिए---घड़ा आक्ृति (मुठाई, गोलाई आदि) और भूत तत्त्व (मिट्टी 
दोवोंके मिलनेसे बना है। जब मिट्टीसे आकृति नहीं जुड़ी थी, तब वहाँ 
घड़ा नहीं था। चिरकालसे मिट्टी पड़ी थी, किन्तु घड़े वहाँ नदारद था, 
क्योंकि आकृति उससे आकर नहीं मिली थी। अब आकृति आकर मिट्टीसे 
मिलती है, मिट्टी घड़ेका रूप घारण करती है। जब यह आकृति मिट्टीकों 
छोड़कर चली जाती है, तो घड़ा नष्ट हो जाता है। पिथागोर, अफलात्‌ 
अरस्तू सभी इस आकृति” पदा्थपर सबसे ज्यादा जोर देते हैं, और कहते 
हैं कि वह पिंडसे बिलकुल स्वतंत्र पदार्थ है, और वही जगत्‌के परिवर्ततका 
कारण है। 

(9) मानवका आत्मिक विकास--इन आक्ृतियोंके कई दर्ज हैं 
सबसे निचले दर्जेमें हेवला (सक्रिय-प्रकृति)में पाई जानेवाली आकृतियाँ 
हैं, और सबसे ऊपर शुद्ध आत्मिक (ब्रह्म) आकृति। मानवका काम है 
सभी आत्मिक आक्ृतियोंका एक दूसरे के साथ साक्षात्कार (बोध) करता- 
पहिले सभी पिंडमय पदार्थोंकी सभी बुद्धिगस्थ आक्ृतियोंका बोध, फिर 
 वाह्यान्त:करणों द्वारा उपस्थापित सामग्रीसे जीवका जो स्वरूप प्रतीत होता 
है, उसका बोध; फिर खुद मानव-विज्ञान और उसके ऊपरके कर्त्ता-विज्ञान 








१. यूनानी दर्शनका अनुसरण करते इस्लामिक दाशलतिक जीव ( --रूरु ) 
से विज्ञान (-नफ़्स) को अलग मानते हैं। 


आत्माका बोध और अन्तमें ब्रह्माण्ड के शुद्ध विज्ञानोंका बोध। इस तरह 
जीवके लिए वांछतीय बोवका विकास क्रम हुआ--- 

(१) प्राकृतिक-आकृति” 

(२) जीव- आकृति” 

(३) मानव-विज्ञान- आकृति” 

(४) क्रिय्रा-विज्ञान- आकृति” 

(५) ब्ह्माण्ड-विज्ञान (ब्रह्म )- आकृति” 

“वेयक्तिक तथा इन्द्रिय-ज्ञेय भौतिक तत्त्व--जो कि विज्ञान (>-नफ़्स ) - 
की क्रियाका अधिकरण है--से क्रमश: ऊपर उठते हुए मानव अमानुष 
दिव्य तत्त्व (ब्रह्म ) तक पहुंचता है (मुक्ति प्राप्त करता है) । 

(ख) ज्ञान बुद्धि-गस्थ--ग्रज़ालीने ज्ञानसे परे योगि-प्रत्यक्ष ( +>मुका- 
शफ़ा) को मुक्तिका साधन बतलाया, बाजा “ऋते ज्ञानात्‌ न मुक्तिः” 
(ज्ञानके बिता मुक्ति नहीं) के शब्दार्थका अनुयायी -है; इसीलिए दिव्यतत्त्व 
तक पहुँचने (>-मुक्ति) के लिए (रहस्यमय) सूफ़ीवादकों नहीं, दर्शनको 
पथप्रदर्शक मानता है। दर्शन सा्मान्यका ज्ञान है। सामान्य-न्ञान प्राप्त 
होता है, विशेष या व्यक्तिके ज्ञानसे चिन्तता--कल्पना--के द्वारा, किन्तु 
इसमें ऊपरके बोधदायक विज्ञानकी सहायताकी भी ज़रूरत है। इस सामान्य 
था अनन्त--जिसमें कि सत्ता (“है”) तथा प्रत्यक्ष विषय (“होना”) 


एक हैं--के ज्ञानसे तुलना करनेपर, बाह्य वस्तुओंकी सभी मानस प्रतीतियाँ .. 


और चिन्तन अ्रमात्मक हैं। वास्तविक ज्ञान सामान्य ज्ञान है, जो सिर्फ 
बुद्धि-गम्य है। इससे पता लगा कि इन्द्रिय-गम्य ज्ञानसे सदा लिप्त मजहबी 
और यौगिक स्वप्न (ध्यान) देखनेसे मानव-विज्ञान पूर्णता (मुक्ति)को नहीं 
प्राप्त हो -सकता, उसे पूर्णता तक पहुँचनेका रास्ता एक ही है और बह है, 
बुद्धिगम्य-ज्ञान। चिन्तन सर्वेश्रेष्ठ आनन्द है, और उसीके लिए जो कुछ 
बुद्धिगस्थ है, उसे जानना होता है। बुद्धिगम्य ज्ञान केवल सामान्यका ज्ञान 





१. आलम्‌-अफ़लाक--आसभानोंकी दुनिया, फरिश्ते। 
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है, और वही सामान्य वस्तुसत्‌ है, इन्द्रिय-गम्य व्यक्त वस्तु-सत नहीं हैं, 
इस लिए, इस जीवनके बाद व्यक्तिके तौरपर मानव-विज्ञानका रहना संभव 
नहीं। मानव-विज्ञान तो नहीं, कितु हो सकता है, मानव-जीव (जो कि 
व्यक्तिका ज्ञान करता है, और उसके अस्तित्वकों अपनी इच्छा और क्रियासे 
प्रकट करता है) मृत्युके बाद ऐसे वैयक्तिक अस्तित्वको जारी रखने तथा 
क्रमंफल पानेकी क्षमता रखता हो। लेकिन विज्ञान (>-नफ़्स या जीवका 
वौद्धिक (इन्द्रियक नहीं) अंश सबमें एक है। यह सारी मानवताका विज्ञान 
--अर्थात्‌ वह एक बुद्धि मानवताके भीतरका मन या विज्ञान ही एक भात्र 
नित्य सनातन तत्त्व है, और वह विज्ञान भी अपने ऊपरके कर्सा-विज्ञानके 
साथ एक होकर। 

बाजाके सिद्धान्तकों हम फारावीमें भी अस्पष्टरूपमें पाते हैं, और 
बाजाके योग्य शिष्य रीश्दने तो इसे इतना साफ किया कि मध्यकालीन 
यूरोपकी दाशनिक विचारधारा में इसे रोश्दका सिद्धान्त कहा जाता 
- था। क्‍ 

(ग) मुक्ति--विज्ञान (>-नफ़्स)के उस चरम विकास--सामान्य- 
विज्ञानके समागम--को बहुत कम मनुष्य प्राप्त होते हैं। अधिकांश मानव 
अधेरेमें ही टटोलते रहते हैं। यद्व ठीक है, कितनेही आदमी ज्योति और 
ठस्तुओंकी रंगीन दुनियाकों देखते हैं, कितु उनकी संख्या बहुत ही कम है, 
जो कि देखे हुए सारका बोव करते हैं। वही, जिन्हें कि सारका बोध होता 
है, अनन्त जीवनकों पाते तथा स्वयंज्योति बन जाते हैं। 

ज्योति बनना या मुक्त होना केसे होता है, इसके लिये बाजाका 
मत है--ब द्धि-पूर्वक क्रिया और अपनी बौद्धिक शक्तिका स्वतंत्र विकास 
ली उसका उपाय है। बुद्धि-क्रिया स्वतंत्र (“बिना मजबूरीकी ) क्रिया है; 
वह ऐसी क्रिया है जिसके पीछे उद्देश्यप्राप्ति या प्रयोजेनका ख्याल काम 
कर रहा है। उदाहरणार्थ, यदि कोई आदमी ठोकर छगनेके कारण उस 
पत्थरकों सोड़ने लगता है, तो वह छोटे बच्चे या पशुकी भाँति उद्देश्य-रहिंत 
काम कर रहा है; यदि वह इसी कामको ईंस ख्यालसे कर रहा है, कि 
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दूसरे उससे ठोकर न खायें, तो उसके कामको मानवोचित तथा बुढ़ि- 
पूर्वक कहा जायेगा । 

(धघ) एकान्तता-उपाय/--वाजाकी एक पुस्कका नाम तद- 
ब्ोस्ल-मुत्‌ू-वह ह॒दू' या एकान्तताका उपाय है। आत्माकी चरम उन्नतिक 
लिए वह एकान्तता या एकान्तचिन्तनके जीवनपर सबसे ज्यादा जोर देता 
है, फ़ाराबीने इस विचारकों अपनी मातृभूमि (मध्य-एसिया) के बौद्ध- 
विचारोंके ध्वंसावशेधसे लिया था, और वाजाने इसे फ़ाराबीसे लिया--- 
और इस सारे लेन-देनमें बौद्ध दुःख (निराशा )-वाद चला आये तो आइचर्य 
ही क्या ? एकान्तताके जीवनके पीछे समाजपर व्यक्तिकी प्रधानताकी छाप 
स्पष्ट है और इसीलिए बाजा एक ऐसे अ-सामाजिक समाजकी' कल्पना 
करता है, जिससे वैद्यों और जजों (व्यायाधीशों)की जरूरत नहीं, जिसमें 
एक दूसरेकी स्वच्छंदतापर प्रहार किए बिना मानव कमसे कम पारस्परिक 
संपर्क रखते आत्माराम हो विहरें।-- वह पौधोंकी भाँति खुली हवामें 
उगते हैं, उन्हें मालीके चतुर हाथोंकी आवश्यकता नहीं, वह (अज्ञानी ) 
लोगोंके निकृष्ट भोगों और भावुकताओंसे दूर रहते हैं। वह संसारी 
समाजके चाल-व्यवहारसे कोई सरोकार नहीं रखते। और चूँकि वह 
एक दूसरेके मित्र हैं, इसलिए उनका जीवन पूर्णतया प्रेमपर आश्रित है। 
फिर सत्यस्वरूप ईश्वरके मित्र के तौरपर वह अमानुष (दिव्य) ज्ञान- 
विज्ञानकी एकतामें विश्वाम पाते हैं।' 


२-इब्न-तुफ़ुल' (मृत्यु ११८५ ईं०) 


अब्दुल्मोमिन्‌ (११४७-६३ ) के शासनका ज़िक्र हम कर चुके हैं। 
उसके पुत्र यूसुफ (११६३-८४ ई०) और याकूब (११८४-९८ ई०)का 
शासन-काल मोहिदीत वंशके चरम-उत्कर्षका समय है। इन्हींके समय 





. “वुकड सांडाकाए तणी श080ाए जे वेडक्षत! (09५ 
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स्पेनमें फिर दर्शनका मान बढ़ा। इस वक्‍त दर्शनके मान बढ़नेका मतरूब 
था समाजमें शारीरिक श्रमसे मुक्त मनुष्योंकी अधिकता, और जिसका 
मतलब था गूछामी और गरीबीके सीकड़ोंका कमकर . जनतापर भारी 
भार और उसके बर्दाश्त करनेके लिए मजहब और परलोकवादके अफीमकी 
कड़ी पुड़ियोंका उत्साहके साथ वितरण। यही समय भारतमें जयचन्द 
और 'खंडनखंडखाद्य” (शन्यवादी' वेदान्त) के कर्त्ता श्रीहर्ष कविका है। 
(१) जीवनी--अबू-बक्र मुहम्भद (इब्न-अव्दुल्मलिक) इब्न-तुफ़ेल 
(अल-क़सी ) का जन्म गर्नाताके गादिस' स्थानमें हुआ। उसका जन्म-संवत्‌ 
अज्ञात है। उसने अपनी जन्मभूमि ही में दर्शन और वेद्यकका अध्ययन किया। 
वाजा (मृत्यु ११३८ ई०) शायद उस वक्‍त तक मर गया था, किन्तु इसमें 
शक नहीं बाजाकी पुस्तकोंते उसके लिए ग़ृरुका काम किया था। शिक्षा- 
समाप्तिके बाद तुफ़ल गर्नाता के अमीरका लेखक हो गया। किन्तु तुफ़ेलकी 
योग्यता देर तक गर्नाब्राकी सीमाके भीतर छिपी नहीं रह सकती थी और 
कुछ समय ही बाद (११६३ ई०) सुल्तान यूसुफ़ेन उसे मराकों 
लाकर अपना वज़ीर और राजवंद्य नियुक्त क्रिया। तुफ़ेल सरकारी काम- 
जो समय बँचा पाता, उसे पुस्तकावलोकनमें लगाता था। उसका 
अध्ययन बहुत विस्तृत ज़रूर था, किन्तु वह उन विद्वानोंमें था, जिनके 
व्ययतके फलको अपने ही तक सीमित रखतेमें आनन्द आता हैं; इसीलिए 
लिखनेमें उसका उत्साह नहीं था।. | 
यूसूफके बाद याकव (११८४-९८ ई०) सुल्तान बना, उसने भी 
नुफ़लका सम्मान बापकी तरह ही किया। इसीके शासनमें ११८५ ई० में 
तुफ़ेवकी मराकोमें मृत्यु हुई। 
(२) कृतियाँ--तुफ़ेलकी कृतियोंमें कुछ कवितायें तथा हुई इब्न- 
यक्रज़ान” (प्रवुद्ध-पुत्र जीवदा )की कथा है। हुईकों कथा डेढ़ सो सार 
हेलेंकी बू-अछी सीना (९८०-१०३७ ई०) रचित हुई इब्त-यक्रज़ान- 


८ ्ट्र 
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की नकल नाममें ज़रूर है, किन्तु विचार उसमें तुफ़ेलके अपने हैं। 
(३) दार्शनिक विचार--(क) बुद्धि और आत्मानुभूति--त्रुद्धि- 
पूर्वक ज्ञानकी प्रधानताकों माननेमें तुफ़ेछ७ भी बाजासे सहमत है, यद्यपि 


. वह उतनी दूर तक नहीं जाता, बल्कि कहीं-कहीं तो ग़ज़ालीकी भाँति उनकी 


टाँग लड़खड़ाने लगती है--- 

“आत्मानुभूति” (“योगि प्रत्यक्ष”) से जो कुछ दिखाई. देता है, उसे 
शब्दों द्वारा प्रकट नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह्‌ (आत्मानुभूति द्वारा 
देखा तत्त्व) गौरवपूर्ण ऊँचे अर्थोवाले शब्दोंके पहिनावेमें पड़कर दुनियाके 
चलते-फिरते पदार्थों जैसे लगने लगते हैं; जो कि सत्य (स्वरूप) आत्माके 
विचारसे देखनेपर उनसे कोई संबंध नहीं रखते। यही वजह है, कि कितने 
ही (विद्वान) लोग अपने भावोंको प्रकट करनेमें असमर्थ रहे, और बहुतेंति 


इस राहमें ठोकरें खाईं।*' 


(ख) हुईकी कथा--दो दीप हैं, जिनमेंसे एकमें हमारे जेसा मानव- 
समाज अपनी सारी रुढ़ियोंके साथ है; और दूसरेमं एक अकेला आदमी 


'प्रकृतिकी गोदमें आत्मविकास कर रहा है। समाजवाले द्वीपमें मनुष्यकी 


निम्न प्रवृत्तियोंका रांज है, जिसपर यदि कोई अंकुश है तो मोटे ज्ञानवाले 
धर्मका बाहरी नियंत्रण। किन्तु इसी द्वीपमें इसी परिस्थितिमें पछते दो 
आदमी---सलामाँ और असल बृद्धिपूवक (बौद्धिक) ज्ञान तथा अपनी 
इच्छाओंपर विजय प्राप्त करनेमें समर्थ होते हैं। सलामाँ व्यवहारकुशल 
मनुष्य हैं, वह सार्वजनिक धर्मके अनुसार बने हुए लोगोंपर शासन करता 
है।. असल मननशील तथा सन्तप्रवृत्तिका आदमी है, वह पर्यटन करते 


: दूसरे द्वीपमें पहुँच जाता है। पहिले वह उसे एक निर्जन द्वीव समझता 


है, और वहाँ स्वाध्याय तथा योगामभ्यासमें लग जाता है। 
लेकिन, इस द्वीयमें हुई यक़ज़ान-- [प्रबुद्ध ) का पुत्र हुई (जीवक )-- 
एक पूर्ण दाशंनिक विद्यमान है। हुई इस द्वीपमें बचपनमें ही फेंक दिया 
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गया था, अथवा अयोनिज प्राणीकी तरह कहीं उत्पन्न हुआ था। वचपनमें 
हरिनियोंने उसे दूध पिछाया, सयाना होनेपर उसे सिर्फ अपनी ब॒द्धिका 
सहारा रह गया था। उसने अपनी बुद्धिको पूरा इस्तेमाल किया, और उसके 
द्वारा उसने शारीरिक आवश्यकताओंकी ही पूति नहीं की, बल्कि निरीक्षण 
और मनन द्वारा उसने प्रकृति, आसमानों (>फरिद्ते), ईश्वर और स्वयं 
अपनी आन्तरिक सत्ताका ज्ञान प्राप्त करते हुए ७>:७ (४९) वर्ष तक 
उस उच्चतम अवस्थाको प्राप्त हो गया है, जिसे ईश्वरका -सूफीवाला 
साक्षात्कार या समाधि-अवस्था कहते हैं। जब असल वहाँ पहुँचा, तो हुई 
इसी अवस्थामें था। हईकी भाषा नहीं मालूम थी, इसलिए पहिले पहिल 
दोनोंकों एक दूसरेके विचारोंके जाननेमें दिक्कत हुईं, किन्तु जब वह दिक्कत 
दूर हो गई, तो उन्होंने एक-दूसरेकी अपने तजब बतलाये; जिससे पता लगा 
कि हईका दर्शन और असलका धर्म एक ही सत्यके दो रूप हैं, फर्क दोनोंमें 
इतना ही है कि पहिला दूसरेकी अपेक्षा कम ढँका है! 

जब हुई (जीवक ) को मालम हुआ, कि सामनेके द्वीपमें ऐसे लोग बसते 
हैं, जो अंधकार और अज्ञानमें अपना जीवन बिता रहे हैं; तो उसने निश्चित 
किया कि वहाँ जाकर उन्हें भी सत्यका दर्शन कराये। जब उसे उन लोगोंसे 
वास्ता पड़ा, तो पता लगा कि वह सत्यके शुद्ध दर्शन करनेमें असमर्थ है; 
तब उसने समझा कि पंगंवर मुहम्मदने ठीक किया जो कि उन्होंने छोगोंको 
पृर्ण ज्योति न प्रदान कर, उसके मोटे रूपको प्रदान किया। इस तरह 
हार स्वीकार कर हुई अपने मित्र असलको लिये फिर अपने द्वीपमें चला 
गया, और वहाँ अपनी शुद्ध दाशनिक भावनाके साथ जीवनके अन्तिम क्षण 
तक भगवान्‌की उपासना करता रहा। 

सीना और तुफ़ैलके हईमें फक है, दोनों ही हई प्रबुद्ध-पुत्र या दार्शनिक 
हैं, किन्तु जहाँ सीनाका हुई अपने दार्शनिक ज्ञानसे दूसरेकों मार्ग बतलानेमें 
सफल होता है, वहाँ तुफ़ेलका हुई हार मानकर मुहम्मदी मार्गकी प्रशंसा 
करता हुआ लौट आता है। तो भी दोनोंमें एक बात ज़रूर एकसी है--- 
दोनों ही ज्ञान-मार्गको श्रेष्ठ मानते हैं। 
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(ग) ज्ञानीको चर्या--हईकी चर्याके रूपमें तुफ़ैलने ज्ञानी या दार्श- 
निककी दिनचर्या बतराई है। हुई कर्मको छोड़ता नहीं, वह उसे करता है, 
किन्तु इस उद्देंश्यसे कि संवर्में एक (अद्गत तत्त्व)कों ढूँढें और उस स्वयं- 
विद्यमान परम (-तत्त्व)से अपनेकों मिला दे। हुई सारी प्रकृतिको उस 
सर्वश्रेष्ठ सत्ता तक पहुँचनेके लिए प्रयत्नशील देखता. है। हुई (कुरानकी ) 
इस बातकों नहीं मानता, कि उथिवीकी सारी बस्तुएँ मनृष्यके लिए हैं। 
मनुष्यकी भाँति ही पशु और वनस्पति भी अपने लिए और भगवान्‌के छिए 
जीते हैं, इसलिए हुई उचित नहीं समझता कि उनके साथ मनमाना बर्ताव 
करे। वह अपनी शारीरिक आवश्यकताओंकों कम करके उतना ही रहने 
देता है, जितना कि जीनेके लिए अत्यन्त ज़रूरी है। वह पके फलोंकों 

जाता है, और उनके दीजोंको बड़ी साववानीसे घरतीमें गाड़ देता है, जिसमें 
किसी वनस्पति-जातिका उच्छेद न हो! कोई दूसरा उपाय न रहनेपर 
हैं। हुई माँस ग्रहण करता है, और वहाँ भी बह इस बातका पुरा ख्याल 
रखता है, कि किसी जातिका उच्छेद न हो। 'जीनेके लिए पर्याप्त, सोनेके 
लिए पर्याप्त नहीं” हईके आहारका नियम है। 

पृथ्वीक साथ उम्के शरीरका संबंध कैसा होना चाहिए, उसका 

निदर्शन है, हईकी यह शरी र-चर्या। लेकिन उसका जीवन - तत्त्व आससातों 
(>फरिदते) से संबद्ध कराता है; आसमानों (-फरिश्तों )की भाँति ही 
उसे अपने पास-पड़ोसके लिए उपयोगी बनना तथा अपने जीवनको शझ 
रखना चाहिए। इसी भावको सामने रखते हुए, अपने द्वीपको स्व॒र्गके रूपमें 
परिणत करनेके लिए हुई अपने पास-पड़ोसके पौधोंको सींचता, खोदता 
. पथ पशुओँकी रक्षा करता है; अपने शरीर और कपड़ोंको शद्ध रखनेका 
बहुत अधिक ध्याव रखता है; और कोशिश करता है कि, आसमानी पिण्डों 
(अहों, आदि) की भाँति ही अपनी हर एक गतिको सबकी अनकलतावेः 
साथ रखे । 

इस तरह हुई अपना आत्माकों पृथिवी और आस्मानसे ऊपर उठाते 
हुं। शुद्ध-आत्मा तक पहुचानेमें समर्थ होता है। यही वह समाधि ( न्‍च्आत्म- 
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विस्मृति )की अवस्था है, जिसे किसी भी कल्पना, शब्द, मानसप्रतिविव 
ढ्ारा न जाना जा सकता है, न प्रकट किया जा सकता है। 


३ -इब्न-रोइद (११२६-९८ ई०) 


बू-अली सीनाके रूपमें जैसे पूर्व में दर्शन अपने उच्चतम शिखरपर पढें चा्‌ 
उसी तरह रोइ्द पश्चिमी इस्लामिक दर्शनका चरम विकास है। यही नहीं 
रोइदका महत्त्व मध्यकालीन यरोवीय दर्शन-चक्रकी गति दकर आवनिक 
दर्शनके लिए क्षेत्र तैयार करनेमें साधन होनेके कारण और बढ़ जाता है। 

(१) जीवनी--अबू-वलीद मुहम्मद (इब्न-अहमद इब्त-महम्मद 
इब्न-अ ब्न-अहमद ) इब्न-रोश्दका जन्म सन्‌ ११२६ ई० (५२० ' 
हिजरी ) में स्पेतके प्रसिद्ध शहर कार्दोवा (कर्तवा ) में एक शिक्षित परिवारमें 
हुआ था। कार्दोत्रा उस समय विद्याका महान्‌ केन्द्र तथा १० छाखकी 
आवादीकी महानगरी थी। रोहदके खान्दानके लोग ऊँचे-ऊँचे सरकारी 
पदोपर रहते चले आए थे। रोश्दका दादा महम्मद (१०५८-११२६ ई०) 
फ़िक़ा (--इस्लासिक मीमांसा ) का भारी पंडित कार्दोवाका महाजज ( क़ाज़ी- 
उल्-कुज्जात्‌ ) तथा जामा-मस्जिदका इमाम था। रोश्दका बाद अहमद 
(१०९४-११६८ ई०) भी अपने बापकी तरह कार्दोवाका क्राजी (जज ) 
और जामा-मस्जिदका इमाम हुआ था। रोइदका घर स्वयं एक बड़ा विद्यालय 
था, जहाँ उसके बाप-बाद्दाके पास दूर-दूरके विद्यार्थी काफी संख्यामें आकर 
पढ़ते थे; फिर बालक रोश्दकी पढ़ाईका माँ-बापने कितना अच्छा प्रबंध 
किया होगा इसे कहनेकी ज़रूरत नहीं। रोददने पहिले-पहिल अपने बापसे 
कुशन और मोता' पढ़कर कंठस्थ किया, उसके बाद अरबी साहित्य और 
“याक्रण। बचपनमें रोश्दको कविता करतेका शौक हुआ था, और उसने 
ऊँछ पद्म-रचना भी की थी, किन्तु सयाना होने पर उसे वह नहीं जँची, और 
काल, माक्सकी भाँति उसने अपनी कविताओंको आगके सिपु्दं कर दिया। 





१. 20५८770८४. २. इसाम मालिककी लिखी फ़िक्राकी एक पुस्तक। 
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दर्शनका शौक रोश्दको बचपनसे ही था। उस वक्‍त बाजा (११३८ 
ई०) जिन्दा था। रोश्दने इस तरुण दाशनिकसे दर्शत और वैद्यक पढ़ना 
शुरू किया, लेकिव बाजाके मरनेके बाद उसे दूसरे गृहओंकी शरण लेनी 
पड़ी, जिनमें अबू-बक्र बिन-जज़ियोर और अबू-जाफ़र बिन-हारून रजाडो 
ऊँचे दर्जके दाशनिक थे। 

बाजाका शागिदं तथा स्वयं भी दर्शनका पण्डित होनेके कारण तुफ़ेल- 
की नज़र रोश्दपर पड़नी ज़रूरी थी। अभी रोश्दकी विद्वत्ताका सिक्‍का 
नहीं जम पाया था, उसी वक्‍त तुफ़ेलने लिखा था-- 

“वाजाके बाद जो दाशनिक हमारे समकालीन हैं, वह अभी निर्माणकी 
अवस्थामें हैं, और पूर्णताको नहीं पहुँच पाये हैं, इसलिए उनकी वास्तविक 
योग्यता और विद्वत्ताका अंदाजा अभी नहीं छगाया जा सकता ।” 

रोइदने साहित्य, फ़िक़ा (--इस्लामिक मीमांसा ), हदीस (“नपैगंबर- 
वचन) आदिका भी गंभीर अध्ययन किया था, किन्तु वेद्यक्र और दर्शनमें 
उसका लोहा लोग जल्दी ही मानने लगे। शिक्षा समाप्तिके बाद रोश्द 
कार्दवामें वेद्यकका व्यवसाय और अध्यापनका काम करता रहा। 

तुफ़ेछ रोश्दका दोस्त था, उसने समय पाकर सुल्तान यूसुफसे उसकी 
तारीफ की। रोश्दकी यूसुफसे इस पहिली मुलाकातका वर्णन, रोश्दने एक 
शागिदेसे सुनकर अब्दुल्वाहिद मराकशीने इस प्रकार किया है--- 

“जब मैं दरबारमें देखिल हुआ, तो वहाँ तुफ़ल भी हाजिर था। 
उसने अमीरुल-मोमिनीन (खलीफा) यूसुफके सामने मुझकों पेश किया 
ओर वह मेरे खान्दानकी प्रतिष्ठा, मेरी अपनी योग्यता और विद्याकों इतना 
बढ़ा चढ़ाकर बयान करने लगा, जिसके कि मैं योग्य न था; और जिससे 
मेरे साथ उसका स्नेह और कृपा प्रकट होती थी। यूसुफने मेरी ओर देखते 
हुए मेरे नाम आदिको पूछा। फिर एक बारही' मुझसे सवाल कर बैठा, 
कि दाशनिक (अरस्तू आदि) आसमानों (--देवताओं ) के बारेमें क्या राय 


१. हुई बिनू-यक्तज्ञान। 
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रखते हैं, अर्थात्‌ वह दुनियाकों नित्य या नाशवान्‌ मानते हैं। यह सवाल 
सुनकर मैं डर गया, और चाहा कि किसी बहानेसे उसे टाल दूं। यह 
सोचकर मैंने कहा कि मैं दर्शनसे परिचित नहीं हूँ। यूसुफ (सुल्तान) 
मेरी घबराहटकों समझ गया, और मेरी ओरसे फिरकर तुफ़ेलकी' ओर 
मुहकर उसने इस सिद्धान्तपर बहस शुरू कर दी, और अरस्तू, अफलातुं, 
तथा दूसरे (दर्शतके) आचायोंने जो कुछ इस सिद्धान्तके बारेमें लिखा 
है, उसे सविस्तार कहा । फिर इस्लामके वाद-शास्त्रियों (>>मुत्कल्लमीन )- 
ने (दर्शन-) आचायोपर जो आशक्षेप किये हैं, उन्हें एक-एक कर बयात्त 
किया। यह देखकर मेरा भय जाता रहा।. . .अपना कथन समाप्तकर 
(यूसुफने) फिर मेरी ओर नजर की। अब मैंने आजादीके साथ इस 
सिद्धान्तके संबंबमें अपने विचार और ज्ञानकों प्रकट किया। जब मैं 
दरवारसे चलने हगा, तो (सुल्तानने) मुझे नकद अशर्फी, खिलअत्त 
(ज््योशाक), सवारोका घोड़ा और बहुमूल्य घड़ी प्रदान की ह 
यूसुफ पहिली ही मुखाकातमें रोश्दकी विद्वत्तसे बहुत प्रभावित हुआ। 
११६९ ई० (५६५ हिजरी) में यूयुफने रोश्दको शेविली (अश्चीलिया) - 
का जज (क्राज़ी) नियुक्त किया। इसी सन्‌ (५६५ हिजरी सफ़र मास!) में 
शेविलीहोमें रोश्दने अरस्तुके प्राणिज्ञास्त्र' की व्याख्या समाप्त की। 
रोश्द अपनी पुस्तकोंमें अकसर शिकायत करता है--- अपने सरकारी कामसे 
बहुत लाचार हूँ, मुझको इतना समय नहीं मिछता कि लिखनेके कामकों 
शानत जित्तसे कर सके. . मेरी! अवस्था बिलकुल उस आदमीकोी हें, 
जिसके मकानमें चारों तरफसे आग लग गई हो और वह परेशानी और 
घवराहठकी हालतमें सिर्फ मकानकी ज़रूरी और कीमती' चीजोंकोी बाहर 
निकाल निकाहूकर फेंक रहा हो! अपनी ड्यूटीकों पूरा करनेके लिए 
मुझे राज्यके नजदीक और दूरके स्थानोंका दौरा करना पड़ता हैं। आज 
राजधानी मराकश (मराको) में हूँ, तो करू कर्तवा (कार्दोवरा)में और 
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परसों फिर अफ्रीका (मराको) में। इसी तरह बार-बार सल्तनतके जिलोंके 
दौरेमें वक्‍त गूजर जाता है, और साथ ही साथ लिखनेका काम भी जारी 
रहता है, जो कि बहुधा इस मानसिक अस्थिरताके कारण दोषपूर्ण और 
अबूरा रह जाता है। 

राजकीय अधिकारी बननेके बाद रोश्दकी यह हालत रही, किन्तु 
रोहदने दशनप्रेममें सीनाकी तरहका दृढ़ संकल्प और कामकी रूगन पाई 
थी, जिसका फल हम देखते हैं इतना बहुधंधी होनेपर भी उसका उतनी 
पुस्तकोंका लिखना । 

११८४ ई० (५८० हिजरी) में मूुसुफ मर गया, उसके बाद उसका 
बेटा याकूब मंसूर गद्दीपर बेठा। तोमरत और उसके बाद अब्दुल्मोमिनने 
मोहिदीनोंमें विद्याके लिए इतनी' लगन पैदा कर दी थी, कि शाहजादोंकों 
पढ़नेके लिए बहुत समय और श्रम करना पड़ता था। याकूब अपने बाप 
और दादासे भी बढ़-चढ़कर विद्वान और विद्वत्समोेमी था। साथ ही वह 
एक अच्छा जेनरल था, और उठती हुई पड़ोसी ईसाई शक्तियोंकों कई 
बार पराजित करनेमें सफल हुआ। 

याकूब अपने बापसे भी ज्यादा रोश्दका सम्मान करता था, और 
अकसर दर्शन-चर्चाके लिए उसे अपने पास रखता था। याक़बके साथ 
रोश्दकी बेतकल्लफी इतनी बढ़ गई थी, कि वार्तालापमें अकसर वह उसे 
कहता-- अस्मओ या अख्री ! ” (सुना मेरे मित्र ! ). . . . 

आखिरी उम्र रोश्द वादशाहसे छुट्टी ले कार्दोवामें रह लेखन-अध्ययन- 
में बिताने लगा। 

११९५ ई० (५९१ हि०) में याक्व मंसूर अपने प्रतिद्वंद्वी अल्फांसोके 
हमलेका बदला लेनेके लिए कार्दोवा आया और वहाँ तीन दिन ठहरा, इस 
वक्‍त रोश्दके सम्मानकों उसने चरम सीमा तक पहुँचा दिया। रोइदके 
समकालीन एक क़ाज़ीने इस मुलाकातका वर्णन इस प्रकार किया है--- 
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मंसूर जब ५९१ हिजरी (११९५ ई० ) में दशम अल्फासोके ऊपर 
चढ़ाई करनेकी तेयारी कर रहा था, उस समय उसने रोश्दको मलाकातके 
लिए बुलाया। दरबारमें मुहम्मद अब्दुत्वाहिदका बहुत प्रभाव था, वह 
मसूरका दामाद और नदीम-खास था। इसके बेटेकों मंसूरने अफ्रीकाकी 
गवर्नेरी दी थी। दर्बारमें अब-महम्मद अब्दुल्वाहिदकी कुर्सी तीसरे नंबर 
प्र होती थी, लेकिन उस दिन मंसूरने इब्त-रोश्दको अब्दुल-वाहिदसे भी. 
आगे बढ़ा अपनी वगलमें जगह दी, और देर तक बेतकल्लफीसे बातें करता 
रहा। बाहर रोश्दके दृश्मनोंने खबर उड़ा दी, कि मंसूरने उसके क़त्लका 
हुक्म दे दियां है। विद्यार्थियोंकी भारी जमात बाहर प्रतीक्षा कर रही थी, 
यह खबर सुनकर सब परेशान हो गये। जब थोड़ी देर बाद इब्त-रहद 
बाहर आया (और असली हालत मालम हुई तो) उसके दोस्तोंने इस 
प्रतिष्ठा और सम्मानके लिए उसे बधाई दी। लेकिन आखिरमें हकीम 
(रोश्द ) ने खुशी प्रकट करनेकी जगह अफ़सोंस जाहिर किया, और कहा--- 
यह खशीका नहीं वल्कि रंजका मौका है. क्योंकि यकबयक इस तरहकी 
समीपता बरे परिणाम लछायेगी | 

रोश्दकी बाद सच निकली और उसके जीवनके अन्तिम चार साहू 
बड़े दुःख और शोकसे पूर्ण बन गये । 

(क) सत्यके लिए बंत्रणा--११९५ से ११९७ ई० तक याकृब 
मंसूर छड़ाइयोंमें छगा रहा, और अन्‍्तमें दुश्मनोंकों जबर्दस्त शिकस्त देनेके 
बाद उससे शेविलीमें देर तक रहनेका निशभवय किया। रोश्दके इतने 
बड़े सम्मानसे कितने ही बड़े-बड़े लोग उससे डाह करने लगे थे, उधर रोश्द 
अपने विचारोंको प्रकट करनेमें सावधानी नहीं रखता था, जिससे उनको 
अच्छा मौका मिला। उन्होंने रोश्दके कुछ विद्याथियोंको उसके विचारों- 
को जमा करनेमें लगाया। उनका मतलब यह था, कि इस प्रकारसे 
रोश्द जी खोलकर सब कुछ कह डालेगा और फिर खुद उसीके वचनसे 
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उसकी बेदीनीके सबृतका एकत्रित करना मुश्किल न होगा। और हुआ 
भी ऐसा ही। रोइदने अपने शामिदँसे वह बातें कह डालीं जो कि मुल्लोंके 
उस धर्मान्ध-युगमें नहीं कहनी चाहिए थीं। दुश्मनोंको और क्‍या चाहिए 
था। उन्होंने रोश्दके पुरे व्याख्यानकों खूब नमक-मिचं लगाकर सुल्तानके 
पास पहुँचा दिया। सबूतके लिए सौ गवाह पेश कर दिये गए। यूसुफ 
चाहे कितना ही दर्शनानुरागी हो, उसे अपने समकालीन जयचन्दकी 
प्रजा न मिली थी, जिसके सामने खुले बाँग श्रीहर्ष न्‍्धायके ऋषि गौतमकों 
गोतम' (>न्महाबेंल) कहकर निरद्धन्द घृमते-फिरते, और दरबारमें तांबूल- 
दय/ और आसन (कुर्सी ? ) प्राप्त करते। मंसूर यदि अब रोश्दका 
पक्ष करता तो उसे प्रजा और सेनाको दुश्मन बनाना पड़ता। 

गवाहोंने गवाही दी, रोश्दके हाथके लेख पेश किये गये, जिनमेंसे एक- 
में रोशदने बादशाहकी अमीरुलमोमिनीन या सुल्तान न कह बबं॑रों'के 
सर्दार (मलिकुल-बरबंर) के मामूली नामसे याद किया था। दूसरे लेखमें 
रोहदते शुक्र (>जोहरा) ताराकों यूनानियोंकी माँति सम्मान प्रकट करते 
हुए देवी कहा या। पहिली बातके लिए अब्दुल्ला उसूलीने रोश्दकी ओर- 
से बहस की, जिसका नतीजा यह हुआ कि वह भी घर लिया गया। सभी 
गवाहियों, सबूतोंसे यह साबित किया गया कि रोह्द बेदीन नास्तिक है। 
यूसुफ मजबूर था, उसने रोश्दकों अपने शिष्यों और अनुयाधियोंके साथ 
सावेजनिक सभामें आनेका हुक्म दिया, जिसके लिए कार्दोावाकी जामा 
मस्जिदकों चुना गया। बादशाह अपने दर्वारियोंके साथ वहाँ पहुँचा। 
इस भारी जल्सेकी कार्रवाईका वर्णन अन्सारीने इस प्रकार किया है-- 

“मन्सूरकी मजलिसमें इब्न-रोश्दका दर्शन टीका और व्याख्याके साथ 
पेश किया गया। कुछ डाह करनेवालोंने उसमें तमक-मिर्च भी मिला दी थी । 
चूंकि सारा दर्शन वेदीनी (>-वास्तिकता)से भरा था, इसलिए आवश्यक 
था कि इस्कामकी रक्षा की जाये। खलीफा (यूसुफ)ने सारी जनताकों 
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एक दर्बारमें जमा किया, जिसका स्थान पहिलेहीसे जामामस्जिद निदिचत 
था।. . .. (इस जल्सेमें। यह बतलाना था, कि इब्न-रोइद पथपश्रष्ट 
और घधिक्कारका पात्र हो गया है। इब्त-रोश्दके साथ काज़ी अबू-अब्दुल्ला 
उसूली भी इसी अपराधमें घरे गये थे--उनके बार्तालापमें भी बाज वक्‍त 
बेदीनी जाहिर हुई थी। कार्दोवाकी जामा मस्जिदमें दोनों अपराधी 
उपस्थित किये गए. . . . . अबू-अली हज्जाजने खड़े होकर घोषित किया कि 
इब्न-रोरद नास्तिक (>-मुलहिद) और बेदीन हो गया है। 
हज्जाजके व्याख्यानके बाद सुल्तानने खुद इब्न-रोश्दको इस अभिवप्रायसे 
बुलाया कि वह जवाबदेही करे, और पूछा कि क्‍या ये लेख तुम्हारे हैं? 
यह अजब नाटक था। क्या याक्ब मन्यूर जानता नहीं था, कि रोश्दके 
दार्शनिक विचार क्या हैं। क्‍या वर्षों उसके साथ बेतकल्लफाना दर्शन- 
 चर्चामें रोइदके विचार उससे छिपे हुए थे ? वह जानते हुए भी लोगोंकों 
अपनी धर्मंप्राणता दिखलाने तथा अपनी राजनीतिक स्थितिको सर्वप्रियता 
द्वारा दृढ़ करनेके ख्यालसे यह अभिनय कर रहा था। अच्छा होता यदि इस 
वक्‍त रोहद भी सुक्रातके रास्तेको स्वीकार किये होता, किन्तु रोइदका नाग- 
रिक समाज अथेन्सके नागरिक समाजसे बहुत निम्न श्रेणीका था, वह उसके 
साथ अधिक कमीनेपनसे पेश आता ? साथ ही रोश्द सब कुछ खोकर भी 
जितने दिन भौर जीता उतना ही दर्शन और .विचार-स्वातन्त््यके लिए 
अच्छा था। इसके अतिरिक्त रोश्दको अपने शिष्यों--अनुयायियों-- 
मित्रोंका भी ख्याल करना जरूरी था। यह सब सोच रोश्दने भी उसी 
तरह अपने लेखोंसे इन्कार कर दिया, जिस तरह मंसूरने उनके पूर्व परिचयसे 
इल्कारका नाटक किया था। जवाब सुनकर मंसूरते उन लेखोंके लिखने- 
वालेको धिक्कार (लानत) कहा, और उपस्थित जनमंडलीने “आमीन” 
(एवमस्तु) कहा। इब्न-रोशइदका अपराध सारी जनताके सामने साबित 
ही गया, उसमें शक-शुबहाकी गुंजाइश न थी। यदि सुल्तान बीचमें न होता, 
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तो ज्ञायद सारी जनमंडलीने गृस्सामें आकर रोश्दकी वोटियाँ नोच डाली 
होतीं। लेकिन बादशाह की रायसे सिर्फ सज्ञापर सनन्‍्तोय किया गया, 
कि वह किसी अलग स्थानपर भेज दिया जाये। 

रोश्दके विरुद्ध गवाही देनेवालोंमें कुछने यह भी कहा था, कि स्पेनमें 
जो अरबी कबीले आकर आवबाद हुए हैं, इब्न-रोइ्दका उनमें से किसीके साथ 
खान्दानी संबंध नहीं है, और यदि उसका संबंध है तो बनी-इस्राईल 
(यहूदी ) के खान्दानसे। इसपर यह भी फैसला हुआ कि उसे लोसीनिया' 
(नअलेसान्ता ) में भेज दिया जाये, क्योंकि यह बनी-इस्राईल (यहूदियों)- 
की बस्ती है, और उनके अतिरिवत दूसरी जातिके लोग वहाँ नहीं रहते। 

रोश्दके दुश्मनों और मुल्लाओंने एक असेसे उसके खिलाफ जो 
जवद्द॑स्त प्रचार करके लोगोंकी धर्मान्धताकों उत्तेजित कर रखा था, उसे 
इस फैसलेके बाद भड़क उठनेका बहुत डर था। रोदइद यदि यहूदी वस्तीमें 
भेज दिया गया, तो यह उसके छिए अच्छा. ही हुआ। छोग मुल्लोंकी 
आतमें आकर कुछ और कह बेठते। इसका ध्यान उन्हें श्ञान्त करने तथा 
अपनेको संदेह-भाजन न बनानेके लिए मंसूरने एक खास सरकारी विभाग 
कायम किया, जिसका काम था दर्शन और तर्कशास्त्रियों की पुस्तकोंकों एक- 
त्रित कर उन्हें जलाना; तथा इन विद्याओंके पढ़नेवालोंकों कड़ी-कड़ी सजाएँ 
दिलवाना। इसी समय मन्‍्सूरने लोगोंकों श्ञान्त करनेके लिए एक फरमान 
(>तघोषणा) लिखकर सारे मुल्कमें प्रकाशित कराया। इस सारे फर्मानकों 
अन्सारीने अपने ग्रन्थ में उद्धत किया है, और उसके संक्षेपकों इस प्रकार दिया 
है-- पुराने जमाने में कुछ लोग ऐसे थे, जो मिथ्याविश्वासका अनगमन 
करते और हर बातमें उल्टे सीबे सवाल उठाया करते थे: तो भी आम लोग 
उनकी बुद्धिकी प्रखरता पर लट॒टू हो गए थे। इव लोगोंने अपने विचारोंके 
अनुसार ऐसी पुस्तकें लिखीं जो कि शरीअत (इस्लामी धर्मग्रंथों) से 
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उतनी ही दूर थीं जितना पूर्वसे परिचम दूर है। हमारे समयमें भी कुछ 
लोगोंने इन्हीं नास्तिकों (--मुल्हिदों) की पैरवी की और उन्हींके मतके 
अनुसार किताबें लिखीं। यह पुस्तक देखनेमें कुरानकी आयतों (>-वाक्या- 
बलियों) से अधिक अलंकृत हैं, लेकिन भीतरसे कुफ़ (>च्नास्तिकता) 
और जिन्दका (>-धर्मविरोधी एक मत ) हैं। जब हम (सुल्तान मंसूर) को 
उनके धोका-फरेबका हाल भालम हुआ, तो हमने उनको दर्बारसे निकारू 
दिया, और उनकी किताबें जलवा दीं, क्योंकि हम शरीअजत और मृुसलू- 
मानोंको इन नास्तिकोंके फरेबसे दूर रखना चाहते हैं।. . . या खुदा ! 
इन नास्तिकों और उनके दोस्तोंको तबाह और बर्बाद कर।. . . , (फिर 
लोगोंको हुक्म दिया है कि) इन नास्तिकों की संगतसे वेसे ही परहेज करो 
जैसे विषसे करते हो, यदि कहीं उतकी कोई पुस्तक पाओ तो उसे आमधें 
झोंक दो, क्योंकि कुफ़की सजा आग है ... 
तक और दर्शनके प्रति शिक्षित मुल्लाओंका उस वक्‍त क्या रुख था, 
वह विद्वान्‌ इब्न-जुहु--जिसे कि मंसूरने पुस्तकोंके जलानेका इंचार्ज बनाया 
धा--की' इस हरकतसे पता लगेगा। दो विद्यार्थी जुहसे वेशक पढ़ रहे थे! 
एक दिन उनके पास कोई किताब देख जुछुने उप्ते लेकर गौरकिया तो मालम 
हुआ, मंतिक़ (>"्तकं) की किताब है। जुह् व स्सेमें पागल हो नंगे पै र उनके 
पीछ मारतेके लिए दौड़ा। उन विद्याथियोंने फिर जुछुके पास जाना छोड़ 
दिया। कुछ दिनों वाद उन्होंने जाकर उस्तादसे कसूरकी माफी समाँगी और 
कहा कि वस्तुतः वह पुस्तक हमारी न थी, एक दोस्तसे हमने जवर्दस्ती छीती 
और गलतीसे हमारे पास रह गई थी। जु छने कसूर माफ कर दिया, और 
नसीहत दी, कि कुरान कंठस्थ करो, फ़िका (>न्‍मीमांसा) और हृदीस 
(तपरगंबर-वचन ) पढ़ों। जब उन्होंने उसे समाप्त कर लिया, तो उसने स्वयं 
अपने पुस्तकालयसे फोर्कोरि (-फोर्फोरियस) की पुस्तक ईसागोजीको छाकर 
कहा कि फ़िका और हदीसके दाद अब इसको पढ़नेका समय है, तक औ 
दर्शनमें पांडित्य प्राप्त करो, कितु इससे पहिले दर्शवका पढ़ना तुम्हारे छिए 
हमगिज उचित न था। इब्न-जुह यद्यपि बाहरसले तकं-दर्शनकी पुस्तकोंकों 
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“अजलवाता फिरता” था, किन्त भीतर स्वयं दश्शेनके अध्ययनमें लगा रहता 
था। जुह्॒के एक दुश्मनने रोश्दके उदाहरणसे छाम उठाकर उसे तबाह 
करना चाहा। उसने मंसूरके पास बहुतसे लोगोंके हस्ताक्षरके साथ एक 
आवेदनपत्र भेजा कि जुह् स्वयं दर्शनका हामी है, उसके घरमें दर्शनकी 
हजारों पुस्तक हैं। मंसूरने आवेदनपत्रकों पढ़कर हुक्म दिया कि लेखककों 
त्रंत जेल भेज दिया जाये। बह जेल भेज दिया गया और हस्ताक्षर 
करनेवाले डरके मारे छिपते फिरने ऊगे। मल्लोंने जनताकी अँखोंमें धल 
झोंककर उनमें धर्माल्घताको भारो आग भड़का दी थी। मंसूर जानता 
था, कि यह आग देर तक इसी अवस्थामें नहीं रह सकती, किन्तु इसका 
दबना भी दी संभव है, जब कि इसे एक बड़ी बलि दी जाये। वह रोश्दकी 
बलि चढ़ा चुका था, और वह आग ठंडी पड़ गई थी। वह जानता था, कि 
मुल्लोंकी ताकतसे यह वाहरकी बात है, कि तुरंत ही फिर जनता को उसी 
तरह उत्तेजित कर सकें। इसीलिए बड़े इतमीनानके साथ उसने इस 
केठमुल्लोंकोी दवा देने का निश्चय किया। 
जिस वक्‍त रोश्दकों लिर्वासित किया गया था, उसी वक्‍त कितने ही 
दूसरे दार्शनिकों--जहबी, उसूछो, बजाया, कफ़ीक, कराबी आदि---को 
| सिर्वारसित किया गया था। इस वक्‍त मुल्लछोंने खुशीमें आकर सैकड़ों 
कवितायें बनाई थीं, जिनमेंसे कितनी ही अब भी सुरक्षित हैं 
यहूदी स्पेनमें पहिलेसे से दर्शनके झंडाबर्दार थे, इसलिए लसीनियाके 
यहरियोंने जब इस नास्तिक, पतित, दार्शनिकको उस दीन-अवस्थामें देखा, 
तो उसे वह सर-अआँखोंपर बैठानेके लिए तैयार थे। आखिर स्पेनमें एक 
ग़ेदा गाँव था, जहाँके गँवार उस वक्‍त भो रोश्दकों सत्यका शहीद समझते 
थे। उनके इस सम्मानकी कीमत और बढ़ जाती है, जब हम जानते हैं कि 
उन्हें बह मालूम न था कि लसीनियाका यह रोश्द भविष्यमें सारी विदा 
और प्रकाशकी दुनियाका पूज्य देवता बनने जा रहा है, और उस दुनियाके 
निर्माणर्कः बुनियादमें उसके विचार और अपमानकी इईंटें भी पड़ेंगी। 
रोइदके ऊपर होनेवाले अत्याचारों के बारेमें कितनीडी बातें मशहूर 
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हैं। एक बार वह लूसीनियासे फ्रांस भाग गया, मुल्लोंने पकड़वाकर उसे 
. मस्जिदके दर्वाज्ेपर खड़ा करवाया, और यह सजा दी कि जो मस्जिदके 
भीतर दाखिल हो या बाहर निकले उसपर थूकता जाये। एक अपमानका 
वर्णन स्वयं रोइदने लिखा है-- सबसे अधिक दुःख मुझे उस वक्‍त हुआ 
था, जब कि एक बार में और मेरा बेटा अब्दुल्ला कार्दोवाकी जामा मस्जिदमें 
नवाज पढ़नेके लिए गये, छेकिन न पढ़ सके। चंद गंडोंने हल्ला मचाया, 
और हम दोनोंको मस्जिदसे निकाल दिया गया।”' 

रोश्दको लसीनियामें निर्वासित कर एक तरहसे सख्त नज़रबंदीमें रखा 
गया था; कोई दूसरी जगहका आदमी उससे मिलने नहीं पाता था। 

(ख) मुक्ति और. मृत्यु--दो साल (११९७-९८ ई०) तक रोदद 
उम्र ब॒ढ़ापेमें अपनी दार्शनिक प्रतिभाके लिए उस शारीरिक और मानसिक 
यातनाकों सहता रहा। मंसूर समझ रहा था, कि उसने अपने समयके 
लोगोंके सामने ही नहीं इतिहासके सामने कितना भारी पाप किया है, किन्तु 
रोश्दके बदले स्वयं वलिवेदीपर चढ़नेकी उसको हिम्मत न थी। अब 
मंसूर अपने पड़ोसी ईसाई राजाओंकी अन्तिम पराजय करके जहाँ उधरसे 
निश्चिन्त था, वहाँ उसका प्रभाव अपनी प्रजापर एक भारी विजेताक्े तौर- 
पर हो गया था, उधर मुल्लोंका जादू भी जनताके सिर से कम हो गया 
था। मंपूरके इशारेसे या खुद ही सेविली (अश्वीलिया) के कुछ सं प्रान्त 
लोगोंने गवाही दी कि रोश्दपर झूठा, बेबुनियाद इल्जाम लगाया गया था। 
इसपर मंसूरने इस शर्तेपर छोड़नेका हुक्म दिया कि रोश्द जामा-मस्जिदके 
दवजिपर खड़ा होकर लोगोंके सामने तोबा करे। रोश्द जामा-मस्जिदके 
दवजिपर तब तक नंगे सिर खड़ा रखा गया, जब तक लोग नमाज़ पढ़ते रहे, 
(और खुदा श्ान्तचित्तसे उस नमाजकों सुनता भी रहा! )। इसके बाद 
वह कार्दोवामें बड़ी गरोबीकी जिन्दगी बिताने ऊुगा | 


१. इब्न-रोबद (रेनाँ द्वारा एक पुराने लेखक अबु-मुहम्मद अब्दुल 
कबोर अंसारी से उद्धृत ), पृष्ठ १६ 
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मंसूरकी आत्मा अभी भी उसे कोस रही थी, इसलिए वह रोरश्दके साथ 
कुछ और उपकार करनेका रास्ता ढूंढ़ रहा था। इसी बीच मराकोके 
काजी (जज) को उसके जुल्मके लिए बर्खास्त करना पड़ा। मंसूरने तुरंत 
उसकी जगह रोश्दको मुकरंर किया। दर्शनकी पुस्तकोंके ध्वंसका हुक्म भी 
वापिस लिया गया, और जो दूसरे दाशनिक निर्वासित किय्रे गए थे, उनको 
बुलाकर कितनोंकों बड़े-बड़े दर्ज दिये गए। 

रोश्द एक साल और जीवित रहा, और अन्तमें १० दिसम्बर ११९८ 
ई० की मराकोमें उसका देहान्त हुआ; उसके शवको कार्दोवामें लाकर 
खान्दानी कब्रस्तान मक़बरा-अब्बासमें दफत किया गया। 

तेईस दिन बाद (२ जनवरी, ११९९ ई०) को मंसूर भी भर गया, 
और साथही अपने नामपर हमेशाके लिए एक काला धब्बा छोड़ गया। 
वह समय जल्द आया जब स्पेनकी भूमिसे मंसूरके खान्दानका शासन ही 
नहीं बल्कि इस्लाम भी खतम हो गया, किन्तु रोश्दकी आवाज सारे 
युरोपमें गूजने लगी | 

(ग) रोइइका स्वभाव--रोश्दके स्वभावके बारेमें इतिहास-लेखक 
वाजीका कहना है -- 

“इब्न-रोश्दकी राय बहुत मजबूत होती थी। वह जैसा ही जबर्दस्त 
प्रतिभाका घनो था, वेसाही दिलका मजबूत था। उसके संकल्प बहुत पक्के 
होते थे, और वह कष्टोंसे कभी भय नहीं खाता था।”' 

“रोश्द गंभीरताकी मूति था। ज्यादा बोलना उसके स्वभावमें न था। 
अध्मेमान उसे छ नहीं गया था। किसीको बुरा-मरा कहना उसे पसंद न 
था। घन और पदका न उसे अभिमान था और न लोभ। वह अपने 
गरीरपर खर्च न करता था। दूसरोंकी सहायता करनेमें उसे बहुत आनन्द 
आता था। चापलूसीसे उसे सख्त घृणा थी। उसको विशालहृदयता 
मित्रों ही तक नहीं झत्रुओं तकके लिए खुली हुई थी। वह कहा करता 
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था--बदि हमने दोस्तोंको दिया, तो वह काम किया, जो कि हमारी 
अपनी रुचिके अनुकूल है। उपकार और दया उसे कहते हैं, जिसमें उन 
शत्रुओं तककों शामिल किया जाये, जिनको हमारी तबियत पसंद नहीं 
करती ।” 

“दया उसमें इतनी थी कि यद्यपि वर्षों वह क़ाज़ी (जज) रहा, किन्तु 
कंभी किसीको मृत्यु-दंड नहीं दिया। यदि कोई ऐसा मौका आता, तो स्वयं 
स्यायासनकों छोड दूसरेको अपना स्थानापन्न बना देता। अपने शहर कार्दोवा- 
से उसका वसा ही प्रेम था, जैसा कि बूताती दार्शनिकोंका अथेन्ससे। एक 
बार मंसूरके दर्वारमें जुछ और रोश्दमें अपने-अपने शहरों सेविली और 
कादोवाके संबंध्मं बहस छिड़ गई। रोइदने कहा--सेविलीमें जब कोई 
विद्वान मर जाता है, तो उसके ग्रंथ-संग्रहकों वेचनेके छिए कार्दोवाः लाता 
पड़ता है, क्योंकि सेविलीमें इन चीजोंकी पूछ करनेवाले नहीं हैं; हाँ, जब 
कार्दोवाका कोई गायताचार्य मर जाता है, दो उसके वाद्ययंत्र सेविलीमें 
विकनेके लिए जाते हूँ, क्योंकि कार्दोवार्से इत चीजोंकी माँग नहीं है।' 

पुस्तक पढ़नेका रोश्दकों वहुत शौक था। इब्नु लं-अबारका कहना 
है कि रातके वक्‍त भी उसके हाथसे क्रिताब नहीं छटती थी। सारी-सारी 
रात बह किताब पढ़ा करता था। अपनी उम्रमें सिर्फ दो रातें उसने किताव 
पढ़ें बिना विताई, एक शादीकी रात, दूसरी बह रात जब कि उसके बापकी 
मृत्यु हुईं। द 

(२) कृतियाँ--भिन्न-भिन्न विषयोपर रोशदकी लिखी हुईं पुस्तकोंकी 
संख्या साठसे ऊपर है। इब्नुल-अवारके कथनानुसार वह दस हजार पृष्ठके 
करीब हैं। मौलवी महम्मद यूनस्‌ अन्सारी (फिरंगीमहली) ने अपनी 
पुस्तक 'इब्न-रोइद” में (जो कि मेरे इस प्रकरणका मुख्य आधार है) भिन्न 


कप 


भिन्न विषयोंपर रोइदकी पृस्तकोंकी विस्तृत सूची दी है, में वहांसे सिर्फ 
१. आसारुल-अदृहार/+पृष्ठ २२२ २. “नफ़्हु लू-सेब, दृष्ठ २१६ 
३. “अल-दोबाजु लू-सस्हब/, पृष्ठ २८४ ४. “इब्न-रोदद”, पृष्ठ ११९०-३० 
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पुस्तकोंकी संख्या देता हूँ । 


(१) दर्शन २८ 
(२) वद्यक ४. २० 
(३) फ़िक्ना ८ 
(४) कलाम (वाद )-शआस्त्र दर 
(५) ज्योतिष-गणित है; 
(६) व्याकरण (अरबी) _ 


६८ 
रोइदने अपनी सभी पुस्तकें अरबीमें लिखी थीं, किन्तु उनमेंसे कितनोंके 
अरबी मूल नष्ट हो चुक हैं, और उनके इब्बानी या लातीनी अनवादही 
मौजद हैं 
इब्न-रोश्दने स्वयं लिखा है कि किस तरह तुफेलने उसे दर्शनकी' पुस्तकों- 
के लिखनेकी ओर प्रेरणा दा एक दिन इब्न-तुफ़ेलने मुझे बुलाया! 
जब में गया तो उसने कहा कि आज अमीरुल मोमिनीन (यूसुफ ) अफसोस 
करते थे कि अरस्तुका दर्शन बहुत गंभीर है, और (अरबी-) अनुवादकोंनि 
अच्छे अनुवाद नहीं किये हैं। यदि कोई आदमी तैयार होता और उनका 
संक्षेप करके सुबोध बना देता। में तो यह काम नहीं कर सकता, मेरी 
उम्र अब नहीं है, और अमीर ल्मोमिनीनकी सेवासे भी छुट्टी नहीं। तुम 
तैयार हो जाओ, तो कुछ मुश्किल नहीं, तुम इस कामको अच्छी तरह 
कर भी सकते हो। मैंने इब्न-तुफ़ैलकको वचन दे दिया, और उसी दिनसे 
अरस्तूकी किताबोंकी व्यास्या-टीकार्यें िखनी शुरू कीं।! 
8दकी दर्शन-संबंधी पुस्तकोंको तीन प्रकारसे बाँठा जा सकता है--- 
(१) अरस्तू तथा कुछ और यूनानी दार्शनिकोंकी पुस्तकोंकी टीकार्ये 
या विवरण 


अियामनमपममयाक २. +९7९ज॥३ + आफ ९, अरे -उशान+आनधमानण 3.१0 ७४१:. वेकबक, 


१०  इक्य-रोहद (रेनाँ), पठ्ठ ११ 
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(२) अरस्तृका पक्ष ले सीना और फ़ाराबीका खंडन। 

(३) दशेनका पक्ष ले ग़ज़ाली आदि वाद-शास्त्रियोंका खंडन। 
रोढदने अरस्तूके ग्रंथोंकी तीन प्रकारकी टीकारयें की हैं --- 

(१) विस्तृत व्याख्या टीका--इनमें हर मूल शब्दको उद्धत कर 
व्याख्यां की गई है क्‍ 

(२) मध्यम व्याख्या--इतमें वाक्‍्यके प्रथम शब्दकों उद्धतकर 
व्याख्या की गई है। 

(३) संक्षेप ग्रंथ--इनमें वाक्यकों बिलकुल दिये बिना ही वह भाव 
को समझाता है। 

अरस्तू के कुछ ग्रंथोंकी निम्न व्याख्याएँ रोशदने सिम्न सालों और 
स्थानोंमें समाप्त की --- 





सत्‌ नाम पुस्तक स्थान 
११७१ ई० अस्समाअ-वरू-आलम' (व्याख्या ) सेक्लिी 
११७४ ई० खताबत-वल-शेअर' (मध्यम व्याख्या ) कार्दोवा 
मावाद त्‌ृ-तबीआत' (मध्यम व्याख्या ) कार्दोवा 
११७६ ई० अखलाक़_ (म्रध्यम व्याख्या ) काद वा 
११८६ ई० तबीआत'" (विस्तृत व्याख्या ) सेविली 
इनके अतिरिक्त उसको निम्न पुस्तकोंकी समाप्तिके समय और स्थान 
मालम हैं --- 
११७८ ई० जवाहर ल-कौन म्राकों 
११७९ ई० करफ़-मनाहजु छ-अवला सेविली 
१. 706 (४0९॥0 ८४ ः४ण7००० (देवात्मा और जगत) 
२. रि८07८ (भाषण-श्षास्त्र) ?०८४८5 (काव्य-शास्त्र 
३. ४८८७०7४५४८५ (अध्यात्म या अतिभौतिक-शास्त्र ) 
४. 5£7705 (आचार-शास्त्र) 


०५. 709०४ (साइंस या भौतिक-शास्त्र ) 
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११९३ ई० अछल-इस्तेक़ात* (व्याख्या ) सेविली 
११९५ ई० बाज ल-असूअला वल-अजबा फ़िल-मन्तिक निर्वासन 

अरस्तूकी निम्न पुस्तकोंपर रोश्दकी तीनों तरहकी व्याख्यायें' अरबी, 
इब्रानी, लातीनीमेंसे किसी न किसी भाषामें मौजूद हैं--- 

१. तबइयात (भौतिक शास्त्र) 

२. सआम (देवता या फरिर्ता ) 

३. नफ़्स (विज्ञान या आत्म-शास्त्र ) 

४. माबादू-तब्‌इयात्‌ (अतिभौतिक या अध्यात्म शास्त्र) 

अरस्तृके प्राणिशास्त्र (किताबुलछ-हेवान) के पहिले दस अध्यायोपर 
रोशदकी व्याख्या नहीं मिलती। आचार-शास्त्रकी व्याख्यामें उसने लिखा 
है कि मुझे अरस्तूके राजनीति-शास्त्रका अरबी अनुवाद स्पेनमें नहा मिला, 
इसलिए मैंने अफलातूँके 'प्रजातंत्र” (जमहूरियत्‌) की व्याख्या लिखी।' 


१. जालीनूस (गलेन) की पुस्तक 

२. रोश्दको पुस्तकोंके हस्तलेख अधिकतर युरोपके निम्न पुस्तकालयों में 
मिलते हैं--- 

१-स्क्योरियल पुस्तकालय, (मद्विदेसे ४० मीलपर स्पेन); २- 
विव्लियोथिक नाइतल (पेरिस); ३--बोड्लियन लाइब्रेरी (आक्सफ़ोर्ड, 
इंग्लेंड); ४--लारन्तीन पुस्तकालय (फ्लोरेन्स, इताली ); ५--लाइडेन 
पुस्तकालय (हालंड)। इनमें सबसे ज्यादा ग्रंथ स्क्योरियलमें हैं। स्पेन 
और इतालोके पुस्तकालयोंहीमें अरबी लिपिके कुछ हस्तलेख हैं, नहीं तो 
इश्नानी और लातीनोके अनुवाद या इढ़्ानी-लिपिमें अरबी भाषाक़े ग्रंथ ही 
ज्यादा मिलते हैं। हिल्दुस्तानमें हमारे प्रान्दके आरा शहरकी एक मस्जिव- 
के पुस्तकालयमें रोइदके दो संक्षेप ग्रंथ बारेस्नियास और प्रथम्त अनालो- 
तिकापर हैं। क्‍ 

३ सब सिलाकर अरस्तूकी निम्न पुस्तकोंपर रोदद कृत टीकायें हैं-- 

टीकार्ये--१-बु्हान्‌ू (सन्तिक्त), २+समाअ-ब-आलूस, ३ “>तबइयात, 
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रोश्दके दार्शनिक विचारोंको जाननेके लिए उसके दर्शन-संबंधी संक्षेप” 
(वरखीस) फाराबी, तथा सीनापर आक्षेप और वाद-श्ञास्त्रके खंडन देखने 
लायक हैं, जो बदकिस्मतीसे किसी जीवित भाषामें बहुत ही कम छपे हुए हैं। 
रोश्दकी किसी पुस्तकर्की विशेष तौर से विवेचना यहाँ संभव नहीं है, 


४-नफ़्सें, ५-माबाद-तबइयात्‌ । 

संक्षेप--६-खतावत्‌, ७-शैअर, ८-तौलीद-ब-इन्हुलाल, ९-आसार- 
अलइया, १०-अखलाक़, ११-हिस्सू-ब-महुसूस, १२-हैवान, १३-तथब- 
हलुद-हैवान । 

इनमें १,६,७, मन्तिक़ (>-तर्कक्षास्त्र) की आठ थुस्तकोंमें से हैं। २,३, 
४,८,९, ११, १३-तब-इयात._ (>-भोतिकशास्त्र) की आठ युस्तकोमरेंसे; 
५वीं पुस्तक अतिभौतिकशास्त्र है, और १०वीं आचार-शास्त्र । 

१ संक्षेपोर्मि--- 

१---तल्खीस्‌-मंतक्रियात्‌ (तर्कशास्त्र-संक्षेय ) 

२--तह्खीस-तबइयाव (भोतिकशास्त्र-संक्षेष ) 

३--तल्खीसू-भाबाद-तबइयात्‌ (अतिभौतिकशास्त्र-संक्षे ) 

४--तल्खीसु-अस्लाक़ (आचारशास्त्र-संक्षेप ) 

५---शरहु-जम्हूरियत्‌. [प्रजातंत्र की व्याख्या) 

आदवदास्त्रियोंके खंडत-+- 

१-तोहाफ़तुल-तोहाफ़तुलू-फ़िलासफ़ा (दर्शन-खंडन-संडन ) यह अधान- 
तया श़ज्ालीके तोहाफ़तुरू-तोहाफ़त (दर्शन-खंडन) का खंडन है। 

२-फल्लुल-म्‌ काल । 

३-करफ़ ल-अद्ला | 

अरस्तुके तकंको ग्रलत समझनेके लिए फ़ाराबोके विरुद्ध रोइदने लीन 
पुस्तक लिखी. हैं, जिनमें तल्खीसू-मोक़ालात-फ़ाराबी फिल्मन्तिकर 
स्‌ रथ हैं। सीनाकी पुस्तक “शक्ल की अह्य-विद्या (इल्मु लू-इलाही) पर 
आक्षेप किया है। 
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इसलिए इसके लिएं पाठक आगे आतेवाले उद्धरणोंसे ही संतोष करें। 

(३) दार्शनिक विचार--रोश्दके लिए अरस्तू मनुष्यकी बुद्धिका 
उच्चतम विकास था, वह अपना काम बस यही समझता था, अरस्तूके 
दर्शनकों ऐसे रूपमें प्रकट करे, जिसमें उसके तत्त्वज्ञानके समझनेमें गछती न 
हो; इसीलिए वह कितनी ही बार फाराबी और सीनाकी गलतियोंको 
दिखलाता है । फाराबी “द्वितीय अरस्तृ” के नाभसे मशहूर हुआ, किस्तु 
रोइद अरस्तुको जिस ऊँचाईपर पहुँचा समझता था, यहाँ पहुँचना किसीकी 
गक्तिसे बाहर समझता था, और शायद वह यदि यह सुनता तो बहुत खुश 
होता कि पीछेकी दुनियाने उसे (अरस्तू) भाष्यकार” की उपाधि 
दी है। द 

सबसे पहिले हम उन बातोंके बारेमें कहना चाहते हैं जिनके बारेमें 
रोश्द और ग़ज़ाली तथा दूसरे वादशास्त्रियों” का झगड़ा था--- 

(क) ग्रज्ञालीका खंडन--रोश्दका समय ठीक वहीं है, जो कि 
श्रीहर्षका। श्रीहर्षका दार्शनिक ग्रंथ 'खंडन-खंड-खाद्य  (खंडरूपी खाडका 
आहार या खंडन रूपी' मिठाई ) है, और रोइदके ग्रंथका नाम भी उससे मिलता- 
जुलता 'तोहाफ़तुल-तोहाफ़तु ल-फ़िलासफ़ा” (दर्शन-खंडन-खंडन') संक्षेपमें 
नोहाफ़तु ल-तोहाफ़त्‌ (खंडन-खंडन ) है, खंडन-खाद्य/ और, खंडन-खंडन- 
में नाम सादुश्य बहुत ज्यादा ज़रूर है, किन्तु, इससे दोनोंके प्रतिपाद्य विषयों- 
को एक समझनेकी गलती नहीं करनी चाहिए; दोनोंमें यदि और कोई समा- 
नता है, तो यही कि दोनों ऐसे युगमें पंदा हुए, जिसमें खंडनपर खंडन बड़े 
जोरसे चल रहे थे। श्रीहर्ष अपने खंडन को 'धर्मकीति” और उन जेसे 
तकंशास्त्रियों तथा वस्तुवादी दार्शनिकोंके खिलाफ इस्तेमालकर शब्य- 
ब्रह्मवाद' स्थापित करना चाहता है। उसका समकालीन रोश्द ग़ज़ालीके 
द्विविधात्मक ब्रह्मवाद' का खंडनकर वस्तुवादी विज्ञानवाद--जो कि 


१. “दुराबाघ इव घसंकोत्तें: पत्था।, तदन्नावहितेत भाव्यम्‌ --संड्म 
खंड-खाद्ये । 
0 
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धर्मंकीति के वादके बहुत नजदीक है--की स्थापना करना चाहता था। अर्थात्‌ 
पूर्व और पश्चिमके दोनों महांन्‌ दाशेनिकोंमें एक (श्रीहर्ष) वस्तुवादकों 
हटाकर अ-वस्तुवाद (विज्ञानवाद, शृन्यवाद) कायम करना चाहता था, 
दूसरा ( रोश्द ) अवस्तुवाद (सूफी ब्रह्मवाद ) को हटाकर वस्तुवादकी स्थापना 
कर रहा था और दोनोंके प्रयत्नोंका आगे हम परिणाम क्या देखते हैं? 
श्रीहर्षकी परंपरा ब्रह्मवादके मायाजालमें उलझकर भारतके मृतोत्पन् 
समाजको पैदा करती है, और रोहश्दकी परम्परा पुनर्जागरणके संघ में भाग 
लेकर नवीन युरोपके उत्पादनमें सफल होती है। भारतमें यदि ग़ज़ाली 
और श्रीहर्ष परंपरा सवंमान्य रही, तो उसके कार्य-कारण संबंध भी दिखाई 
पड़ते हैं। 

.. (७) दर्शनालोचना शज्ञालीकी अनधिकार-चेष्टा--एक बार 
अपनी स्मृतिकों ताजा करनेके लिए इस्लामिक वाद-शास्त्र (>नकलाम) पर 
नजर दौड़ानी चाहिए। मोतजलाने “बाद” को अपनाया, फिर अबुल-हसन्‌- 
अशूअरीने वस्खामें इसी हथियारकों लेकर मोतजलापर प्रहार करना शुरू 
किया। अशजरीके अनुयायी अबूबक्त बाकछानीने बादमें थोड़ी दर्शनकी 
पुट देनी चाही, जिसमें ग़ज़ालीके गुरु इमाम हर्मेनने अपनी प्रतिभाका 
ही सहारा नहीं दिया, बल्कि ग़ज़ाली जैसे शागिदंको तैयार करके दे 
दिया। ग्रज्ालीने सूफीवाद, दर्शतवाद, कुरानवाद, बुद्धिवाद, अनबुद्धिवाद, 
कवीलाशाही जनतंत्रवाद . . .क्या क्या नहीं मिलाकर एक चूँचूँका मुरब्बा 
“बाद” (कलाम ) के नामपर तैयार किया, जिसका नमूना हम देख चुके हैं। 
ग़ज़ालीके दर्शन-खंडन” के खंडनमें उस जैसेही नामपर रोश्दका “दर्शन- 
खंडन-खंडन लिखना बतलाया है, कि रोइदको ग्रजालीका चूँचूँका मुरब्बा 
पसंद नहीं आया । रोश्द अपनी पुस्तक कइफुल-अदला” में रज़ालीके इस 
चेचुके मुरबेके बारेमें लिखता है --- 

“इस्लाम में सबसे पहिले बाहरी (मतवालों ) ने फ़ताद (झगड़ा, मतभेद ) 


पल लितीन तिननला सकने, 
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पंदा किया, फिर मोतज़॒लाने, फिर अशुअरियोंने, फिर सूफियोंने और 
सवसे अन्तमें गज़ालीने। पहिले उस (ग्रज़ाली) ने मक़ासिदुल-फिलासफा” 
(दर्शनाभिप्राय) एक पुस्तक लिखी । जिसमें ( यूनावी-) आचाययोंके मतोंको 
खोलकर बिना घटाये-बढ़ाये नकल कर दिया। उसके बाद “तोहाफतु'ल 
फिलासफा” (दर्शन-खंडन) लिखा, जिसमें तीन सिद्धान्तोंके बारेमें दार्श- 
निकोंको काफिर बनाया । उसके बाद “जवाहरुल-कुरान” में ग़ज़ालीने खुद 
बतलाया, कि तोहाफतु ल-फिलासफा” (दर्शन-खंडन) केवल लड़ाई-भिडाई 
(>ःजदल ) की किताब है, और मेरे वास्तविक विचार “मज़्नन-बे-अला- 


५६ 
नमी डे 


गेरे-अह्लेही” में हैं। इसके बाद ग़ज़ालीने “मिश्कातु छ-अन्वार” एक किताब 
लिखी, जिसमें ज्ञानियोंके मतंबोंकी व्याख्या करके यह साबित किया कि 
सभी ज्ञानी असली सत्यसे अपरिचित हैं; इसमें अपवाद सिर्फ वह हैं, जो 
कि महान्‌ सिर्जनहारके संबंधके दाशंनिक सिद्धान्तोंकों ठीक मानते हैं। यह 
कहनेके बाद भी कितनी ही जगह ग्रज्ञालीने यह बतलाया है कि ब्रह्मज्ञान 
(न-इल्म-इलाही) केवछ चिन्तन और मनतका नाम है; और इसी लिए 
'मुनकक॒ज-मिन ल-जलारू” में (अरस्तु आदि / आचायॉपर ताना कसा 
हैं, और फिर स्वयं ही यह साबित किया है, कि ज्ञान एकान्तवास तथा 
चिन्तनसे प्राप्त होता है। सारांश यह कि ग़ज़ालीके विचार इतने विशिन्न 
और अस्थिर हैं, कि उसके असली विचारोंका जानना मुश्किक है ।” 

प्ज़ालीने 'तोहाफ्तुल-फिलासफा” की भूमिकामें' अपने जमानेके दारज- 
निकोंको जो फटकारा हैं और उनके २० सिद्धान्तोंका खंडन किया है, 
उसके उत्तरमें रोशद “खंडन-खंडन”' में मिलता है--- 

“ (दार्शनिकोंके) इन सिद्धान्तोंकी जाँच सिर्फ वही आदमी कर सकता 
है, जिसने दर्शनकी किताबोंको व्यानपूर्वक पढ़ा है (ग्रजाली सीनाके अतिरिक्त 
कुछ नहीं जानता था), ग़ज़ाली जो यह आशक्षेप करता है, इसके दो कारण 
हो सकते हैं,-...या तो वह सब बातोंको जानता है, और फिर आक्षेप करता 
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है, और यह दुष्टता का काम है; या वह अनभिज्ञ है, तो भी आक्षेप करता 
है, और यह मूखोंको ही शोभा देता है। लेकिन ग्रजालोमें दोनों बातें नहीं 
मालम होतीं | मालूम यह होता है, कि बुद्धिके अभिमानने उसे इस पुस्तक- 
को लिखनेके लिए मजबूर किया। आइचये नहीं यदि उसकी मंशा इस तरह 
लोगोंमें प्रिय होनेकी रही हो।” द 

(9) कार्य-कारण-नियम अटल--ग़ज़ालीने प्रकृतिमें का्यं-कारण 
नियमको माननेसे यह कहकर इन्कार कर दिया कि वैसा मान लेनेपर 
“करामात (5"-अक़लके खिलाफ़ अप्राकृतिक घटनाएँ) गलत हो जावेंगी, 
और धर्मकी बुनियाद करामातपर ही है ।' 

इसके उत्तरमें रोश्क कहता है--- 

- जो आदमी कार्य-कारण-नियमसे इन्कार करता है, उसको यह मानने- 
की भी ज़रूरत नहीं कि हर एक काय किसी न किसी कत्तसि होता है। 
बाकी यह बात दूसरी है, कि सरसरी तौरसे जिन कारणोंको हम देखते हैं, 
वह काफी ख्याल न किए जायें ; किन्तु इससे कार्य-कारण नियम (+-इल्लियत ) 
पर असर नहीं पड़ता! असल सवाल यह है कि चूंकि कुछ ऐसी चीजें 
भी हैं जिनके कारण या सबबका पता नहीं लगता, इसलिए क्या एकदम 
कार्य-कारण-नियमसे ही इन्कार कर दिया जाये । लेकिन यह बिलकुल 
ग़लत बात है। हमारा काम यह है, कि अनुभूत (वस्तु) से अनू-अनुभूत 
(अज्ञात) की खोज करें, न कि यह कि (एक वस्तुके ) अनू-अनुभूत होनेकी 
वजहसे जो अनुभूत (ज्ञात है) उससे भी इन्कार कर दें।. . . . 

. “आखिर ज्ञानका प्रयोजन क्‍या है? सिर्फ यही की अस्तित्व रखने- 
वाले (पदार्थों) के कारणोंका पता लगावें। लेकिन जब कारणोंहीसे बिलकुल 
इन्कार कर दिया गया, तो अब बाकी क्‍या रहा ? तककंशास्त्रमें यह बात 
प्रमाण-कोदि तक पहुँच गई है, कि हर कार्यका एक कारण होता है; फिर 
यदि कारण और हेतुसे ही इन्कार कर दिया गया, तो इसका नतीजा या 
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तो यह होगा, कि कोई वस्तु मालूम (ज्ञात) न रहेगी, या यह कि किसीको 
पक्का मालम (+"ज्ञात) न (मानना) होगा, और सभी ज्ञात (वस्तुओं ) को 
काल्पनिक कहना पड़ेगा । इस तरह पक्का : (सच्चा) ज्ञान दुनियासें 
रह न जायेगा ।' 

.._ “कइफ़ूल-अदला”' में इसी विषयपर बहस करते हुए रोश्द कहता है-- 

“ग्दि कार्य-कारण (नियम) से बिलकुल इन्कार कर दिया जाये 
अर्थात्‌ यह मान लिया जाये कि जगत्‌का वर्तमान (कार्य-कारण-) स्थितिसे 
किसी दूसरी स्थितिके रूपमें बदलना संभव है, और जगत्‌में कोई अटल संबंध 
नहीं है; वो शिल्पी (-हकीम ) के शिल्प (+-हिकमत ) के लिए क्‍या बाकी 
रह जायेगा ? शिल्प तो नाम ही इसका है, फिर सारा जगत्‌ क्रम और नियमका 
अनुसरण करे । लेकिन जब मनुष्यके सारे काम संयोगवश हर अंगसे 
किये जा सकते हैं---अर्थात्‌ आँखके ज्ञानका आँखसे, कानके विषयका कानसे, 
रसनाके विषयका रसनासे कोई अटल संबंध नहीं है, तो मनुष्यके ढाँचेमें 
ईश्वरकी कारीगरी या शिल्पका कौनसा नमूना बाकी रहेगा ।. . . अगर 
वर्तमान नियम पलट जाये--यानी जो चीज परिचिमकी ओर गति कर 
रही है, वह पूवंकी ओर, और जो पूर्वकी ओर गति कर रही है वह परिचिमकी 
ओर गति करने लगे, आग ऊपर उठ नेकी जगह नीचे उतरने छगे, मिट्टी 
नींचे उतरनेकी जगह ऊपर चढ़ने लगे, तो फिर क्या (ईश्वरकी) कारीगरी 
और शिल्प झूठा न हो जायेगा ।* 

(०) घर्म-दर्शन-समन्वयका ढंग ग़लत--ग़ज़ाली भी बुद्धि और 
धर्म अथवा दर्शन और घममममें समन्वय (समझौता) करानेके पक्षपाती हैं, 
और रोरद' मी, किन्तु दोनोंमें भारी अन्तर यह है :”इब्न रोइद मजहबको 
विद्या (--दर्शन) के मातहत समझता है, और ग्ज़ाली विद्याको मज़हबके 
मातहत। रोदद लिखता है---जब कोई बात प्रमाण (नचबूहान) से 
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सिद्ध हो गई, तो मज़हब (की बात) में ज़रूर नई व्याख्या (जच्तावील) 
करनी' होंगी । 

(थ) जगत आदि-अन्त-रहित--अरस्तू तथा दूसरे यूनानी दाशे- 
निक जगत्‌॒को अभावसे उत्पन्न नहीं बल्कि अनादिकालसे चला आता, तथा 

 अनन्तकाल तक चला जानेवाला मानते थे; ग़ज़ाली और इस्कामका इसपर 
एतराज़ था। रोइदने इस विषयको साफ करते हुए अपने ग्रंथ 'अतिभौतिक 
शास्त्र-संक्षेप ! में लिखा है--- 

“जगत्‌ की उत्पत्तिके सिद्धान्तपर दार्शनिकोंके दो परस्पर विरोधी 
मत हैं: (१) एक पक्ष उत्पत्तिसे इन्कार करता है, और विकास-नियमका 
माननेवाला है, और (२) दूसरा पक्ष विकाससे इन्कार करता है और 
उत्पत्ति होनेकी मानता है। विकासवादिएणेंका मत है, कि उत्पत्ति इसके 
सिवा और कुछ नहीं है कि बिखरे हुए परमाणु इकट्ठे हो मिश्चित रूप स्वीकार 

- कर लेते हैं। ऐसी अवस्थामें निमित्तकारण (ईदवर) का कार्य सिफे इतना 
ही होगा कि भौतिक परमाणुओंकों शक्ल देकर उनके भीतर पारस्परिक 
भेद पैदा करे । इसका अर्थ यह हुआ कि ऐसी अवस्थामें कर्त्ता उत्पादक 
(>ल्‍्लष्टा) नहीं रहा; बल्कि उसका दर्जा गिर गया, और वह केद्ड 
चालक के दर्जपर रह गया। 

“इसके विरुद्ध उत्पत्ति या सृष्टिके पक्षपाती मानते हैं, कि उत्पादकने 
भूत (+-प्रकृति) की ज़रूरत रखे बिना जगत्‌कों उत्पन्न किया। हमारे 
(इस्लामिक) वाद-शास्त्री (मुत्तल्लमीन, ग़ज़ाडी आदि) और ईसाई 
दाशनिक इसी मतको मानते हैं ।. . . . 

“इन दोनों मतोंके अतिरिक्त भी कुछ मत हैं, जिनमें कम या अधिक 
इन दो विचारोंमें से किसी एक विचारकी झलक पाई जाती है। उदाहरणार्थ 
(१) इब्ब-सीना यद्यपि विकासवादियोंसे इस बातमें सहमत है, कि 
(जगत्‌-उत्पत्ति ) केवल भूत (+-प्रकृति) के शकलर--सूरत पकड़नेका नाम है; 
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लेकिन झूरत' (>> आक्ृति ) की उत्पत्ति के प्रशनपर वह अरस्तूसे मत-भेद 
रखता है। भरस्तू कहता है कि प्रकृति (-भूत) और आक्ृति दोनों अनुत्पन्न 
(नित्य) हैं, लेकित इंब्न-सीना प्रकृतिको अनुत्पन्न तथा आकृतिको उत्पन्न 
(>अनित्य) मानता है; इसीलिए उसने जगत्‌-उत्पादकका नाम आकृति- 
कारक शक्सि रखा है। इस प्रकार इस (सीना) के मतके अनुसार प्रकृति, 
केरल (कार्य-) अधिकरण' का नाम है--उत्पत्ति या कार्यकी सामर्थ्य' 
(स्वतः) उसमें बिलकुल नहीं है। (२) इसके विरुद्ध देमासियुसं और 
फ़ाराबीका मत है कि बाज अवस्थाओंमें स्वयं प्रकृति भी (जगत्‌-) उत्पत्तिका 
काम कर सकती है । (३) तीसरा मत अरस्तृका है। उसके मतका 
संक्षेप यह है--ख्रष्टा (>>उत्पादक) नहीं प्रकृतिका स्रष्टा है और नहीं 
आक्ृतिका, बल्कि इन (प्रकृति, आक्ृति) दोनोंसे मिलकर जो चीजें 
बनती' हैं, उतका खष्टा है।---अर्थात्‌ प्रकृति में मति पैदाकर उसकी आकृति 
“शैकलछ-को यहाँ तक बदल देता है, कि जो अन्तहित शक्तिकी अवस्थामें 
होती है, वह कार्य-पत्त (<-कार्य-अकस्था ) में आ जाती है। ख्नष्टाका कार्य तरस 
इतना ही है। इस तरह उत्पत्तिकी क्रिया का यह अं हुआ, कि प्रकृतिको 
गति देकर अन्तहित (अ-श्रकट ) शक्ति (की अवस्था ) से कार्य (के रूप) में ले 
आता ।---अर्थात्‌ सृष्टि वस्तुकी गति-क्रिया है। किन्तु, गति मर्मीके बिना नहीं 
पेदा हो सकती । यही कारण है कि जल---और पृथिवी---मंडलमें जो गर्मी 
छिपी ( +>निहित ) है, उसीसे रंग-रंगके बनस्पतियों और प्राणियोंकी उत्पत्ति 
होती रहती है। नेचरके ये सारे कार्य नियम---क्रम---के साथ होते हैं; 
जिसको देखकर यह ख्याल होता है कि कोई पृर्णेब॒द्धि इसका पथ-प्रदर्शन कर 
रही है, यद्यपि दिमागको इसके बारेमें किसी इन्द्रिय या मानसिक-ज्ञानका 
पता नहीं । इस बातका अर्थ यह हुआ, कि अरस्तूके मतमें जगत्‌-स्रष्टा 


१. इन्फ़आल। २. सलाहियत। ३. 8 300 आल 383 )। 
४. प्रकृति यहाँ सांख्यको प्रकृतिके अर्थ में नहों मूल भोतिकतत्त्व- 
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आक्ृति---शकरू---का उत्पादक नहीं है; और हम उसको उनका उत्पादक 
मानें, तो यह भी मानना पड़ेगा, कि वस्तुका होना अ-वस्तुसे (अभावसे 
भावका ) होना हो गया। 

“इब्न-सीनाकी गलती यह है, कि वह आक्ृतियोंको उत्पन्न मानता है, 
और हमारे (इस्लामिक) वादशास्त्रियोंकी गलती यह है, कि वह वस्तु 
को अ-वस्तु (>-अ-भाव ) से हुई मानते हैं। इसी गलत सिद्धान्त--वस्तुका 
अ-वस्तुसे होना--को स्वीकार कर हमारे वादशास्त्रियोंने जगतृ-स्रष्टाको 
एक ऐसा पूर्ण (स्व॑तंत्र-) स्वतंत्र कर्त्ता मान लिया है, जो कि एक ही समयमें 
परस्पर-विरोथी वस्तुओंको पँदा किया करता है। इस मतके अनुसार 
न आग जलाती है, और न पानीमें तरलता और आर्द्रता (“स्नेह ) की सामर्थ्य 
है । (जगतमें) जितनी वस्तुएँ हैं, वह अपनी-अपनी क्रियाके लिए 
जगतृ-अ्रष्टाके हस्तक्षेप पर आश्रित हैं। यही नहीं, इन लोगोंका ख्याल है, कि 
मनुष्य जब एक ढेला ऊपर फेंकता है, तो इस क्रियाकों उसके अंग---अवयव- 
स्वयं नहीं करते, बल्कि जगत्‌-स्रष्टा उसका प्रवत्तंक और गतिकारक होता 
है। इस प्रकार इन-लोगोंने मनुष्यकी क्रिया-शक्तिकी जड़ही काट डाली ।” 

इसी तत्त्वकोी अन्यत्र समझाते हुए रोइद लिखता है-- 

(9) प्रकृति-- (जगत्‌-) उत्पंत्ति केवल गतिका नाम है; किन्तु 
गतिके लिए एक गतिवालेका होना जरूसे है। यह गतिवारा जब केवल 
(अन्तहित ) क्षमता या योग्यताकी अवस्थामें है, तो इसीका नाम मूल भूत 
(प्रकृति) है, छ्िसपर हर तरहकी आक्ृतियाँ पिन्हाई जा सकती हैं, यद्यपि 
वह अपने निजी रूप (>>स्वभाव ) में हर प्रकारकी आक्ृतियों--शकलों--से 
सर्वथा रहित रहता है । उसका कोई त्कंसम्मत लक्षण नहीं किया जा 
सकता, वह केवल क्षमता--योग्यता---का नाम है । यही वजह है, 
जगत्‌ पुरातन--अनादि--है, क्योंकि जगत॒की सारी वस्तुएं अस्तित्वमें 
आनेसे पहिले क्षमता--योग्यता--की अवस्थामें थीं, अ-वस्तु (>-अ-भाव ) 


: ३१. “तलखीसू-तबइयात” (भौतिक-द्षास्त्र संक्षेप) । 
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से वस्तु (भाव) का होता असंभव है।” 

“प्रकृति सर्वथा अनुत्पन्न (-च्अनादि) और अ-तश्वर (>-न नाश होने 
लायक) है; दुनियामें पैदाइशका न-अन्त होनेवाला क्रम जारी है। जो 
वस्तु (अन्तहिंत) क्षमता या योग्यताकी अवस्थामें होती है, वह क्रिया- 
अवस्थामें ज़रूर आती है, अन्यथा दुनियामें बाज चीजोंको कर्ताके बिना 
ही रह जाना पड़ेगा। गतिके पहिले स्थिति या स्थितिके पहिले गति नहीं 
होती, बल्कि गति स्वयं आदि-अन्त-रहित है। उसका कर्त्ता स्थिति (>-गति- 
शन्यता) नहीं है, बल्कि गतिके कारण स्वयं एक दूसरेके कारण होते हैं। 

(9) गति सब कुछ--जगतू्‌का अस्तित्व भी गतिहीसे कायम है। 
हमारे शरीरके अन्दर जो तरह-तरहके परिवतंन होते हैं, उन्हींसे हम इस 
दुनियाका अन्दाजा लगाते हैं, यही परिवतंन गति के भिन्न-भिन्न प्रकार हैं। 
यदि जगत्‌ एक निर्जीव यंत्रकी भाँति स्थिर (+>गति-शून्य) हो जाये, तो 
हमारे दिमागसे दुनियाका ख्याल भी निकले जायेगा। स्वप्नावस्थामें हंम 
दुनिया का अन्दाजा अपने दिमाग और ख्यालकी गतियोंसे करते हैं। और जब 
हम मधुर स्वप्नमें बेखबर (-सुषुप्त) रहते हैं, उस समय दुनियाका ख्याल 
भी हमारे दिलसे निकल जाता है। सारांश यह है कि यह गतिहीका 
चमत्कार है, जो कि आरम्भ और अन्तके विचार हमारे दिमागमें पैदा होते 
हैं। यदि गतिका अस्तित्व न होता, तो जगत्‌में उत्पत्तिका जो यह लगातार 
प्रवाह जारी है, उसका अस्तित्व भी न होता, अर्थात्‌ दुनियामें कोई चीज 
मौजूद नहीं हो सकती।”* क्‍ 

(ग) जीव--नफ़्स' या विज्ञानका सिद्धान्त अरस्तूके लिए जितना 
महत्त्वपूर्ण है, रोइ्दके लिए वह उससे भी ज्यादा है, क्योंकि उसने इसीके 
ऊपर अपने एक-विज्ञानता_ के सिद्धान्तको स्थापित किया है। लेकिन जिस 
तरह जगतू्‌के समझनेके लिए प्रकृति (>न्मूल तत्त्व) और गति एवं 
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गतिका स्रोत ईइवर जानना ज़रूरी है उसी तरह ईश्वर कर्त्ता-मफ़्स या 
कर्ता-विज्ञान जो कि नफ़सों ( -विज्ञानों ) का नफ़्स (विज्ञान )और सभी 
नफ़ुंसोंके उदुगम तक पहुँचनेके पहिले प्रकृति और ईइवर (--नफ़्स) के 
बीचके तत्त्व जीव (रूह) के बारेमें जानना ज़रूरी है। 

(9) पुराने दाशनिकोंका सत--पुराने यूनानी दार्शनिक जीवके 
बारेमें दो तरहके विचार रखते थे, एक वह जो कि जीवको भूत ( >-अ्रकृति ) - 
से अलग नहीं समझते थे जैसे एम्पेदोकल (४८३-३० ई० पू०) एपीकुरु 
(३४१-२७० ई० पू० )। और दूसरे दोनोंको अलग-अलग मानते थे, इनमें 
मुख्य हैं अनखागयोर (५००-४२८ ई० पू०), अफलछातून (४२७-२७० 
ई० पू०)। पुराने यूनानी दाशनिक इस बातपर एकमत थे, कि जीवमें 
ज्ञान और स्वतःगति यह दो बातें अवश्य पाई जाती हैं। अखीमनके मतमें 
जीव सदा गतिशील तथा आदि-अन्तहीन (नित्य) पदार्थ है। क्षणिकवादी 
हैराक्लितु (५३५-४२५ ई० १०)के मततनें जीव सारे (भौतिक ) तत्त्वोंसे 
श्रेष्ठ और सूक्ष्म है, इसीलिए वह हर तरहकी परिवर्तनशील चीजोंको 
जान सकता है। देवजेंन (४२१-३२२ ई० पू०) जीवके मूल तत्त्वको 
वायुका सा मानता है, जीव स्वयं उसकी दुष्टिमें सूक्ष्म तथा ज्ञानकी शक्ति 
रखता है। परमाणुवादी देमोक्रितु (४६०-३७० ई० पू०) के मतमें जीव 
कभी न स्थिर होनेवाली सतत गतिशील, तथा दुनियाकी दूसरी चीजोंकों 
गति देनेवाला तत्त्व है, भौतिकवादी एम्पेदोकल (४८३-४३० ई० पू०) 
के मतमें जीव दूसरी मिश्रित वस्तुओंकी भाँति चार महाभूतोंसे बना है। 
आपसमें मत-भेद ज़रूर है, किन्तु सिफ पिथागोर' (५७०-५०० ई० यू०) 
और जेनो' (४९०-४३० ई० पू०) को छोड़ सुक्रात (४६९-३९९ ई० 
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२. संख्या-बरह्मके सिद्धान्तमें जीवकों भी शामिलकर उसे अ-भौतिक 
संख्या-तत््व मानता था। 

३. वह जीवको संख्या जेसी एक अ-भौतिक वस्तु मानता था । 
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पृ०) से पहिलेवाले सारे यूनानी दाशनिक जीव और भूत (--प्रकृति ) को 
अलग-अलग तत्त्व नहीं समझते । 

(9) अफलातूंका सत--अफलातूँने इस बातपर ज्यादा जोर दिया 
कि जीव और भूत अरूग-अलग तत्त्व हैं। मानव शरीरके भीतरके जीव 
उसके मतमें तोन प्रकारके हैं--(१) विज्ञानीय जीव जो कि मनुष्यके 
मस्तिष्कके भीतर सदा गतिशील रहता है; (२) दूसरा पाशविक जीव 
हृदयमें रहता है, और नश्वर है। इससे आदमीको क्रोध और वी रताकी 
प्राप्ति होती है। (३) पाशविक जीवसे भी नीचे प्राकृतिक (>-वानस्पतिक ) 
जीव है; क्षूवा, पिपासा, मानुषिक कामना आदिका उद्गम यही है। 
वानस्पतिक ( >-प्राकृंतिक ) और पाशविक जीव आमतौरसे आत्मिक जीवके 
. आघीन काम करते हैं, किन्तु कभी-कभी वह मनमानी करने लगते हैं, तब 
अक्ल (+>विज्ञान) बेचारी असमर्थ हो जाती है, और आदमी के काम 
अबुद्धिपूर्वंक कहे जाते हैं। 

(०) अरस्तुका मत--अरस्त्‌ जीवके बारेमें अपने गुरु अफलातूँके इस 
मत (भूतसे जीवका एक भिन्न द्रव्य होना) से सहमत नहीं है। अरस्तृका 
पुराने दा्शनिकोंपर यह आक्षेप है कि वह जीवका ऐसा लक्षण नहीं बतलाते 
जो कि वानस्पतिक (प्राकृतिक ), पाशविक, और आत्मिक तीनों प्रकारके 
जीवोंपर एकसा छागू हो। अरस्त्‌ अपना लक्षण करते हुए कहता है कि 
भूत (प्रकृति) क्रियाका आधार (>क्रिया-अधिकरण ) मात्र है, और 
जीव केवल क्रिया या आकृति है। भूत और जीव अथवा प्रकृति और 
आक्ृति परस्पर-संबद्ध तथा एक दूसरेके पूरे अंश हैं, इत दोनोंके योगको ही 
प्राकृत्तिक (भौतिक) पिंड" कहा जाता है। अभाव या अन्धकारमें पड़ी 
प्रकृति (>-भूत) की जीव ("-आक्ृति) प्रकाशमें लाता है, दूसरी ओर 


नियत नपनजना विनिनाननशाननननानलन. 
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. जीव भी प्रकृतिका मुखापेक्षी है, क्योंकि वह प्रकृतिमें उन्हीं बातोंका प्रकाश 
ला सकता है, जिसकी योग्यता उसमें पहिलेसे मौजूद है। 

अरस्तू भी अफ़लातूकी ही भाँति जीवके तीन भेद बतलाता है-- 
(१) वानस्पतिक जीव जिसका काम प्रसव और वृद्धि है, और जो 
वनस्पतियोंमें पाया जाता है। (२) पराशविक जीव जिसमें प्रसत और 
वृद्धिके अतिरिक्त पहिचान' की भी शक्ति है, यह सभी पशुओंमें पाई जाती 
है। (३) मानृथिक जीव बाकी दोनों जीवोसे श्रेष्ठ है, इसमें प्रसव वद्धि, 
पहिचानके अतिरिक्त बुद्धि, चिन्तव या विचारकी शक्ति भी है, यह सिर्फ 
मनुष्यमें है। प्राणिशास्त्रका पिता अरस्तू चाहे डाविनी विकासवाद तक न 
पहुँचा हो, किन्तु वह एक तरहंके विकासकों वनस्पति--पशू--मनुष्यमें 
क्रमश: होते जरूर मानता है; जैसा कि उसके जीव संबंधी पू्व॑-पूर्वके गुणोंको 
लेते हुए उत्तर-उत्तरमें दय गुणोंके विकाससे मालूम हो रहा है। अरस्तू जीव 
(>-आक्ृति) को प्रकृतिसे अलग अस्तित्व रखनेवाली वस्तु नहीं मानता, 
यह बतला आए हैं। वह यह भी मानता है कि जीव-व्यक्तियोंके रूपमें 
प्रकट होते हैं, और व्यक्तिके खातमेके साथ उनका भी खातमा हो जाता है। 
अरस्त्‌ जीवकी सीमाकों यहाँ समाप्त कर नफ़्स या आत्माकी सीमामें 
दाखिल होता है, यह जरा ठहरकर बतलायेंगे। गोया अरस्तृका वर्गीकरण 
हुआ प्रकरृति---आक्ृति (>जीव )--विज्ञान (>-नफ़्स), जिनमें प्रकृति 
और आकृति अभिन्न-सहचारिणी सखियाँ हैं, उपनिषद्का त्रैतवाद प्रकृति, 
आकृति (>-जीव) के सखित्वको न मानकर आक्ृतिको आत्मा बना आत्मा- 
(परम-) आत्माकों सखा बनाता है। किन्तु जिस तरह हमने यहाँ साफ-साफ 
करके इस वर्गीकरणकों दिखलाया, अरस्त्‌ अपने लेखोंमें उतना साफ 
नहीं है। कहीं वह मानृषिक जीवकों जीव कोटिमें रख, उसे प्रकुृंति-सहचर 
तथा व्यक्तिके साथ उत्पत्तिमान और नाशवान मानता है, और कहीं 


१. अद्राक। २. दा सुपर्णा सबजा सलाया:--इ्वेताइवतर (४॥६) 
और सुंडक उपनिषद्‌ (३१११) 
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वानस्पतिक और पाशविक जीवकी बिरादरीसे निकालकर उसे नातिक- 
विज्ञान लोकमें लाना चाहता है। वह जीवन ही नातिक-विज्ञान' है। 

नातिक-विज्ञान--विज्ञानीय जीव या नातिक-विज्ञान नीचेके तत्त्वों 
(प्रकृति, आक्ृति ) से श्रेष्ठ है, और वही सभी चीजोंका ज्ञाता' है--मानो 
तातिक-विज्ञान ऊपरसे नीचेकी दुनियामें खास उहदेश्यसे भेजा जाता है। 
उसका इस दुनियाकी (प्राकृतिक या आक्ृतिक ) व्यक्तियोंसे कोई अपनापन 
नहीं; वह अवयवको नहीं अवयवी, सामान्य तथा आक्रतिका ज्ञान रखता 
है। इसीके द्वारा मनुष्य इन्द्रियोंकी दुनियाके परे ज्ञान-गम्य दुनियाको जाननेमें 
समर्थ होता है। किन्तु ज्ञान-गम्य दुनियाका ठीक-ठीक पता अतिमानुष बिज्ञानों 
(>ऊपरकी नफ़्सों) को ही होता है, अत: नातिक-विज्ञान एक दर्पण है, 
जिसके द्वारा मनुष्य ऊपरकी विज्ञानीय दुनियाके प्रतिबिबको देख सकता है। 

इच्िय-विज्ञान--नातिक-विज्ञान अवयवका ज्ञान नहीं करता, वह 
अति मानुष विज्ञानों' की भाँति केवल अवयवी, आकृति या सामान्यका ज्ञान 
करता है; यह कह आए हैं। इसलिए अवयव या व्यक्तिके ज्ञानके लिए 
अरस्तूने एक और विज्ञानकी कल्पता की है, जिसका नाम इन्द्रिय-विज्ञान 
है। आगको छुकर गर्मीका ज्ञान इन्द्रिय-विज्ञानका काम है। इन्द्रिय- 
विज्ञानोंका कार्यक्षेत्र निश्चित है, शरीरमें उनका सीमित स्थान है; नातिक- 
विज्ञान न तो अवयव या शरीरके किसी भागसें समाया हुआ है, न शरीरके 
भीतर एक जगह सीमित होकर बेठा है; न उसके लिए वाह्मय विषयोंकी 
पाबंदी है, और न उसकी क्रियाके लिए देश-काल या कमी-बेशीकी। वह 
भौतिक वस्तुओंपर बिलकुल आश्रय नहीं करता | 

नातिक-विज्ञान---जीव और शरीरके पारस्परिक संबंध तथा शरीरके 
उत्पत्ति विनाशके साथ जीवके उत्पत्ति-विनाशकी बात कह आए हैं; कितुः 
नातिक-विज्ञान, जैसा कि अभी बतलाया गया, शरीरसे बिलकुल अछग है 


१. नफ़्स-नातिक़ा, या रूहे-अक्नली नत्‌क़ +-९२०८४८ (यूनानी ) शान । 
२. भुब्रिक। ३. अजरासे-अलइया। 
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जिस तरह अपनी क्रियाके आरंभ करनेमें वह शरीरपर अवलंबित नहीं 
उसी तरह शरीरके नष्ट हो जानेपर भी उसमें परिवर्तन नहीं होता; वह 
नित्य सनातन है। 

नातिक विज्ञानके अरस्तने दो भेद बतहाए हैं--क्रिया-विज्ञान', 
और अधिकरण-विज्ञान' क्रिया विज्ञान वस्तुओंकों ज्ञात--मालम--होने 
योग्य बनाता है, यह अतिमानुष विज्ञानोंका नातिक-विज्ञान है, जिसके 
भागीदारोंमें मानव जाति भी है। *अधिकरण-विज्ञान ज्ञात (वस्तुओं) 
प्रभावित हो उनके प्रतिबिबको अपने भीतर ग्रहण करता है, यह मानव- 
व्यक्तियोंका विज्ञान है; पहिलेका गुण क्रिया और प्रभाव है, दूसरेका गुण 
है प्रभावित होना। ये दोनों ही तत्त्व मौजूद रहते हैं, कितु अधिकरण- 
विज्ञानका प्रकाश->-प्राकटय क्रिया-विज्ञानके बाद होता है। क्रिया-विज्ञान 
अधिकरण-विज्ञानसे श्रेष्ठ है, क्योंकि क्रिया -विज्ञान शुद्ध विज्ञानीय शक्ति' 
है, किन्तु अधिकरण-विज्ञान चुंकि उससे प्रभावित होता है, इसलिए उसमें 
पिड (शरीर) का भी मेल है। अरस्तुके नफ़्स (--विज्ञान )-संबंधी 
विचारोंका संक्षेप है 

(१) क्रिया-विज्ञान और अधिकरण-विज्ञान एक नहीं भिन्न-भिन्न हैं! 

(२) क्रिया-विज्ञान नित्य और अधिकरण विज्ञान नश्वर है। 

(३) क्रिया-विज्ञान मानव व्यक्तियोंसे भिन्न है। 

(४) क्रिया-विज्ञान आदमीके भीतर भी है। 

अरस्तू-टीकाकार सिकन्दर अफदिसियुस्‌ और देमासियुस्‌ (५४९ई० ) 
दोनों अरस्तूसे भिन्न विचार रखते हैं। वह क्रिया-विज्ञानको मानवसे 
बिलकुल अलग मानते हैं, क्रिया-विज्ञानको देमासियस्‌ भेदक-विज्ञान कहता 
है, और उसीको सिकंदर कारण-कारण कहता है। 


१. नफ़्स-फ़ेअली 2८०४ए८ 7९8807. २. नफ़्स-इन्फ़आलोी, 
िटापंदों 00 ९८८८०४ए८ प0प5 (८७४०7) 
३. अक्वली क़बत। ४. 777८ 3777८ प्राणि-क्षास्त्र (किताब ल हयात ) ! 
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(घ) रोइदका विज्ञान (नत्तफ़्स) वाद--ऊपरके विवरणसे 
अरस्तूके निम्न-विचार हमें मालूम हैं। तत्व मुख्यतः: तीत हैं--प्रकृति, 
जीव (>-आक्ृति ) और विज्ञान (>-नफ़्स) । जीवके वह तीन भेद सानता 
है, जिनमें मानुष (+-विज्ञानीय) जीवको विज्ञानकी तरफ खींचना चाहता 
है। विज्ञान (>-तफ़्स) के वह सिर्फ दो भेद मानता है--क्रिया-विज्ञान 
और अधिकरण-विज्ञान । 

लेकिन रोश्दके वर्णनसे नफ़्स (>-विज्ञान) के पाँच भेद मिलते हैं --- 
(१) प्राकृतिक विज्ञान या भूतानुगत विज्ञान; (२) अभ्यस्त-विज्ञान; ' 
(३) ज्ञाता-विज्ञान; (४) अधिकरण-विज्ञान और (५) क्रिया-विज्ञान ! 

सिकनन्‍दर और अरब दाशेनिक प्राकृतिक-विज्ञान और अधिकरण- 
विज्ञानकों एक समझते हैं, किन्तु रोश्द कभी-कभी प्राकृतिक-विज्ञानको 
क्रिया-विज्ञरन आत्माके अर्थमें लेता है, और उसे अनादि अनत्पन्न मानता 
है, और दहीं इससे भिन्न मानता है। देमासियुस अभ्यस्त-विज्ञान और ज्ञाता- 
विज्ञानकों एक मानता है, क्‍योंकि अकल (>-विज्ञाल ) को अक्ल ही पैदा कर 
सकती है, मादा (5-प्रकरृति) अक्ल (>-विज्ञान) को नहीं पंदा कर सकता ; 
अतएव सारी ज्ञान रखनेवाली वस्तुएं सिफे क्रिया-विज्ञानसे ही उत्पन्न हैं। 
इस बातकी और पुष्टि करते हुए वह कहता है---यद्पि सभी अक्ल व्वफ़स . 
या विज्ञान) अकल-फ़आाल (कर्ता-विज्ञान ) से उत्पन्न हैं, लेकिन ज्ञानकी शक्ति 
हर व्यक्तिमें उसकी अभ्याससे प्राप्त ज्ञान-योग्यताके अनुसार होती है; इस- 
छिए ज्ञाता-विज्ञान और अभ्यस्त-विज्ञानमें अन्तर नहीं रहा; अर्थात ज्ञाता- 
विज्ञान भी वही है जो अम्यास-प्राप्त होता है। देमासियुसके इस मतके 
विरुद्ध रोदद अभ्यस्त-विज्ञानमें दोनों बातें मानता है---एक ओर उसे वह 
ईदवर (+-कर्त्ता-विज्ञान) का कार्य बतलछाता है, और इस प्रकार उसे 
अनादि और अ-नश्वर मानवता है, और दूसरी ओर उसे आदमीके अभ्यास- 
का परिणाम कहता है, जिससे वह उत्पन्न तथा नद्वर है। 


न्‍विलननकप-्ककक-- 





दि 


१. अव्नल-हेबलाती । २ अव्ल-मुस्तफ़ाद । ३ अश्नल म॒द्रिक । ४ अक्नलेफ़माल ।, 
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नाम अलग-अलग रखते हुए भी अरस्तू तया उसके दूसरे टीकाकारोंको 
भाँति रोइद वस्तुत: नफ़्सों (-अक्लों, विज्ञानों) के भेदको न मानकर 
नफ़ूसकी एकताकों स्वीकार करता है। वह कहता है--यह ठीक है कि 
चूंकि विज्ञान (>नक़्प) अनेक भिन्न-भिन्न आकार-प्रकारोंको स्वीकार 
करनेको शक्ति रखता है, इसलिए जहाँ तक उसके अपने स्वरूपका संब्रंध है, 
उसे आकार-प्रकारसे रहित होना चाहिए---अर्थात्‌ अपने असली स्वरूपमें 
विज्ञान (--नक़ूस) ज्ञान-योग्यताका नाम है। लेकिन यह कहनेका कोई 
अर्थ नहीं कि सिर्फ योग्यताके अस्तित्वको स्वीकार कर मनुष्यमें क्रिया-विज्ञान- 
के होनेसे इन्कार कर दिया जाये। और जब हम. मनुष्यमें क्रिया-विज्ञानको 
मानते हैं तो यह भी मानना पड़ेगा, कि विज्ञान* अपने स्वरूपमें किसी 
विशेष आकार-प्रकारके साथ मूर्तिमान्‌ हो गया--“क्िया सिर्फ (अ-प्रकट, 
अन्तहित ) योग्यताके प्रकाशका नाम है”, वह किसी विशेष आकार-प्रकारके 
साथ मूर्तिमान्‌ होनेका नाम नहीं है। अतएवं यह कहनेके लिए कोई कारण 
नहीं मालूम होता, कि आध्यात्मिक या ( आन्तरिक ) संभवनीयता या 
योग्यताको तो स्वीकार किया जाये, किन्तु वाह्मय क्रियावत्ता या प्रकाशकों 
स्वीकार न किया जाये। ऐसी अवस्थामें, ज्ञान या प्रतीतिका अर्थ सिर्फ 
ज्ञान योग्यता नहीं, बल्कि ज्ञान-घचटना है। जबतक आध्यात्मिक या 
 अधिकरण-संबंधी, और वाह्य या क्रिया-संबंधी विज्ञानोंके पारस्परिक 
प्रभाव--अर्थात्‌ शक्तिमत्ता और क्रियावत्ता--एकत्रित न होंगे, तबतक 
ज्ञान अस्तित्वमें आ नहीं सकता। यह ठीक है, कि अधिकरण-विज्ञान' में 
अनेकता या बहुसंख्यकता है, और वह मानव-शरीरकी भाँति नश्वर है, तथा 
क्रिया-विज्ञान अपने उद्गमके रुयालसे मनुष्यसे अलग और अनइ्वर है। 

दोनों (क्रिया और अधिकरण-) विज्ञानोंमें उपरोक्त भेद रहते भी 
दोनोंका एकत्रित होनेका न तो यह अथं है कि क्रिया-विज्ञान व्यक्तियोंकी 
अनेकताके कारण अनेक हो जाये, और न इसका यह अर्थ है कि व्यक्तियोंकी 


१. ९०७४ (नफ़्स) अक्ल॥ २. अब्नल-हन्फ़आली । 
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अनेकता खतम हो जाये, और वह क्िया-विज्ञानकी एकतामें विलीद हो 
जायें। इसका अथं सिर्फे यही है, कि क्रिया-विज्ञानके (अनादि सनातन) 
अंशोंमें मानवता बाँट दी गई है---अर्थात्‌ क्रिया और अधिकरण-विज्ञानोंके 
एकत्रित होनेका सिफ यह अर्थ है, कि मनुष्यके मस्तिष्ककी बनावट जिस 
तरह एक-सी योग्यताओंकी प्रदर्शिका है, उससे मानवजातिको क्रिया- 
विज्ञानके अंशों का मिश्रण होता रहता है। ये अंश अपने स्वरूपमें अ-नश्वर 
और चिरस्थायी हैं। इनका अस्तित्व मानव व्यक्तियोंके साथ बंधा नहीं है 
बल्कि, यदि कभी मानव-व्यक्तित्वका अस्तित्व न रह जाये उस अवस्थामें भीं. 
इनका काम इसी तरह जारी रहता है, जिस तरह मानव व्यक्तियोंके भीतर । 
इस असंभव कल्पनाकी भी आवश्यकता नहीं। सारा विश्व परम-विज्ञान के 
प्रकाशमान कणोंसे प्रकाशित है। प्राणी, वनस्पति, धातु और अमिके 
भीतर-बाहरके भाव--सभी जगह इसी परम-विज्ञानका शासन चल रह। 
है। परम विज्ञान जेसे इन सब जगहोंमें प्रकाशमान है, वैसे ही मनुष्यमें 
भी, क्योंकि मनुष्य भी उसी प्रकाशमान विव्वका एक अंश है। जिस 
तरह मानवता सारे मनुष्योंमें एक ही है, उसी-तरह सारे मभनुष्योंमें एक 
विज्ञान भी पाया जाता है। इथ का अर्थ यह हुआ, कि व्यक्ति-संख्या- 
भेदसे शून्य तथा विश्व-शासक परम-विज्ञान जब क्रियापनका वस्त्र पहनता 
है, तो भिन्न-भिन्न किस्मोंमें प्रकाशित होता है--कहीं वह प्राणीमें प्रकाशित 
होता है, कहीं देवताओंमें , और कहीं मनुष्यमें; इसीलिए व्यक्ति स्वरूप 
नश्वर है, किन्तु मानवता-विज्ञा्नों चिरन्‍्तन तथा अनइ्वर है, क्योंकि वह 
उस विज्ञानका एक अंश है। 

उपरोक्त कथनसे यह भी सिद्ध होता है कि क्रिया-विज्ञान और 
मानवता-विज्ञान दोनोंके अनादि होने पर मानवता कभी नष्ट न होगी--- 
मानवमें ज्ञान (>-दर्शन, साइंस आदि) का प्रकाश सदा होता रहेगा। 

(ड) सभी विज्ञानोंका परमविज्ञानमें समागस--रोरदके कहे 


. ९. अक्ल-समुत्लक्ू॥ २. अफ़हाक। ३ - नफ़्से-इन्सानियत्‌ « 
१६. 
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पाँच विज्ञानोंका' नाम हम बतला चुक हैं रोइद उनको समझाते हुए कहता 
है कि (१) प्राकृतिक विज्ञानका अस्तित्व मनृष्यके पैदा होनेके साथ होता 
है, उस वक्‍त वह सिर्फ ज्ञानकी योग्यता या संभावना के रूपमें रहता है। 
आयूके बढ़नेके साथ (अन्तहित) योग्यता क्रियाका रूप लेती है, और इस 
विकासका अन्त; (२ ) अभ्यस्त-विज्ञानकी प्राप्तिपर होता है, जो कि मानव- 
जीवनकी चरम सीमा है। लेकिन अभ्यस्त-विज्ञान विज्ञानका चरम-स्थान 
नहीं है। हाँ, प्रकृतिसे लिप्त रहते उसका जो विकास हो सकता है, 
उसका चरम विकास कह सकते हैं। उसके आगे प्राकृतिक- जगत्से ऊपर 
उठता वह शुद्ध विज्ञानजगत्॒की ओर बढ़ता है, जितना वह विज्ञान-बगत्‌ 
के करीब पहुँचता जाता है, उतना ही उसका विज्ञान-जगत्से समागम 
होता जाता है। इस अवस्थामें पहुँचकर विज्ञान हर प्रकारकी वस्तुओंका 
ज्ञान स्वयं प्राप्त कर लेता है। अर्थात्‌ ज्ञाता-विज्ञानकी अवस्थामें पहुँच 
जाता है। यही यह अवस्था है, जहाँ मे-तु्मा के भेद उठ जाते हैं, और 
मनुष्य कर्त्ता-विज्ञानर (-5ईश्वर) का पद प्राप्त कर लंता है। चूंकि कर्ता 
विज्ञानके अन्दर सब तरहकी वस्तुएँ मौजूद हैं, इसलिए मनुष्य भी मूर्ति- 
मान्‌ सर्व खल्विदं अह्म * बन जाता है। 

[कर्सा (परस) विज्ञान ही सब कुछ [--अरस्तू कहता हे--- ज्ञान 
ही विज्ञानका स्वरूप है, और ज्ञान भी मामूली इन्द्रिय-विषयोंका नहीं बल्कि 
सनातन गण रखनेवाली चीजों--विज्ञानमय (+--विज्ञान-जगत्‌ )--का। 
तब स्पष्ट है कि नफ़्सोंका नफ़्स (>-विज्ञानोंका विज्ञान) अर्थात्‌ कर्त्ता- 
विज्ञान (ईश्वर) का स्वरूप ज्ञानके सिवा और कुछ हो ही नहीं सकता। 
ईंदवरमें जीवन है, और उसका जीवन केवल ज्ञान क्रिया होनेका नाम 
है। कर्त्ता-विज्ञान सनातन शिव और केवल मंगल (-मय) है; और ज्ञानसे 
बढ़कर कोई शिवता (+->अच्छाई) नहीं हो सकती। (“नहि ज्ञानेन 

है. अक्‍ल। २. अकल-हेवलानी। ३. अक्ल-समुस्तफ़ाद। ४. अक्ले- 
मुद्रिक। ५. अक्ल-फ़आाऊ। ६. “हसा-ओ-स्त” (सब वह है) । 
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सदृशं पवित्रमिह विद्यते”) अतः ईंइवर इस शिवताका स्त्रोत है। किन्तु 
उसके ज्ञानमें विज्ञाता और विशेयका भेद नहीं, क्योंकि वहाँ उसके स्वरूपके 
सिवा और कोई चीज मौजूद भी नहीं है, और है भी तो उसके अन्दर। 
अतएव वह (-कर्ता-विज्ञान, ईश्वर) यदि अपनेसे भिन्न चीजका ज्ञान 
भी करे, तो भी अपने स्वरूपके ज्ञानके सिवा और हो नहीं सकता। इस 
तरह वह स्वयं ही ज्ञाता और ज्ञेय दोनों है; बल्कि यों कहना चाहिए कि 
उसका ज्ञान, ज्ञानके ज्ञानका नाम है, क्योंकि उस अवस्थामें ज्ञान, ज्ञेय 
और ज्ञातामें कोई भी भेद “हीं है---जो ज्ञान है वही ज्ञाता है, जो ज्ञाता 
है वही ज्ञेय है, और उसके अतिरिक्त सारी चीजें नास्ति' हैं।* 

रोश्द आचार-आास्त्रमें संक्षेपमें फिर अपने विज्ञान-अद्वेतवादपर 
लिखता है -+- द 

'ज्ञान--अतीति---के अतिरिक्त और जितनी शिवतायें (>-अच्छा- 
इंयाँ) हैं, उनमेंसे कोई भी स्व॒त: वांछनीय नहीं होती, और न किसीसे आयुर्मे 
वृद्धि होती है। वह सबकी सब नश्वर हैं, कितु यह शिवता (-ज्ञान) अन- 
श्वर है; सबकी सब दूसरोंकी वांछा पूरी करती हैं, कितु यह (ज्ञान) 
स्वयं अपनी वांछा है, उसको छोड़ किसी वांछाका अस्तित्व नहीं। लेकिन 
मुइिकिल यह है, कि ज्ञानोंका उच्चतम पद मनुष्यकी पहुँचसे बाहर है-- 
मनुष्य सिर से पेर तक भोतिकतासे घिरा हुआ है, वह मानवताकी चहार- 
दीवारीके भीतर रहते उच्र पदों तक किसी तरह पहुँच नहीं सकता। हाँ, 
उसके भीतर ईश्वर (>-कर्त्ता-विज्ञान )की ज्योति जग रही है, यदि वह 
उसकी ओर बढ़नेकी कोशिश करे--मानवताकी पोशाक ("आवरण )- 
को उतारकर---अपने अपनत्व (>-मैंपन) को नष्ट कर दे, तो निस्सन्देह 
केवल शिवकी प्राप्ति उसे हो सकती है।. . . . लोग कहते हैं कि मनृष्यको 
मनुष्यकी तरह जीवन-यापन करना चाहिए, चूँकि वह स्वयं भौतिक है, 


१. माबाद-सबइयात्‌, पृष्ठ २५५ 
२.  तल्खीस शिताबे-अह्लाक़”, पृष्ठ २९६ 
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इसलिए भौतिकतासे ही उसे नाता रखना चाहिए। लेकिन यह ठीक 
नहीं है। हर जातिकी शिवता (->अच्छाई) सिर्फ उसी चीजमें होती 
है, जिससे उसके आनंदमें वृद्धि होती हो, और जो उसके अनुकूल हो। 
अतएव मनुष्यकी शिवता यह नहीं है, कि वह कीड़ों-मकोड़ोंकी तरह (प्रवाह- . 
में) बह जाये। उसके भीतर तो ईश्वरकी ज्योति जगमगा रही है, वह 
उसकी ओर क्‍यों न ख्याल करे, और ईइ्वरसे वास्तविक समागम क्‍यों न 
प्राप्त करे --यही तो वास्तविक शिवता' और उसका अमर जीवन है। 
“उस पदकी क्या प्रशंसा की जाये ? यह आइचर्यमय पद है, जहाँपर पहुँच- 
. कर बुद्धि आत्मविभोर हो जाती है, लेखनी आनंदातिरेकमें रुक जाती है, 

जिद्दा स्खलित होने लगती है, और शब्द अर्थोके पर्दोंमें छिप जाते हैं। 
जबान उसके स्वरूपको किस तरह कहे, और लेखनी चलना चाहे तो भी 
. किस तरह चले? 

(च) परमविज्ञानकी प्राप्तिका उपाय--यद्यपि ऊपरके उद्धरण- 
की भाषा और कुछ-कुछ आशयसे भी--आदमीको भ्रम हो सकता है, कि 
रोश्द सूफीवादके योग-ध्यानको कर्त्ता-विज्ञान (--ईश्वर) के समागमके लिए 
जुरूरी समझता होगा; किन्तु, ध्यानसे देखने से मालूम होगा, कि उसका परम- 
विज्ञान-समागम ज्ञानकी प्राप्तिपर है। इस्लामिक दाहेनिकोंमें रोश्द 
सबसे ज्यादा सूफीवादका विरोधी है। वह योग, ध्यान, ब्रह्मलीनता' को 
बिलकुल झूठी बात कहता है। मनुष्यकी शिवता उसी योग्यताको विकसित 
करने में है, जिसे लेकर वह पैदा हुआ, और वह है ज्ञानकी योग्यता । आदमी- 
को उसी वक्‍त शिवता प्राप्त होती है, जब वह इस योग्यताको उच्नत कर 
पदार्थोकी वास्तविकताके तह तक पहुँच जाता है। सूफियोंका आचार- 
उपद्रेश बिल्कुल असत्य और बेकार है। मनुष्यके पैदा होनेका प्रयोजन यह 
है, कि इन्द्रिय-जगत्‌पर विज्ञान-जगत्‌॒का रंग चढ़ाये। बस इसी एक उद्देश्य- 
के प्राप्त हो जानेपर मनुष्यको स्वर्ग मिल जाता है, चाहे उसका कोई भी 


न्‍जननतालकमहानअनसवन्‍बण»न. 


१. सआदत। २. फ़ना-फ़िल्लाही | 
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मजहब क्यों न हो। 'दा्शनिकोंका असली मज़हब है विश्वके अस्तित्वका 
अध्ययन, क्योंकि ईश्वरकी सर्वश्रेष्ठ उपासना केवल यही हो सकती है, 
कि उसकी सृष्टि---कारीगरी--का वास्तविक ज्ञान प्राप्त किया जाये; 
यह ईव्वरके परिचय करने. जेसा है। यही एक कर्म है, जिससे ईश्वर खुश 
होता है। सबसे बुरा कम वे करते हैं, जो कि ईश्वरकी बहुत ही श्रेष्ठ उपा- 
सना करनेवाऊकेको काफिर कहते, तथा परेशान करते हैं।”' 

(छ) भनृष्य परिस्थितिका दास--मनुष्य काम करनेमें स्वतंत्र 
है या परतंत्र; दूसरे कितने ही दाशतनिकोंकी भाँति रोश्दने भी इस प्रशनपर 
कलम उठाई है। इसपर कुछ कहनेसे पहिले संकल्पकफो समझना ज़रूरी 
है, क्योंकि कर्म करनेसे पहिले संकल्प होता है अथवा संकल्प स्वयं ही एक 
कर्म--मानस-कर्म ---है। 

(०) संकल्प--संकल्पके बारेमें रोइदका मत है---संकल्प मनुष्यकी 
एक आत्मिक (>मानसिक ) अवस्था है, जिसका उद्देश्य यह है, कि मनुष्य - 
कोई कर्म करे। लेकिन, मनुष्यकें संकल्पकी उत्पत्ति उसके भीतरसे नहीं 
होती, बल्कि उसकी उत्पत्ति कितने हो बाहरी कारणोंपर निर्भर है। यही 
नहीं कि इन बाहरी कारणोंसे हमारे संकल्पमें दृढ़ता पैदा होती है, बल्कि 
हमारे संकल्पकी कायमी और सीमां भी इन्हीं कारणोंपर निर्भर है। संकल्प 
राग या देष इन दो मानसिक अवस्थाओंका है, जो कि बाहर किसी लछाभ- 
दायक या हानिकारक वस्तुके अस्तित्व या ख्यालसे हमारे भीतर पैदा होती 
हैं। इससे यह स्पष्ट है कि एक ह॒द तक संकल्पका अस्तित्व बाहरी कारणों 
ही पर निर्भर है--जब कोई सुन्दर वस्तु हमारी आँखके सामने आती है, 
अवश्य ही हमारा आकर्षण उसकी ओर होता है; जब कोई असुन्दर 
या भयानक वस्तुपर हमारी निगाह पड़ती है, तो उससे विराग 
होता है। मतकी इसी राग-द्वेष या आकर्षण-विराग वाली अवस्था- 
का नाम संकल्प है। जब तक हमारे मनको उकसानेवाली कोई बात 
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सामने नहीं आती, उस वक्‍त तक संकल्प भी अस्तित्वमें नहीं आता, यह 
स्पष्ट है। 

(०) संकल्पोत्पादक बाहरी कारण--( १) बाहरी कारण संकल्प- 
के उत्पादक होते हैं, यह तो बतलाया; किन्तु यह भी ख्याल रखना है, 
कि इन बाहरी कारणोंका अस्तित्व भी क्रम-रहित--व्यवस्था-शुन्य--नहीं 
होता; बल्कि ये स्वयं बाहरवालके अपने कारणोंके आधीन होते हैं। इस 
प्रकार हमारे भीतर संकल्प का आना क्रम-शून्य तथा बे-सेमय नहीं होता; 
बल्कि (२) कारणोंके क्रम (>परम्परा)की भाँति संकल्पोंकी भी एक 
ऋमबद्ध शंखला होती है। जिसकी प्रत्येक कड़ी कारणोंकी श्वृंखलाकी 
भाँति बाहरी कड़ीसे मिली होतीं है। इसके अतिरिक्त (३) स्वयं हमारी 
शारीरिक व्यवस्था--जिसपर कि बहुत हद तक हमारे संकल्प निर्भर 
क्रते हैं--भी एक खास व्यवस्थाके आधीन हैं। ये तीनों कार्य-कारण 
श्रेखलामें एक दूसरेसे जकड़ी हुईं हैं। इन तीनों शुंखलाओंके सभी अंश 
या कड़ियाँ मनुष्यकी अक्लकी पहुँचसे बाहर हैं। हमारे शरीरकी व्यव- 
स्थामें जो परिवर्तन होते हैं, वे सभी हमारे ज्ञान या अधिकारसे बाहर 
हैं। इसी तरह बाहरी जगत॒की जो क्रियाएं या प्रभाव हमारे मानसिक 
जीवनपर काम करते हैं, वह असंख्य होनेके अतिरिक्त हमारे ज्ञान या 
अधिकारसे बाहर रहते हैं, हमपर काम करते हैं। इस तरह इन बाहरी 
क्रियाओं या प्रभावोंमेंस अधिकांशको संचित करना क्या उनका ज्ञान प्राप्त 
करना भी मनृष्यकी शक्तिसे बाहरकी बात है। यही वजह है, कि मनुष्य 
परिस्थितिके सामने लाचार और बेबस है। वह चाहता कुछ है, और होता 
कुछ है। द 

(४) सामाजिक विचार--हम देख चुके हैं, कि रोश्द जहाँ विज्ञान 
(+-नफ़्स ) को लेता है, तो ज्ञानकी हलकीसी चिनगारीको भी परम विज्ञान- 
से आई बतलहाकर सबको विज्ञानमय बतलछाता है। साथ ही प्रकृति ( 
भूत) से न वह इन्कार करता है, और न उसे विज्ञानका विकार या माया 
बतलाता है; बल्कि परिस्थितिवादमें तो विज्ञान्न-ज्योंतिसि युक्त मानवको 
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वह जिस प्रकार प्रद्वतिसे लाचार बतलाता है, उससे तो अपने क्षेत्रमें प्रकृति 
उसके लिए विज्ञानसे कम स्वतंत्र नहीं है। इन्हीं दो तरहके विचारोंको 
लेकर उसके समर्थकोंका विज्ञानवादी और भौतिकवादी दो दलोंमें बँट 
जाना विलकुल स्वाभाविक था। यदि रोश्दका विज्ञानवाद भी पसंद था 
तो इसमें तो शक नहीं कि वह ग़ज़ाली आदिके सूफीवाद या शंकर आदिके 
अद्वत-बह्मवादकी तरहका नहीं था, जिसमें जगत्‌ ब्रह्ममें कल्पित सिर्फ 
माया या अभ्यास मात्र हो। लेकिन रोश्दके सामाजिक विचारोंकी जो 
बानगी हम देने जारहे हैं, उससे जान पड़ता है, कि भौतिकवाद और व्यव- 
हारवादपर ही उसका जोर ज्यादा था। 

(क) समाजका पक्षपाती--समाजके सामने व्यक्तिको रोहद 
कितना कम महत्त्व देता था, यह उसके इस विचारसे साफ हो जाता है--- 
मानवजातिकी अवस्था वनस्पतिकी भाँति है। जिस तरह किसान हर सार 
बेकार तथा निष्फल वृक्षों और पौधोंको जड़से उखाड़ फेंकते हैं, और सिर्फ 
उन्हीं वक्षोंकों रहने देते हैं, जिनसे फल लेनेकी आशा होती है; उसी तरह 
यह बहुत आवश्यक है कि बड़े-बड़े नगरोंकी ज़न-गणना कराई जाये, और 
उन व्यक्तियोंको क़तल कर दिया जाये, जो बेकार जीवन बिताते हैं, और 
कोई ऐसा पेशा या काम नहीं करते जिनसे जीवन-यापन हो सके। सफाई 
और स्वास्थ्य-रक्षाके नियमानुसार नगरोंका बसाना सरकारका कत्तंव्य 
है, और यह तबतक संभव नहीं है, जबतक कि काम करनेमें असमर्थ, लले, 
लेगड़े और बेकार आदमियोंसे शहरोंको पाक न कर दिया जाये।' 

रोइदने अरस्तृके 'राजनीति-शास्त्र” के अभावमें अफलातुँके “प्रजा- 
तंत्र, पर विवरण लिखा था, और इस थारेमें अफलातूके सिद्धान्तोंसे बहुत 
हद तक सहमत था। नगरकों फजूलके आदमियोंसे पाक करना, अफलातुंके 
दुर्बेछ बच्चोंको मरनेके लिए छोड़ देनेका अनुकरण है। स्वास्थ्य-रक्षा, 
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आनुवंशिकता और सनन्‍्तान-नियंत्रण द्वारा, बिना क़ंतलू किये भी, अगली 
पीढ़ियोंको कितना बेहतर बनाया जा सकता है, इसे रोइदने नहीं समझा। 
तो भी उस वक्‍तके ज्ञानकी अवस्थामें यह क्षम्य हो सकता है; किन्तु उनके 
लिए क्‍या कहा जाय, जो कि आज क़त्ल-आमके द्वारा 'हीन” जातियोंका 
संहार कर “उच्च” जातिका विस्तार करना चाहते हैं। 

रोइद मूर्खे शासकों और धर्मान्ध मुल्लोंके सख्त खिलाफ़ था। मुल्लों- 
को वह विचार-स्वातन्ब्यका दृश्मन होनेसे मानवताका दुश्मन मानता था। 
अपने समयके शासकों और मुल्लाओंका उसे बड़ा तल्ख तजर्बा था, और 
हकामकी (हस्तलिखित) चार लाख पुस्तकोंकी लाइब्रेरीकी होली उसे 
भूलनेवाली न थी।. इस तरह दुनियामें अंधेर देखते हुए भी वह फाराबी 
या बाजाकी भाँति वेयक्तिक जीवन या एकान्तताका पक्षपाती ने था। 
समाजमें उसका विश्वास था। वह कहता था कि वेयक्तिक जीवन न किसी 
कला का निर्माण कर सकता है न विज्ञानका । वह ज्यादासे ज्यादा यही कर 
सकता है, कि समाजकी पहिलेकी अजित निधिसे गुजारा करे, और जहाँ-वहाँ 
नाममात्रका सधार भी कर सके। समाजमें रहना, तथा अपनी शक्तिके 
अनुसार सारे समाजकी भलराईके लिए कुछ करना हर एक आदमीका फ़ज 
होना चाहिए। इसीलिए वह स्त्रियोंकी स्वतंत्रता चाहता है। मजहबवालों- 
की भाँति सदाचार नियमको वह आसमानसे टपका” नहीं मानता था, 
बल्कि उसे बुद्धि की उपज समझता था; न कि वैयक्तिक स्वार्थके लिए बैय- 
क्तिक बृद्धिकी उपज। राष्ट्र या समाजकी भलाई उसके लिए सदाचारकी 
कसौटी थी। धर्मके महत््वको भी वह सामाजिक उपयोगिताके ख्यालसे 
स्वीकार करता था। आमतौरसे दर्शनसे भिन्न और उलटी राय रखनेके 
कारण धर्मकी असत्यतांपर रोइदका विश्वास था, किन्तु अफलाूके 'भिन्न- 
भिन्न धातुओंसे बने अपद्गेम्िथ्रोंकी श्रेणियाँ होने” को प्रोपेगंडा द्वारा हृदयां- 
कित करनेकी भाँति ऑहहंबकों भी वह प्रोपेयंडाकी मशीन समझता था 
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. और उस मशीनको इस्तेमाल करनेसे उसे इन्कार नहीं था, यदि वह अपने 
आचार-नियमों द्वारा समाजकी बेहतरोीं कर सके। 

(ख) स्त्री-स्वतन्त्रतावादी--मुल्समीन शासकोंके यहाँ स्त्रियाँ मुँह 

सरे-आम घमती थीं, और मर्द महपर पर्दा रखते थे, ऐसा करके इस्लाम- 
ने दिखला दिया कि वह इस पार उस पार दोनों चरम-पंथोंमें जा सकता 
है। कितु, इसका यह अर्थ नहीं कि मुल्समीन रानियाँ और राजकुमारियाँ 
आशयिक स्वातंत्र्य--जों कि वास्तविक स्वातन्त्य है--की अधिकारिणी थीं; 
और फिर यह रवाज सिर्फ़ राजवंश तक सीमित था। रोइद वस्तुतः स्त्रियों- 
की स्वतंत्रता चाहता था, क्योंकि वह इसीमें समाजका कल्याण समझता था। 
यह भी स्मरण रहना चाहिए, कि इस बातमें अफलातूँ भी इतना उदार 
नहीं था। 

रोश्दकी रायमें स्त्री और पुरुषकी मानसिक तथा शारीरिक शक्तियोंमें 
कोई मौलिक भेद नहीं है, भेद यदि कहीं मिलेगा तो वह कुछ कमी-बेशी 
ही का। कला, विद्या, युद्ध-चातुरीमें जिस तरह पुरुष दक्षता ब्राप्त करते 
हैं, उसी तरह स्त्रियाँ भी प्राप्त कर सकती हैं; पुरुषोंके कंबेसे कंधा मिलाकर 
बह समाजकी हर तरहसे सेवा कर सकती हैं। यही नहीं, कितनी ही विद्याएँ-- 
कलाएं--तो स्त्रियोंके ही लिए प्रकृतिकी ओरसे सुरक्षित हैं; ---उदाहरणार्थ 
संगीतकी व्यवस्था और चरम विकास तभी हो सकता है, ज़ब कि स्त्रियाँ 
उसमें हस्तावलंब दें। युद्धमें स्त्रियोंकी दक्षता कोई काल्पनिक बात नहीं है। 
अफ्रीकाकी कितनी ही बद्दू-रियासतोंमें स्त्रियोंकी रणचातुरीके बहुत अधिक 
उदाहरण मिलते हैं, जिनमें स्त्रियोंने युद्ध-क्षेत्रमें सिपाही और अफ़सरोंके 
कत्तव्यको बड़ी सफलतासे पूरा किया। इसी तरह इसके भी कितने ही 
उदाहरण हैं, जब कि शासन-यंत्र स्त्रीके हाथमें रहा, और राज्य-प्रबंध 
ठीक॑से चलता रहा। स्त्रियोंके लिए स्थापित की गई आजकलकी व्यवस्था 
बहुत बुरी है, इसके कारण स्त्रियोंको अवसर नहीं मिलता, कि वह अपनी 
योग्यताको दिखला सकें। आजकी व्यवस्थाने तै कर दिया है कि स्त्रियोंका 
कर्तव्य सिर्फ यही है, कि सन्‍्तान बढ़ावें, और बच्चोंका पालन-पोषण करें। 
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लेकिन इसीका परिणाम है, जो कि एक हद तक उनकी छिपी हुई स्वाभाविक 
शक्ति लुप्त होती चली जा रही है। यही वजह है, कि हमारे देश (>स्पेन) 
में ऐसी स्त्रियाँ बहुत कम दिखलाई पड़ती हैं, जो किसी वातमें भी समाजमें 
विज्लेष स्थान रखती हों। उनका जीवन वनस्पतियोंका जीवन है, खेतीकी 
भाँति बह अपने पतियोंकी सम्पत्ति हैं। हमारे देश (स्पेन) में जो दरिद्तता 
दिन-पर-दिन बढ़ रही है, उसका भी कारण स्त्रियोंकी यही दुरवस्था 
है। चूंकि हमारे देश्में स्त्रियोंकी संख्या पुरुषोंसे अधिक है, और स्त्रियाँ 
अपने दिनोंको अधिकतर बेकार गृजारती हैं, इसलिए वह अपने श्रमसे 
परिवारकी सम्पत्तिको बढ़ानेकी जगह मर्दोंपर भार होकर जिन्दगी बसर 
करती हैं। 

रोइदके ये विचार बतलाते हैं, कि क्यों वह युरोपीय समाजमें तूफान 
लाने तथा उसे एक नई दिशाकों ओर धक्का देनेमें सफल हुआ । 


४. यहूदी दाहनिक 

क - इब्त-सेमून (११३५-१२०८ ईं०) 

यद्यपि इब्तू-मेमून मुसलमान घरमें नहीं, बल्कि इब्नू-जिब्नोलकी भाँति 
यहूदी घरमें पैदा हुआ था, तो भी इस्लामिक दर्शन या दार्शनिकसे हमारा 
अभिप्राय यहाँ कुरानी दर्शनसे नहीं है, बल्कि ऐसी विचारधारासे है, जो 
अरबसे निकले उस क्षीण स्रोतमें दूसरी नई-पुरानी विचार-धाराओंके 
मिलनेसे बनी। इसीलिए हमने जिन्नोल--जों कि स्पेनिश इस्लामिक 
दर्शनधाराका आरम्भक था--के बारेमें पहिले लिखा, अब और इवब्न- 
ममूनके बारेमें लिखते हैं, जिसके साथ यह धारा प्रायः विलकुल खतम हो 
जाती है। 

(१) जीवनी--मूसा इब्न-मेमूनका जन्म रोश्दके शहर कार्दोवामें 
११३५ ई०में हुआ था। बचपनसे ही वह वहुत तेज बुद्धि रखता था, और 
जब वह अभी बिलकुल तरुण था, तभी उसने बाबुल और यरूशिलरुंमकी 
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तालमूदों पर विवरण लिखे, जिसकी वजहसे यहूदियोंमें उसका बहुत - 
सम्मान होने रूगा। मंभूनने दशेन किससे पढ़ा, इसमें मतभेद है। कुछ 
लेखक उसे रोश्दका शिष्य कहते हैं, और वह॒ अपने दाशैनिक विचारोंमें 
रोश्दका अनुगामी था, इसमें सन्‍्देह नहीं है; लेकिन वह स्वयं अपनी पुस्तक 
“दलाला "में सिफे इतना ही लिखता है कि उसने इब्न-बाजाके एक शिष्य- 
से दर्शन पढ़ा। मोहिदीनके प्रथम शासक अबुल्मोमिन (११४७-६३ ई०) 
के शासनारंभमें यहुदियोंकी जो बुरी अवस्था हुई थी, उसी समय मैमून मिस्र 
भाग गया। पीछे वह मिख्रके नये शासक तथा शीयोंके ध्वंसक सलाहु- 
द्वीन अयूबीका राजवेद्य बना। मिस्रमें आनेपर उसे रोइ्दके ग्रंथोंको पढ़ने 
का शौक हुआ। ११९१ ई०में वह अपने योग्य शिष्य यूसुफ इब्न-यह्याको 
लिखता है--'मैं अरस्तूपर लिखी इब्न-रोश्दकी सारी व्याख्याओंको 
एकत्रित कर चुका हूँ, सिफ॑ 'हिस्स व महसूस” (--इच्द्रिके ज्ञान और 
ज्ञेय) की पुस्तक अभी नहीं मिली। वस्तुतः इब्न-रोश्दके विचार बहुत 
ही न्याय-सम्मत होते हैं, इसलिए मुझे उसके विचार बहुत पसंद हैं; किन्तु 
अफसोस है, कि समयाभावसे में उसकी पुस्तकोंका अध्ययन नहीं कर 
सका हूं।' 

मेमूनने ही सबसे पहिले रोश्दके महत्त्वको समझा, और उसकी वजहसे 
यहूदी विद्वानोंने उसके दर्शनके अध्ययन-अध्यापनका काम ही अपने हाथमें 
नहीं लिया, बल्कि उन्हींके इब्नानी और लातीनी अनुवादोंने युरोयकी अगली 
विचार-धाराके बनानेका भारी काम किया। 

मेमूनका देहान्त ६०५ हिजरी (सन्‌ १२०८ ई०) में हुआ | 

(२) दार्शनिक विचार--रोश्दने जिस तरह दर्शनके बुद्धि-प्रधान 
हथियारसे इस्लामके मजह॒बी वाद-शास्त्रियोंकी खबर ली, ममूनने वही काम 
यहुददी वाद-शास्त्रियोंके साथ किया। रोश्दकी “ तोहाफ़तु त्‌-तोहाफ़त ” 


१. यहृदियोंके धर्म-प्रंथ जो बाइबिलसे निचले दर्जे के समझे जाते हैं, 
और जिन्हें उनके घर्माचायोने यरूशिलस या बाबुलके प्रवासमें बनाया। 
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(>खंडन-खंडन) की भाँति ही उसकी पुस्तक “दलाला” ने यहुदीधर्म- 
वादियोंपर प्रहारका काम किया। यहुदियोंके कितने ही सिद्धान्त इस्कामकी 
तरहके थे, और उनके खंडनमें मेमूनने रोश्दकी तरह ही सरगर्मी दिख- 
लाई; वल्कि ईश्वरके बारेमें तो वह रोश्दसे भी आगे गया, और उसने कहा 
कि ईदवरके बारेमें हम सिर्फ इतना ही कह सकते हैं कि वह “यह नहीं” है 
“ऐसा नहीं है” । यह बतलाना तो हमारी सामथ्यंके बाहर है, कि उसमें 
अमुक-अमुक गुण हैं; क्योंकि यदि हम ईश्वरके गुणोंको साफ तौरसे बतला 
सकें, तो वह संसारकी चीजें जैसा हो जायेगा। वह यहाँ तक कहता है, कि 
ईश्वरको “असंग-अद्वैत” (>-वहृदह-लाशरीक ) भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
अद्वैत भी एक गण है। यद्यपि मैमून “जगत्‌की अनादिता”को स्वयं नहीं 
मानता था, किन्तु ऐसा माननेवालेको वह नास्तिक कहनेके लिए तैयार न था। 

विज्ञान (>-नफ़्स) के सिद्धान्तमें मेमूनका रोश्दसे मतभेद था। वह 
मानता था, कि प्राकृतिक-विज्ञान,' अभ्यस्त-विज्ञान' से ज्ञान प्राप्त करता 
है, और अम्यस्त-विज्ञान-कर्त्ता-विज्ञानं (5-ईववर )से। विद्या (दर्शन )- 
को वह भी रोइदक़ी भाँति ही बहुत महत्त्व देता था--मनुष्यकी चरमो- 
न्नति उसकी विद्यासंबंधी उन्नतिपर निर्भर है, और यही ईव्वरकी सच्ची 
उपासना है। विद्याके द्वारा ही आदमी अपने जीवनको उन्नत कर सकता 
है; किन्तु, साघनका उपयोग सबके लिए आसान नहीं, इसलिए मूर्खो , 
और अ-विद्वानोंकी शिक्षाके लिए ईइ्वर पैगंबरोंकों भेजता है। 


ख - यूसुफ़ इब्त-यह्या (११९१ ई०) 


ु जीवनी--यूसुफ़ इब्त-यह्या मराकोका रहनेवारा यहूदी था। यहू- 
दियोंके निर्वासनके जमानेमें वह भी मिस्र चछा आया, और मूसा इब्न- 


१. अक्ल-्माही।. २- अक्ल-मुस्तफ़ाद। ३. अक्ल-फ़ञआल। 
. ४. सैमूनसे दो सदी पहिले ब्राह्मण नेयाथिक उदयनाचार्य (९८४ ई० ) 
ने भी “उपासनेव फ्रियते श्रवणानन्तरागता” (कुसुमांजलि) कहा था। 
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मैमूनसे उसने दर्शनका अध्ययन किया। युसूफ़ भी अपने गुरुकी भाँति ही 
रोइदके दर्शनका बड़ा भक्त था। रोदइदके प्रति अपनी भक्तिकों उसने एक 
पत्रमें प्रकट किया है, जिसे उसने अपने गुरु मेमूनको लिखा था--- 

“मैंते आपकी प्रिय पुत्री सुरैयाको ब्याह-संदेश दिया। उसने तीन 
दर्तोंके साथ मुझ गरीबकी प्रार्थना स्वीकार की-- ( १) स्त्रीधन (>>मेहर ) 
देनेकी जगह मैं अपने दिकको उसके हाथ बेच डाल; (२) शपथपूर्वक 
सदा प्रेम करनेकी प्रतिज्ञा करू; (३) वह षोड़शी कुमारियोंकी तरह मुझे 
आलिगन करना पसंद करे। मैंने विवाहके बाद तीनों झर्तें पूरी करने की 
उससे प्रार्थना की | बिना किसी उज्जके वह राजी हो गई। अब हम दोनों 
पारस्परिक प्रेमकें आनंद लूट रहे हैं। ब्याह तो गवाहोंकी उपस्थितिमें 
हुआ था; एक स्वयं आप--मूसा इब्न-मैमूल--थे, और दूसरे थे इब्न- 
रोदद 

सारे पत्रकों यूसुफ़ने आलंकारिक भाषामें लिखा है। सुरया वस्तुतः 
मैमूनकी कोई औरस पुत्री नहीं थी, बल्कि मेमून द्वारा प्रदत्त दर्शन-विद्याको 
ही वह उसकी प्रिय पुत्री कह रहा है, और इस “पाणिग्रहण”के करानेमें 
रोइददका भी हाथ वह स्वीकार करता है। 

यूसुफ़ जब हलब (“अलेप्पो, सीरिया) में रहता था, तो उसकी 
जमाहुउद्दीन कुफ़्तीसे बहुत दोस्ती थी। जमालद्वीन लिखता है--- एक 
दिन मैंने यूसुफ़ेस कहा--यदि यह सच है कि मरनेके बाद जीवको इस 
दुनियाकी खबर मिलती रहती है, तो आओ हम दोनों प्रतिज्ञा करें कि हममेंसे 
जो कोई पहिले मरे, वह स्वप्नमें आकर दूसरेसे मृत्युके बादकी हालतकी 
सूचना दे।. . . .इसके थोड़े ही समय बाद यूसुफ़ मर गया। अब मुझको 
फिक्र पड़ी कि बूसुफ़ स्वप्नमें आये और मुझे परछोककी बात बतलाये। 
प्रतीक्षा करते-करते दो वर्ष बीत गए। अंत में एक रात उसके दर्शन का 
सोभाग्य हुआ। मैंने देखा कि वह एक, मस्जिदके आँगनमें बैठा हुआ है, 
उसकी पोशाक उजली है। उसे देखते ही मैंने पुरानी प्रतिज्ञाकी याद दिलाई । 
पहिले वह मुस्कराया, और मेरी ओरसे उसने मूँहकी दूसरी ओर फेर लिया । 
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लेकिन मैंने आग्रहपूवंक कहा कि प्रतिज्ञा पूरी करनी होगी। लछाचार हो 
कहने लूगा--अवयवी (चूर्ण ब्रह्म) अवयवमें समा गया, और अवयव 
(>-शरीर-परमाणु) अवयव ही में रह गया।”' 

यूसुफ़ इब्न-यह्याकी प्रसिद्धि एक केखकके तौरपर नहीं है। उसने 
. अपने गुरुके काम--रोश्दके दर्शनका पठन-पाठन द्वारा यहदियोंमें प्रचार-- 
को खूब किया। यहूदियोंमें इस प्रचारका यह नतीजा हुआ, कि उनमें 
घर्मकी ओरसे उदासीनता होने लगी। यह अवस्था देख यहूदी धर्माचार्य 
मैमूनियोंके विरोधी हो गए, और १३०५ ई०में बारसलोना (स्पेन)के 
बड़े यहूदी धर्माचार्य सुलेमान इब्न-इद्रीसने फतवा जारी किया कि जो 
आदमी २५ वर्षकी आयुसे पहिले दर्शनकी पढ़ाई करेगा वह बिरादरीसे 
निकाल दिया जावेगा। 

युरोपमें दर्शनके प्रचार--विशेषकर रोइदके ग्रंथोंके अनुवाद-द्वारा--- 
यहूदी विद्वानोंने किस तरह किया इसे हम अगले अध्यायमें कहेंगे। 


५. इब्न-खल्दून (१३३२-१४०६ ईं०) 

[ सामाजिक-अवस्था |--तेरहवीं सदीमें जब कि इस्लामने भारतपर 
अधिकार कर पूर्वमें अपने' राज्यका विस्तार किया, उसी समय पच्छिममें 
उठती हुई युरोपीय जातियोंके प्रहारके कारण उसे स्पेन छोड़कर हटना 
पड़ा। लेकिन यह छोड़ना सिर्फ शासनके क्षेत्रमें ही नहीं था, बल्कि इस्लाम- 
धर्मको भी उसीके साथ जिब्नाल्तरके जलतटकों छोड़ अफ्रीका लौटना पड़ा, 
जहाँ अब भी मराकोपर इस्लामकी ध्वजा फहरा रही है, और जिसकी राज- 
धानी फ़ेज़की बनी काले फुंदनेवाली हार टोपियाँ अब भी तुर्की टोपीके 
नामसे भारतके कितने ही मुसल्मानोंके सिरोंपर देखी जाती हैं। कबीला- 
शाही युगके यहूदी धर्मने राजनीतिक विजयमें जिस तरह घर्मको भी शामिल 
किया था, उसे सामन्तशाही युगका ईसाई-धर्मं स्वीकार करनेमें असमर्थ 
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था, और उसने कबीछाशाही मनोवृत्तिकों छोड़ भिन्न-भिन्न राष्ट्रोंमें केवल 
धारमिक भावकों लेकर कअ्षपना प्रसार किया। धामिक प्रचारके साथ 
राजनीतिक प्रभाव विस्तार भी पीछे हुआ, बल्कि यूरोपके कितने ही जर्मन, 
स्‍लाव आदि सामन्‍्तोंने तो ईसाइयत को स्वीकार कर उसका प्रचार अपनी 
प्रजामें इसलिए जोरसे किया कि उससे कबीलाशाही स्वतंत्रताका खात्मा 
होता है, और निरंकुश ईह्वरके प्रतिनिधि सामन्तके शासनकी पुष्टि होती, 
तो भी ईसाइयतमें दूसरेके देशपर आक्रमण कर उसे जीतनेके लिए जहाद 
(धर्म-युद्ध) छेड़नेकी गुंजाइश नहीं थी। शुद्ध कबीलाशाही समाजमें धर्म, 
राजनीति, और बहुत हृ॒द तक अर्थनीति भी सामाजिक जीवनके अभिन्न 
अंशसे होते हैं, इसलिए कबीला जो कुछ भी करता है उसके पीछे सिफे एक 
लक्ष्यकों रख करता है यह नहीं कहा जाता। इस्लाम कबीलाशाही अरबमें 
पैदा हुआ था, किन्तु वह सामन्‍्तशाही प्रभावसे वंचित नहीं बल्कि बहुत हृद 
तक प्रभावित था, जहाँ तक उसके धर्मका संबंध था; हाँ, प्रारंभमें आर्थिक 
और राजनीतिक दृष्टि उसकी बहुत कुछ कबीलाशाही थी। हर कबीलेका 
ईश्वर, धर्म तथा जातीयताके साथ इतना सबंध' होता है, कि उसे दूसरे 
कवीलेको दिया नहीं जा सकता है; इस्लाम इस बारेमें एक गेर-कबीलाशाही 
धर्म था, उसका ईहवर और धर्म सिर्फ क़रेशके कबीलेके ही नहीं, सिर्फ 
अरब भाषा-भाषी कबीलोंके ही लिए नहीं वल्कि दुनियाके सभी लोगोंके 
. लिए था। इस तरह धर्ममें गैर-कबीलाशाही होते भी, युद्धनौति और राज- 
नीतिमें उसने कबीझाशाहीका अनुकरण करना चाहा। राज (5शासन )- 
नीतिमें किस तरह म्वाबियाने कबीलाशाही--जिसे कितने ही लोग जन- 
तंत्रता समझनेकी भारी गलरूती करते हैं--को तिलांजलि दी, इसका हम 
जिक्र कर चुके हैं। लेकिन यू द्धनीतिमें कबीलाशाही मनोभावकों इस्लामने 
- नहीं छोड़ा--जहाद और मालगनीमत (+-लूटका धन ) का औचित्य उसीके 
निदर्शन हैं। अरब कबीले कबीलाशाही सार्वदेशिक नियमके अनुसार जहाद 
और गनीमतको ठीक समझते थे; किन्तु इस्लाम जिस सामन्तशाही घर्मका 
प्रचार कर रहा था, उसमें ज्यादा विद्याल दृष्टिकी ज़रूरत थी, जिसे कि 
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ईसाई या बौद्ध जेसे दूसरे अन्तर्राष्ट्रीय धर्मोने स्वीकार किदा था। इस्लाम- 
को वैसा बननेके लिए इतिहासने भी मजबूर किया था पैगबर मुहम्मदने 
अपनी पैगंबरीके आरंभिक (मक्‍्कावाले) वर्षोमें इस्छामके लिए जो नीति 
स्वीकार की थी, वह बहुत कुछ ईसाइयों जैसी युक्ति और प्रेरके साथ घर्मको 
समझानेकी थी; किन्तु जब क्रेशके जुल्मसे. बचनेके लिए वह भागकर 
मदीना आये और वहाँ भी वही खतरा ज्यादा जोरके साथ दिखलाई देने 
'लगा, तो उन्हें तलवार उठानी पड़ी। हर तलवारके पीछे कोई नारा जरूर 
होना चाहिए, वहाँके लोग कबीलाशाही नारेको ही समझते थे---जो कि जहाद 
और माल-गनीमतका नारा हो सकता था--पैगंबरको भी वही नारा स्वीकार 
करना पड़ा। और जब एक बार इस नारेपर अल्लाहकी मुहर रूग गई, 
तो हर-देश और कालमें उसे स्वीकार करनेसे कौन रोक सकता है ? इस्लाम _ 
अरबसे बाहर गया, साथ ही इस 'जहाद” (रक्षात्मक ही नहीं घन जमा 
करनेके लिए भी आक्रमणात्मक युद्ध ) के नारेको भी लेता गया। इस्लाम- 
का नेतृत्व अरबी कबीलों तथा अरबी सामन्‍्तोंके हाथसे निकलकर गैर- 
अरब लोगोंके हाथमें चला गया, तो भी उन्होंने इस नारेको अपने मतलबके 
लिए इस्तेमाल किया। 

यह भी पीछे कहा जा चुका है कि इस्लामने एक छोटेसे कबीलेसे बढ़ते- 
बढ़ते अनेक जाति-व्यापी “विश्व कबीला” बनाने का आदर्श अपने सामने 
रखा था। कबीला होनेके लिए एक धर्म, एक भाषा, एक जाति, एक संस्कृति, 
एक देश, (भौगोलिक स्थिति) होनेकी जरूरत है। इस्लामने इस स्थिति 
के पैदा करनेकी भी कोशिश की। आज मराको, त्रिपोली, मिस्र, सीरिया, 
मेसोपोतामियामें (पहिले स्पेन और सिसलीमें भी ) जो अरबी भाषा बोली 
जाती है, वह बहुत कुछ उसी एक भाषा बनानेका नतीजा है। अरबी भाषामें 
ही नमाज पढ़नेकी सख्ती भी उसी मनोभावकों बतंछाती है। ईरान, शाम, 
तुकिस्तान (मध्य-एसिया) आदि. देशोंकी जातीय संस्कृतियों तथा साहि- 
त्यिकोंको एक ओरसे नेस्त-नांबूद करनेका प्रयत्न भी एक कबीला-स्थापना- 
. का फल था। प्रारंभिक अरब मुस्लिम विजेता बड़ी ईमानदारीके साथ 
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इस्लामके इस आदर्शकों पूरा करना चाहते थे। उनको क्या मालूम था, 
कि जिस कामको वह करना चाहते हैं, उसमें उनका मुकाविला वर्तमान 
पीढ़ीकी कुछ जातियाँ ही नहीं कर रही हैं, वल्कि उनकी पीठपर प्रकृति भी 
है, जो सामन्तवादी जगत्‌को कबीलाशाही जगत्में बदल देनेके लिए इजाजत 
नहीं दे सकती। आखिर भयंकर नरसंहार और कर्बानियोंके बाद भी एक 
कबीला (>-जन) नहीं बन सका। द 
. हाँ, सामन्तशाही युगके निवासियोंके लिए “जहाद” का नारा अजब- 
सा ऊगा। वे लोग लड़ाइयाँ न लड़ते हों यह बात नहीं थी; किन्तु वह 
लड़ाइयाँ राजाओंके नेतृत्वमें राजनीतिक लाभके लिए होती थीं। उनमें 
ईइवरकी सहायता या वरदान भी माँगा जाता था, लेकिन लड़नेवाले दोनों 
फ़रीक़ दिलमें समझते थे, कि ईश्वर इसमें तठस्थ है। जो घामिक थे वह 
यह भी मानते थे कि जिधर न्याय है, ईश्वर उधर ही पलड़ा भारी करना 
चाहेगा। यह समझना उतके लिए मुश्किल था, कि वह जो लड़ाई लड़ 
रहे हैं, वह ईश्वरकी लड़ाई है। इस्लामके जहादियोंने किस तरह अपने: 
झंडोंको दूर-दूर. तक गाड़नेमें सफलता पाई, इसको यहाँ कहनेकी ज़रूरत 
नहीं। यहाँ हमें सिफ इतना बतलाना है कि इस्लामी जहादके मुकाबिलेमें 
युरोपकी जातियोंको भी उसीकी नक़रूपर ईसाई जहाद (--सलीबी जंग*) 
लड़ने पड़े। ये ईसाई जहादसे भी कितने अधिक भयंकर थे, यह इसीसे पता 
लगता है, कि जहाँ मुस्लिम स्पेनमें कितने ही स्पेनिश ईसाई परिवार 
वँच गये थे, वहाँ ईसाई स्पेनमें कोई भी पहिलेका मुसलमान नहीं रह 
गया। 

इस्लामके इस युगके एक दार्शनिकका हम यहाँ जिक्र करते हैं । 

(१) जीवनी--इब्न-खल्दूनका जन्म १३३२ ई० में उत्तरी अफ़ीकाके 
तूनिस्‌ नगरमें हुआ था। उसका परिवार पहिले सेविली (स्पेन) का 
रहनेवाला था। इस प्रकार हम उसे प्रवासी स्पेनिश मुसलमान कह 
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सकते हैं। तूनिसमें ही उसने शिक्षा पाई। उसका दर्शनाध्यापक एक 
ऐसा व्यक्ति था, जिसने पूर्वेमें भी शिक्षा पाई थी, और इंस प्रकार उसके 
शिष्यको सेविली, तूनिस्‌ और पूर्वकी शिक्षाओंसे लाभ उठानेका मौका 
मिला। 

शिक्षा समाप्त करनेके बाद खल्दूृत कभी किसी दरबारमें नौकरी 
करता और कभी देशोंकी सैर करता रहा। वह कितनी ही बार भिन्न- 
भिन्न सुल्तानोंकी ओरसे अफ्रीका और स्पेनमें राजदूत भी रहा। राजदूत 
बनकर कुछ समय वह क्रर' पीतरके दरबारमें सेविलीमें भी रहा। उस 
वक्‍त पूर्वजोंकी जन्मनगरी इस्लामिक स्पेनके गौरब--सेविकी-को उस 
तरह ईसाइयोंके हाथमें देखकर उसके दिलपर कैसा असंर हुआ होगा; 
उसकी वजहसे उसके दिमागकों जो सोचना पड़ा था, उसी सोचनेका फल 
हम उसके इतिहास-दर्शनमें पाते हैं। कैस्तिलके राजा पेट्रोके दर्बारमें 
तथा और कई दर्बारोंमें वह राजदूत बनकर रहा। तैमूरका शासन उस. 
वक्‍त मध्य-एसियासे भूमध्य-सागरके पूर्वी तट तक. था, और दमिश्क भी 
उसकी एक राजधानी थी। खल्दूत दमिहकमें तेमूर (मंगोल, थि-मुर-- 
लोहा ) के दर्वारमें सम्मानित अतिथि! बनकर भी कितने ही समय तक 
रहा था। १४०६ ई० में काहिरा (मिस्र) में खल्दूनका देहान्त हुआ। 

(२) दाशंनिक विचार : (क) प्रयोगवाद--इस्लामिक दर्शनके 
इतिहासके बारेमें हमने अबतक देखा है, कि अशूअरीकी तरह कुछ लोग तो 
दर्शन या तकंको इस्तेमाल करके सिर्फ यही साबित करना चाहते थे कि 
दर्शन गलत है, बृद्धि, ज्ञान प्राप्तिके लिए टूटी नैया है। ग़ज़ालीकी भाँति 
कूछका कहना था कि दर्शनकी नेया कुछ ही दूर तक हमारा साथ दे सकती 
है, उसके आगे योग-ध्यान ही हमें पहुँचा सकता है। सीना और रोदद 
जैसे इन दोनों तरीकोंको झूठ और बेकार कह कर बुद्धिको अपना सारथी 
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बना दर्शनकों ही एकमात्र पथ मानते थे। खल्दूल, सीना और रोश्दके 
करीब ज़रूर था, किन्तु उसने जगत्‌ और उसकी वस्तुओंकों बहुत बारीकीसे 
देखा था, और उस बारीक दृष्टिने उसे वस्तु-जगत्‌के बारेमें विश्वास दिला 
दिया था, कि सत्य तक पहुँचनेके लिए यहाँ तुम्हें बेहतर साधन मिलेगा । 
उसका कहना था--दाशनिक समझते हैं कि वह सत्र कुछ जानते हैं, कितु 
विश्व इतना महान्‌ है, कि उस सारेको समझना दाशनिककी शक्तिसे 
बाहर है। विश्वमें इतनी हस्तियाँ और वस्तुएँ हैं, वह इतनी अनगिनित 
हैं, जिनका जानना मनुष्यके लिए कभी संभव न होग। । तकंसे जिस निष्कर्ष 
पर हम पहुँचते हैं, वह कितनी ही बार व्यवहार या प्रयोग--वस्तुस्थिति--- 
से मेल नहीं खाता। इससे साफ है, कि केक्‍्ल तकके उपयोगसे सच तक 
पहुँचनेकी आशा दुराशा मात्र है। इसलिए साइंसवेत्ताका काम है प्रयोगसे 
प्राप्त अनुभवके सहारे सत्य तक पहुँचनेकी कोशिश करें। और यहाँ भी 
उसे सिर्फ अपने प्रयोग, अनुभव, और निष्कर्षपर सन्तोष नहीं करना चाहिए, 
बल्कि पीडियोंसे मानव जातिने जो ऐसे निष्कर्ष छोड़े हैं, उनसे भी मदद 
लेनी चाहिए। वादको सत्यता प्रयोगके अनूसरण करनेपर है--साइंसके 
इस सिद्धान्तकी कितली साफ तौरसे खल्दूनने पुष्टि की है, इसे कहनेकी 
अकरनत नहीं! 

(सं) आाद-प्राप्तिका उधाय तर्क नहीं--खल्दून जीवकों स्वभादसे 
आन-हीन मानता है, किन्तु साथ ही मह भी कि उसमें यह शक्ति स्वाभा- 
विक है, वह अपने तजबेंपर मतन और व्याख्या कर सकता है। जिस वक्‍त 
वह इस तरहके मननमें लगा रहता है, उसी ८कत अक्सर एक विचार यका- 
यक बिजलीकी तरह दिमागर्ें बपमक उठता है, और हम अन्‍न्तदेष्टि--- 
वास्तविकता--सत्य---तक पहुँच जाते हैं। इस प्रयोग, मनन, अन्तदुष्टि 
को पीछ तर्ककी भाषा (प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण आदि ) में क्रबद्ध किया जा 
सकता है। इससे यह तो साफ है कि तक ज्ञानकों उत्पन्न नहीं करता; 
बह सिर्फ उस पथकों अंकित करता है, जिसे हमें मदन करते वक्‍त पकड़ना 
चाहिए था; वह बतलाता है कि कैसे हम ज्ञान तक पहुँचते हैं। तकंका एक 
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फायदा यह भी है, कि वह हमें हमारी भूल बतलाता है, बृद्धिकों तीखी 
करता, और उसे ठीक तौरसे सोचनेमें सहायक होता है। 

खल्दून ज्ञानके युद्धमें प्रयोगकों प्रधान और तकंकों सहायक मानता 
है, फिर उससे इस बातकी आशा ही थी, कि वह कीमिया और फलित 
ज्योतिषके सिथ्या-विश्वाससे मुक्त होगा। 

(ग) इतिहास-साइंस--खल्दूनका सबसे महत्त्वपूर्ण विचार है, 
इतिहासकी सतहसे भीतर घुसकर उसके मौलिक नियमों--इतिहास-दर्श न 
या इतिहास-साइंस--को पकड़ना। खल्दूनके मतसे इतिहासकों साइंस 
या द्शनका एक भाग कहना चाहिए। इतिहासकारका काम है घटनाओंका 
संग्रह करना और उनमें कार्य-कारण संबंधको ढूँढ़ना। इस कामको गंभीर 
आलोचनात्मक दृष्टिके साथ बिल्कुल निष्पक्षयात होकर करना चाहिए। 
हर समय हमें इस सिद्धान्तकों सामने रखना चाहिए कि कारण जैसा कार्य 
होता है--अर्थात्‌, एक-जैसी घटनाएँ बतलाती हैं कि उनसे पूर्वकी स्थितियाँ 
एक जैसी थीं, अथवा सभ्यताकी एक-जैसी परिस्थितियोंमें एक-जैसी घट- 
नाएँ घटित होती हैं। यह बहुत संभव है, कि समयके बीतनेके साथ मनुष्यों 
और मानव-समाजके स्वभावमें परिवर्तन नहीं हुआ है, या वहुत ज्यादा नहीं 
हुआ है; ऐसा होने पर वर्तमानका एक सजीव ज्ञान हमें अतीत संबंधी गवे- 
बणाके लिए जबरईए्त साधन हो सकता है। जिरे हम पूरी तौरसे जानते 
हैं तथा जो अब भी हमारे आँखोंके सामने है, उसकी सहायतासे हम एक 
गुजरे जमानेकी अल्पन्नात घटताके बारेमें एक निष्कर्षपर पहुँच' सकते हैं। 
हर एक परम्पराको लेते वक्‍त उसे वर्तमानुकी कसोटीपर कसना चाहिए, 
और यदि वह ऐसी बात बतलाये जो कि वत्तमानमें असंभव है, तो उसकी 
सत्यतापर संदेह होनां चाहिए। वर्तमान और अतीत दो बूंदोंकी भाँति 
एक दूसरे जैसे हैं। किन्तु यहाँ ध्यान रखना चाहिए कि यह नियम सामान्य 
तौरसे ही ठीक है, विस्तारमें जानेपर उसमें कई दिक्‍कतें हैं, और वहाँ इसके 
ठीक होनेके लिए घटनाओंकी आवश्यकता होगी ! 

सामाजिक जीवन--या समाजकी सामूहिक, भौतिक और बौद्धिक- 
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संस्कृति---खल्दूनके मतसे इतिहासका प्रतिपाद्य विषय है। इतिहासको 
दिखलाना है, कि केसे मनृष्य श्रम करता, तथा अपने लिए आहार प्राप्त 
करता है? क्यों वह एक दूसरेपर निर्भर रहते तथा एक अकेले नेताके 
अधीन हो एक बड़े समुदायका अंग बनना चाहते हैं? कैसे एक स्थायी 
जीवनमें उन्हें उच्चतर कहा और साइंसके विकासके लिए अवकाश और 
अनुकूलता प्राप्त होती है ” कैसे एक मोटे-मोटे तथा छोटे आरंभसे सुन्दर 
संस्कृति फूट निकलती, और फिर काछ-कवलित हो जाती है? जातियाँ 
अपने इस उत्थान और पतनमें समाजके निम्न स्वरूपोंसे गुजरती हैं--- (१) 
खानावदोशी समाज; (२) सैतिक राजवंशके अधीनस्थ समाज; (३) 
नागरिक ढंगका समाज । 

सबसे पहिला प्रश्त आदमीके लिए आहारका है। अपने आर्थिक 
स्वरूपोंके कारण मनुष्य और जातियाँ तीन अवस्थाओंमें बँटी हैं---खाना- 
बदोश (अ-स्थायी-वास, घुमन्तू ), स्थायी-वास पशुपालक, और क्ृषि- 
जीवी। जआाहारकी माँग, युद्ध, छूट और संघर्ष पैदा करती है, और मनुष्य 
ऐसे एक राजाकी अधीनताको स्वीकार करते हैं, जो कि वहाँ उनका नेतृत्व 
करे। वह सैनिक नेता अपना राजवंश स्थापित करता है, जिसके लिए 
नगर--राजधानी--की ज़रूरत पड़ती है। नगरमें श्रम-विभाग और 
पारस्परिक सहयोग स्थापित होता है, जिससे वह अधिक सम्पत्तिवान्‌ 
तथा समुद्ध होता है। किन्तु यही समृद्धि नागरिकोंको विलासिता और 
निठल्लेपनमें गिराती है। श्रमने सम्यताकी प्रथमावस्थामें सम्पत्ति और 
समृद्धि पैदा की; किन्तु सभ्यताकी उच्चतम अवस्थामें मनुष्य दूसरे आद- 
मियोंसे अपने लिए श्रम करवा सकता है, और अक्सर बदलेमें बिना कुछ 
दिये। आगे समाज और खासकर समृद्धिशाली वर्गकी आवश्यकतायें 
बढ़ती जाती हैं, जिसके कारण करका बोझ और बढ़ता तथा असद्य होता 
जाता है। समृद्धिशाली धनी वर्गका एक ओर विछासिताके कारण फ़्जूल- 
खर्च होता है, और दूसरी ओर उसपर करका बोझ बढ़ता है; इस प्रकार 
वह अधिक और अधिक दरिद्र होता जाता है; साथ ही अस्वाभाविक 
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जीवन बितानेके कारण उसका शारीरिक और मानसिक स्वास्थ्य गिरता 
जाता है। खल्दून स्वयं सेविली-निर्वासित इसी गिरे हुए वर्गमें पैदा हुआ 
था, इसलिए वह सिर्फ इसी संस्कृत प्रभुवर्गंकी दुरवस्थापर आँसू बहाता 
है, उसे अपने आसपासके दासों और कम्मियोंके पशुसे बदतर जीवनके 
ऊपर नज़र डालनेकी फुरसत न थी। नागरिक जीवन उसके पुराने 
सैनिक रीति-रवाल अधिक सम्भ्रान्त रूप धारण कर अपती उपयोगिता 
खो बैठते हैं, और लोग शत्रुके आक्रमणसे अपनी रक्षा नहीं कर सकते। 
एक समाज या एक धर्मसे संबद्ध होनेके कारण जो सामूहिक शक्ति और 
इरादा पहिले मौजूद था, वह जाता रहता है, और छोग ज्यादा स्वार्यी तथा 
अधाभिक हो जाते हैं। भीतर ही भीतर सारा समाज खोखला बन जाता 
है, उसी वक्‍त रेगिस्तानसे कोई प्रबल खानाब )श, या सम्यतामें अधिक 
प्रगति न रखनेवाली किन्तु सामूहिक जीवनमें दृढ़ जंगली-आय जाति उठकर 
स्त्रेण नागरिकोंपर टूंट पड़ती है। एक नया शासन कायम होता है, और 
शनै:-शने: थिजयी जाति पुरानी सम्बताकी भौतिक तथा बौद्धिक सम्पत्ति- 
को अपनाती है, और फिर वही इतिहास दुहराया जांहा है। यह उतार- 
चढ़ाव जैसे परिवारमें देखा जाता है, वैसे ही राजवंश या बड़े समाजओें भी 
पाया जाता है; और तीनसे छे पीढ़ीमें उदठका इतिहास समाप्त हो जाता 
है---पहिली पीढ़ी अधिकार स्थापित करती है, दूसरी पीढ़ी उसे कायम 
रखती है, और शायद तीसरी या कुछ और पीढ़ियाँ भी उसे समाले रहती 
हैं; और फिर अन्त आ पहुँचता है। यही सभी सम्यताओंका जीवन-चक है। 

जर्मतन-विद्वान्‌ अगस्ट मूलरका' कहना है, खल्दूनका यहे नियम ब्यार- 
हवींसे पन्‍्द्रहवीं सदी तकके स्पेन, मराको, दक्षिणी अफ्रीका और सिसलीके 
इतिहासोंपर लागू होता है, और उन्हींके अध्ययनसे खल्दून इस निष्करषषपर 
पहुँचा मालूम होता है। 
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खल्दून पहिला ऐतिहासिक है, जिसने इतिहासकी व्याख्या ईश्वर या 
प्राकृतिक उपद्रवोंके आवारपर न करके उसकी अपन्तरिक भौतिक सामग्रीसे 
करनेका प्रयत्त किया, और उनके भीतर पाये जानेवाले नियमों--इतिहास- 
दर्शन--तक पहुँचनेकी कोशिश की। खल्दून अपने ऐतिहासिक. लेखोंमें 
इतिहासकी कारण-श्वंखला तक पहुँचनेके लिए जाति, जलवायु, आहार- 
उत्पादन आदि सभीकी स्थितिपर बारीकीसे विचार करता है; और फिर 
समभ्यताके जीवन-प्रवाहमें वह अपने सिद्धान्तकी पुष्टि होते देखता है। 
हर जगह अ-श्राकृतिक नहीं प्राकृतिक, देवी---लोकोत्तर--नहीं, लौकिक 
कारणोंको ढूँढ़नेमें वह चरम सीमा तक जाता है। कारण-श्वंखलाका 
जहाँसे आगे पता नहीं लगता, वहाँ हमें चरम कारण या ईदवरको स्वीकार 
करना पड़ता है। गोया खल्दून इस तरह इतिहासकी कारण-शूंखलामें 
ईदवरके लछानेका मतकूब अज्ञता स्वीकार करना समझता है। अपने 
अज्ञानसे आगाह होना भी एक प्रकारका ज्ञान है, किन्तु जहाँ तक हो सकता 
है, हमें ज्ञानके पानेकी कोशिश करनी चाहिए। खल्दून अपने कामके 
वारेमें समझता है कि उसने सिर्फ मुख्य-मुख्य समस्याओंका संकेत किया 
है, और इतिहास-साइंसकी प्रक्रिया तथा विषयके बारेमें सुझाव भर पेश 
किये हैं। लेकिन वह आशा करता है कि उसके बाद आनेवाले लोग इसे 
और आगे बढ़ायेंगे। 
.. इब्न-खल्दूनकी आशा पूर्ण हुई, किन्तु इस्छामके भीतर नहीं : वहाँ 
जैसे उसका (अपने विचारोंका) कोई पुवंगामी नहीं था, वैसे ही उसका 
कोई उत्तराधिकारी भी नहीं मिला; 
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युरोपपर इस्लामी दाशनिकोंका ऋण 


रोहश्दके बाद कंसे उसके दर्शनका ममूनियोंने अध्ययनाध्यापन जारी 
रखा, इसका जिक्र पहिले हो चुका है, और हम यह भी बतला चुके हैं, कि 
स्पेनकी इस्लामिक सल्तनत तथा स्वयं इस्लाम भी वहाँसे ईसाई जहादोंमें 
खतम हो गया। इस्लामकी प्रभुता जब स्पेनमें स्थापित थी और कार्दोवा 
दस लाखका एक बड़ा शहर ही नहीं बल्कि विद्याका महान्‌ केन्द्र था, उस 
बक्त भी पास-पड़ोसके देशोंके ईसाई-विद्यार्थी वहाँ विद्या पढ़ने आते थे 
(अध्ययनका मांध्यम अरबी थी), और रोशद तथा दूसरे दाशनिकोंके 
विचारोंको अपने साथ ले जाते थे। लेकिन जब मोहिदीन शासकों और 
स्पेनिश ईसाइयोंकी अन्तिम जहादी लछड़ाइयाँ होने लगीं, तो देशके हर 
भाग और श्रेणीके लोगोंमें खून-खराबी मच गई; दोतनों पक्षोंमेंसे किसी 
भी ओर रहनेवाले यहूदी स्पेत छोड़कर भागने लगे। यह भागे हुए यहूदी 
या तो उत्तरी (ईसाई) स्पेनके शहरों--प्राविस, बारसलोना, सारागोसा 
आदिमें बस गए, या दक्षिणी फ्रांसके मार्सेई आदि शहरोंमें चले गए। ये 
प्रवासी यहूदी अपने साथ अपनी विद्या और विद्याप्रेमको भी लेते गये, और 
कुछ ही समय बाद उनके नये निवास-स्थान भी विद्या-केन्द्र बनने रूगे। 


$ १. अनुवादक ओर लेखक 
१- यहूदी (इब्नानी ) 


यूनानी पुस्तकोंके सुरियानी, इब्नानी फ़ारसी और अरबी भाषाओंमें 
अनुवाद होनेकी बात कही जा चुकी है। अब सात सदियों बाद्व फिर नये 


इग्रानी अनुवाद ] इस्लामी दान २६५ 


अनुवादोंका दौर शुरू होता हैं। यूतानी दर्शनके आधारपर अरबोंने जो 
द्शन-प्रासाद खड़ा किया थां, अब उसको युरोपके दर्शन अनुरागियोंके 
सामने रखना था, और इसमें भाग लेनेवाले थे यही प्रवासी यहूदी। यहूदी 
जबतक इस्लामिक स्पेनमें रहे तवतक अरबी उनकी मातृभाषा बनी हुई 
थी; इसलिए अनुवादकी जरूरत न थी; किन्तु जब वह दूसरे देझ्षोंमें बस 
गए और वहाँ अरबीकी जगह दूसरी भाषाको उन्हें द्वितीय भाषाके तौर- 
पर अपनाना पड़ा; तो अरबी भाषा (अरबी भाषा क्‍या अरबी लिपि) 
को भी द्वितीय भाषाके तौरपर जारी रखना उनके लिए मुश्किल था। 
स्थानीय भाषाएँ उतनी उन्नत न थीं, इसलिए उन्होंने जहाँ अरबीकी पुस्तकों- 
को इब्नानी लिपिमें उतार डाला; वहाँ उन्हें इब्नानीमें अनुवादित करता भी 
शुरू किया। इन अनुवादित प्रंथोंमें रोश्दकी कृतियाँ बहुत ज्यादा थीं। 

(१) प्रथम इब्रानी अनुवाद-युग--इब्नानी-अनुवादके कामको 
शुरू करनेवालोंमें इब्न-तैबूनके खान्दानका खास हाथ है। ये लोग इस्लामिक 
स्पेतनसे आकर ल्योनल (उत्तरी स्पेन) में बस गये थे। इस खान्दानका पूर्व- 
पुरुष इब्न-तेबून दर्शन, प्राणिशास्त्र और कीमियाका एक बड़ा पंडित था। 
इस खान्दानका सबसे पहिला अनुवादक समुयेल इब्न-तैबून था, जिसने 
“दार्शनिकोंके सिद्धान्त के नामसे एक पुस्तक लिखी जो कि इब्त-रोश्दके 
ग्रंथोंसे शब्दश: ली गई थी। इसी समय तलेतला' (स्पेन)के एक यहुदी 
धर्माचायय यह्या विनू-सलामाने “तिब्बुल-हिकमत्‌” (१२७४ ई०) लिखी; 
यह्या जन राजा फ़ेंडरिक द्वितीय (१२४० ई०)के दरबारमें अरबी 
ग्रंथोंके अनुवादका काम करता था। 

समुयेलके बाद मूसा-विन्‌-तैबूनने “भौतिक-शास्त्र”' की अधिकतर 
पुस्तकोंका इब्रानीमें अनुवाद किया। समुयेलके समकालीन इब्न-यूसुफ बिन्‌- 
फ़ाखीरा (जन्म १२२६ ई० ) तथा जन बिन्‌-सुलेमानने भी अनुवाद किये। 
जसेन समुयेलका संबंधी भी था, इसने इब्रानीमें बहुत ज्यादा अनुवाद किये । 


१. आराउल-हुकसा। २. 7060०... ३. “तब-इयात्‌” । 
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फ़ेडरिकके दरवारमें एक मशहूर यहूदी अनुवादक याकूब बिन- 
मरियम्‌ अबी-अम्शूत था, इसने फ्रेडरिककी आज्ञा (१२३२ ई० ) से रोइदकी 
बहुतसी पुस्तकोंका अनुवाद किया; जिनमें निम्न मुख्य हैं--- 


तकंशास्त्र (मन्तक़रियात)-व्याख्या (१२३२ ई० नेपल्समें) 
तक्के-संक्षेप (तल्खीस-मन्तिक़ ) 
तल्खीस-मुहस्सती कल अल कड (१२३१० नेपल्समें ) 


इनके अतिरिक्त निम्न अनुवादकोंके कुछ अनुवाद इस प्रकार हैं--.. 
सुलेमान बिन्‌-यूसुफ मुक्राला फिसू-समाजू-व-आलम्‌ (१२५९ ई०) 
जकरिया विन्‌-इस्हाक भौतिक ज्ञास्त्र-टीका (१२८४ ६०) 
अति भौतिक शास्त्र-टीका (१२८४ ई० ) 
देवात्मा-जगत्‌-टीका (१२८४ ई०) 
याकूब बिनू-मशीर तर्क-संक्षेप (१२९८ ई० ) 
प्राणिशास्त्र' (१३०० ई०) 
(२) हितीय इब्बानी अनुवाद-युग--चौदहवीं सदीसे इब्रानी अनु- 
वादोंका दूसरा युग आरम्भ होता है। पहिले अनुवादकी भाषा उतनी मेंजी 
हुई नहीं थी, और न उसमें ग्रंथकारके भावोंका उतना ख्याल रखा गया 
था। ये अनुवाद गोया फ़ाराबीसे फपहिलेके अरबी अनुवादों जैसे थे, लेकिन 
नये अनुवाद भाषा-भाव दोनोंकी दृष्टिसे क्रेहतर थे। इन अनुवादकोंमें 
सबसे पहिला है कालोर्न।म्‌ विनू-काछोनीम्‌ बिनू-मीर (जन्म १२८७ ई०) 
है। उसने निम्न पुस्तकों के अनुवाद किये-- 


१. समाअ-व-आलूस। २. हैवानात्‌। 

३. यह रातोनी भी जानता था, इसमे रोहदके 'खंडन-खंडन का 
लातीनी भाषामें अनुवाद (१३२८ ई०) किया था। 

डं, 30००0, 90#50९8, ४&€ 8९९0%४0  #छद्वाप्र/2८5, शए- 
305, टाइए9॥४८5, ॥26 (02८0 €& 'शपात०, 96 एलाटा- 
20ाट ८ा (070907006, +ै८८८०70089- 
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तॉपिकू (तक) अरस्तू.... १३१४ ई० 
सोफिस्ता (तर्क) हर ५ 
अनालोतिक द्वितीय (तर्क) द हर 
भौतिक शास्त्र के १३१७ ई० 
अतिभौतिक शास्त्र सा हु 


देवात्मा और जगत्‌ (भौतिक शास्त्र ) ह न्‍ 

कोन-व-फ़साद (भौतिक शास्त्र द 

मुक़ाला फ़िल्माहयात्‌ (मौतिक शास्त्र) (8 

इसके अतिरिक्त निम्न अनुवादकोंने भी इस युगमें इब्राती अनुवाद 
किये--- 


अनुवादक ग्रंथ ग्रंथकर्त्ता अनुवाद-काल 
कालोनीम्‌ बिनू-दाऊद  खंडन-खंडन रोश्द 
अबी समुयेल बिन्‌-यह्या आचार-शास्त्र अरस्त्‌ १३२१ 
“प्रजातंत्र”-व्यास्या. रोश्द हे 
थ्योदोर तॉपिक अरस्तू १३३७ 
खिताबत्‌ अरस्तू हे 
आचार-शास्त्र अरस्तू 5 


इसी सदीमें निम्न अनुवादक और हुए जिन्‍्होंने करीब सारे ही रोहद- 
दर्शानको इब्रानीमें कर डाला-- 


इब्न-इस्हाक, यह्या बिन-याक़्ब, 

यह्या बिनू-मेमून, सुलेमान बित्‌ू-मूसा अलू-गोरी, 

मूसा बिनू-ताब्रा, 

मूसा विनू-सुलेमान, 

१. पुस्तक-नामोंके लिए देखो पृष्ठ ११५, २२१-२३ भी। 

२. “तोहाफ़तु-तोहाफ़त्‌” । ३. स्फिटा०तं८ (>-भाषण-शास्त्र ) 
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(क) ल्पोन्‌ अफ्रीकी--इसी चौदहवीं सदी ही में छाबी बिन्‌- 
जसेन--जिसे ल्योन्‌ अफ्रीकी भी कहते हैं--ने रोहदके दर्शनके अध्ययनाध्या- 
पनके सुभीतेके लिए वही काम किया है, जों कि रोश्दने अरस्तूके लिए किया 
था। ल्योनूने रोश्दके ग्रंथोंकी व्याख्याएँ और संक्षेप छिखे। उनका एक 
समय इतना प्रचार हुआ था, कि लोग रोइदके ग्रंथोंको भी भूल गए। ल्योन 
भूत (>-प्रकति) को अनुत्पन्न नित्य पदार्थ मानता था। वह पैगम्बरी- 
को मानवी शक्तियोंका ही एक भेद समझता था। 

ल्योन्‌ अफ्रीकीके ग्रंथोंने यहुदी विद्वानोंमें रोइदका इतना प्रचार बढ़ाया 
कि अरस्तूकी पुस्तकोंको कोई पढ़ना न चाहता था। इसी कालमें मूसा 
नारबोनीने भी रोश्दकी बहुतसी व्याख्याएँ और संक्षेप लिखी। 

(ख) अहरन्‌ बिन्‌-इलियासू--अब तक यहूदियोंमें मज़हबी लोग 
दर्शनसे दूर-दूर रहा करते थे, और वह सिर्फ स्वतंत्र विचार रखनेवाले घर्मो- 
पेक्षकोंकी चीज समझा जाता था; किन्तु चौदहवीं सदीके अन्तमें एक प्रसिद्ध 
यहूदी दाशैनिक अहरनू-बिन्‌-इलियास्‌ पेदा हुआ। इसने “जीवन-वक्ष”* 
के नामसे एक पुस्तक लिखी, जिसमें रोशदके दर्शनका जबद॑स्त समर्थन किया, 
जिससे उसका प्रचार बहुत ज्यादा बढ़ा। 

यहूदी विद्वात्‌ इलियास्‌ मदीजू पदुआ (इताली) विश्वविद्यालयमें 
अन्तिम प्रोफेसर था। इसने भी रोइदपर कई पुस्तकें लिखीं। 

सोलहवीं सदी पहुँचते-पहुंचते रोश्दके दर्शनके प्रभावसे विचार- 
स्वातंश्यका इतना प्रचार हो गया, कि यहुदी धर्माचार्योकीं धर्मके खतम 
होनेका डर होने लगा। उन्होंने दर्शतका जबदेस्त विरोध शुरू किया, 
और दर्शनके खिलाफ मुसलमान धर्माचायोंके इस्तेमाल किये हुए हथियारों- 
को इस्तेमाल करना चाहा। इसी अभिप्रायसे अबी-मूसा अल-मशीनोने 
१५३८ ई०में ग़ज़ालीकी पुस्तक “तोहाफ़तुल-फ़िलासफ़ा” (+-दर्शन-खंडन ) - 
का इब्नानी अनुवाद प्रकाशित किया। अफलातूनके दर्शनकों धर्मके ज़्यादा 


१. शज्जुल-हयात । २. 7800०. 
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अनुकूल देखकर उन्होंने अरस्तुकी जगह उसका प्रचार शुरू किया। अब हम 
बेकन्‌ (१५६१-१६२६ ), हॉब्स ( १५८८-१६७९ ई० )और द-काते ( १५९६- 
१६५० ई०) के जमानेके साथ दर्शनके आधुनिक यूगमें पहुँच जाते हैं ; 
जिसमें अन्तिम यहुदी दार्शनिक स्पिनोजा (१६३२-७७ ई०) हुआ जिसने 
यहूदियों के पुराने दर्शन और द-कार्तके सिद्धान्तोंकी मिछाकर आधुनिक 
यूरोपके दर्शनकी बुनियाद रखी, और तबसे दर्शन धर्मसे स्वतंत्र हो गया। 

स्पिनोजापर इस्राईडी (८५०-९५० ई० के बीच), सादिया (८९२- 
९४२ ई०), वाकिया (१०००-१०५० ई०) इब्न-जब्रोल (१०२०-७० 
. ई०) मैेमून (११३५-१२०४ ई० ), गेरसूनी (१२८८-१३४४ ई०) और 
कऋस्का (१३४०-१४१० ई०) के ग्रंथोंका बहुत असर पड़ा था। 


२- ईसाई (लातीनी ) 


ईसाई जहादों (--सलीबी युद्धों ) का जिक्र पहिले हो चुका है।- तेरहवीं 
सदीमें ये युद्ध स्पेन हीमें नहीं हो रहे थे, बल्कि उस वक्‍त सारे यूरोपके 
ईसाई सामन्त मिलकर यरोशिक्म और दूसरे फिल्स्तीनी ईसाई 
तीर्थ-स्थानोंके लोटानेके बहानेसे लड़ाइयाँ लड़ रहे थे । इन लडाइयोंमें 
भाग लेनेके लिए साधारण लोगों से ज्यादा उत्साह यूरोपीय सामन्त 
दिखाते थे। कितनी ही बार तो एक साभन्‍्त दूसरे सामन्त या 'राजासे अपने 
प्रभाव और प्रभुत्वको बढ़ाने के लिए युद्धमें सबसे आगे रहना चाहता था। 

(१) फ्रेडरिक द्वितीय (१२४० ई० )--जमंन राजा फ़्रेडरिक द्वितीय 
सलीबी युद्धोंके बड़े बहादुरोंमेंसे था। जब यूरोपीय ईसाइयोंदे यरोशिलूमपर 
छठा हमला किया, तो फ्रेडरिक उसमें शामिल था। धर्मके बारेमें उसकी 
सम्मति बहुत अच्छी न थी, तो भी अपने ही कथनानुसार वह उसमें इस- 
लिए शामिल हुआ कि अपने मूर्ख सिपाहियों और जनतापर प्रभुत्व बढ़ाये। 


है. अचवटयंटाए ह] ०6 जठ्ाव्कशंब्यटा (94-]250 
5. 42.) ' 
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--इस बातमें वह हिटलरका मार्य-दर्शक था। फ्रेडरिककी प्रारम्भिक 
ज़िन्दगीका काफी भाग सिसलीमें बीता था। सिसली द्वीप सदियोतक 
अरबोंके हाथोंमें रहनेसे अरबी संस्कृतिका केन्द्र हृत गया था। फ्रेडरिकका 
अरब विद्वानोंसे बहुत मेल-जोल था और वह अरबी भाषाको बहुत अच्छी 
तरहसे बोल सकता था। अरबी सम्यताका वह इतना प्रेमी हो गया था कि 
उसने भी हरम (--रनिवास) और ख्वाजा-सरा (5>हिजड़े दरोगा) कायम 
किये थे। ईसाइयतके बारेमें उसकी राय थी---चर्चकी नीव दरिद्रावस्थामें 
रखी गई थी, इसीलिए आरम्भिक युगमें सन्‍्तोंसे ईसाई दुनिया खाली न 
रहती थी। लेकिन अब धन जमा करनेकी इच्छाने चर्च और घर्माचार्योकि 
दिलको गंदगीसे भर दिया है ।” वह खुल्लमूखल्ला ईसाई-धर्मका उपहास 
करता था, जिससे नाराज़ होकर पादरियोंने उसे शैतानका नाम दे रखा 
था। पोप इद्नोसेंत चतुर्थकी प्रेरणासे ल्योन्समें एक घर्म-परिषद्‌ (कौंसिल) 
बैठी, जिसने फ्रेंडरिकको ईसाई बिरादरीसे छाँट दिया। 

जिस वक्‍त सलीबी युद्ध चल रहा था, उस वक्‍त भी फ्रेडरिकका दरर्श- 
निक कथा-संवाद जारी रहता था। मुसलमान विद्वानू बराबर उसके 
दरबारमें रहते थे । मिस्रके सुल्तान सलाहू-उद्दीनसे उसकी वेयक्तिक 
मित्रता थी, जो उन युद्धके दिनोंमें भी वैसी ही बनी हुई थी, और दोलों 
ओरसे मेंट-उपायन शआते-जाते रहते थे । 

युद्धसे लौटनेके बाद उसने खुल्लमूखुल्ला, दर्शन तथा दूसरी विद्याओंका 
प्रणार शुरू किया, सिसलीमें पुस्तकालय स्थापित किये; अरस्तू, तालमी, 
और रोहदके ग्रंथोंको अनुवाद करनेके लिए यहुदी विद्वांनोंको नियुक्त किया ४ 
पिपल्समें एक यूनिवर्सिटीकी नींव रखी और सलनोंके विद्यापीठका संरक्षक 
बना। उसने विद्या-प्रचारके लिए दूर-दूरसे अरंबीर्दा विद्वानोंको एकत्रित 
किया। तैबून खान्दानवाले अनुवादक इसीके दरबार से संबंध रखते थे ! 
फ्रेडरिक स्वयं विद्वान्‌ था और विद्या तथा संस्कृतिमें सिरमौर उस समयकी 
अरबी दुनियाको उसने नज़दीकसे देखा था, इसलिए वंह चाहता था कि 
अपने लोगोंकों भी वैसा ही बनाये । आक्सफोडेके एक पुस्तकारूयमें मसायल- 
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 झक्लिया' नामक एक अरबो हस्तलिखित पुस्तक है जिसके बारेमें कहा 
' जाता है कि फ्रेडरिकने स्वयं उसे लिखा था; लेकिन वस्तुत: वह पुस्तक दक्षिणी 
. स्पेनके एक सूफी दाशनिक इब्न-सबईन की कृति है, जिसे उसने १२४० ई० 
फ्रेडरिकके चंद दाशनिक प्रश्नों--जिन्हें कि उसने इस्लामिक दुनियाके 
दूसरे असिद्ध विद्वानोंके पास भी भेजे थें--के उत्तरमें लिखा था। इस 
बकक्‍त दक्षिणी स्पेनपर सुल्तान रशीदीदगे हुकूमत थी। इस हुकमसमें 
उस वक्‍त विचार-स्वातंत्यकी क्‍या हालत थी यह सबईनके इस' वाक्यसे 
वहा ऊूगता है--- हमारे देशामें इन विषयोंपर कलम उठाना बहुत खतरेका ._ 
काम है। यदि मुल्लोंको खबर हो जाये कि मैंने इस विषयपर कलूम उठाई 
है, तो वह मेरे दुश्मन बन जायेंगे और उस वक्‍त मैं दुश्मतीके हमलों से 
बच ने सकूँगा । 

बालीस साल तक फ्रेडशिकने चर्चके विरोधके होते हुए भी युरोपको 
विद्ञाके प्रकाशसे प्रकाशित करनेकी कोशिश जारी रखी । जब वह 
मरा तो पोध इश्नोसेंसले सिसलीके बादरियोंके सामने प्रद्नता प्रकट 
करतें हुए कहा--+ आसमान ओर जमीनके लिए यह खुशींकी घड़ी 
है, क्योंकि जिस तुफानमें मानव जमत्‌ फेस गया था उससे ईसाई जगत्‌को 
अग्तिम बार मुक्ति मिली! लेकिन फ्रेडरिकके दाद जो परिवर्तन 
यूरोप दिखाई पड़ा, उससे पोपफकी रायकी बक्त साबित 
किया । 

(२) अनुबादक--बिन्‌-मीरके खंडन-खंडल” के लातीनी अनुवाद 
(१३२८ ई०) के बारेमें हम कह चुके हैं; किन्तु इसके पहिले हीसे अरबी 
ब्रंथोंके लातीनी अनुवाद शुरू हो गए थे। फेडरिकका दरबारी भी काल 
स्कात तलेतऊरा (स्पेन) का निवासी था, इसने अपने शहरमें एक यहूदी 
बविद्वान॒की भददसे .कई पुस्तकोंका लातीनी भाषामें अनुवाद किया, जिनमें 
कुछ हैं--- 


है, “आसाइस-अवृह्ार, पृष्ठ रद१ 
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समाअ--व-आलम्‌-शरह (टीका ) रोइद १२३० ई० 
मुक़ाला फिल-रूहू (टीका) रोशद १२५३० ई० 
मुक़ाला कोन-व-फसाद रोशद 
जौहरुल-कौन 


राजर बैकन (१२१४-९२ ई० ) के अनुसार स्कात अरबी भाषा बहुत 
कम जानता था और उसने दूसरोंकी सहायतासे ही अनुवाद किये थे। कुछ 
भी हो, स्कात पहिला आदमी है जिसने ईसाई दुनियाके सामने पहिले-पहिल 
रोश्दके दर्शतको, उस वक्‍तकी चर्चकी भाषा लातीनीमें पेश किया। राजर 
बैकन खुद अरबी जानता था, उसने रोश्दके दर्शतको अपने देश इंगलेण्डमें 
फैलानेके लिए क्‍या किया, यह हम जागे कहेंगे । 

फ्रेडरिकके दर्बा रके दूसरे विद्वान्‌ हरमनने निम्न दर्शन ग्रंथोंका लातीनी 
में अनुवाद किया--- 


भाषण- टीका फ़ाराबी १२५६ (तलेतला”) 
अलंकार ' -संक्षेप रोश्द १२५६ (तलेतला) 
आचार - संक्षेप रोश्द १२४० ई० (तलेतला) 


तेरहवीं सदीके अन्त होते-होते तक रोश्दके सभी दाशैनिक ग्रंथोंका 
लातीनी भाषामें अनुवाद हो गया था। द 


१ रि7ढठ्पंट,. २ ॥6ा660. ३. रिलंटण2,.. ४. थिएट5. 


अध्याय ९ 
& 
प्रोपमें दशून-संघष 
संत अगस्तिन्‌ (३५३-४३० ई० ) के दर्शन प्रेमके बारेमें हम पहिले 
कह चुके हैं; किन्तु अगस्तिन्‌का प्रेम अगस्तिन्‌ तक ही रह गया। उसके 
बाद यद्यपि ईसाई-धर्म यूरोपमें बड़े जोरसे फैला; किन्तु ईसाई साधु या 
तो लोगोंकों अपनी तोतारटनपर -विश्वास करते, मठोंकों दान-पुष्य 
करनेका उपदेश देते, और छोटे-बड़े महन्त बन मौज लूट रहे थे; अथवा 


कोई-कोई सब छोड़ एकान्तवासी बन ध्यान-भक्तिमें लगे हुए थे-- 
विद्याका दीपक एक तरहसे बुझ चुका था। 


8६ १. सस्‍्कोलास्तिक 


आठवीं सदीमें जब शालमान' (--चालेस ) यूरोपका महान्‌ राजा हुआ 
तो उसने यह हालत देखी। साथ ही उसने यह खतरा भी देखा कि बाहरसे 
देख-सुनकर आये लोगोंके द्वारा धर्मपर संदेहकी दृष्टि डालनेकी ओर प्रवुत्ति 
भी चुपके-च्‌ू पके बढ़ रही है। शालेमानने इसके प्रतिकारके लिए मूर्खे-उजड्‌ड 
साधुओंसे भरे ईसाई-मठोंमें पढ़े-लिखे साधुओंकों बैठा बच्चोंकी शिक्षाका 
प्रबंध किया, और नये-तये मठ भी कायम किये। इन पाठ्शालाओंमें 
सिर्फ धर्म हीकी शिक्षा नहीं दी जाती थी, बल्कि, ज्यामिति, अंकगणित, 
ज्योतिष, संगीत, साहित्य, व्याकरण, तर्क---इन “सात उदार कलाओं ” की 
भी पढ़ाई होती थी। बढ़ते हुए बुद्धिवादको कुंठित कर धर्मका अनुसरण 
करनेके ही लिए वहाँ तकंकी पढ़ाई होती थी। शार्लमानका यह प्रयत्न 


१, (०7९775876 
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उसी बब्तत हो रहा था जब कि भारतके नालंदाकी कीति सारी दुनियामें 
फैली हुई थी, और उसमें भी शालंमानकी भाँति ही राजाओं और सामन्तोंने 
दिल खोलकर गाँव और धन दिया था। नालंदाके अतिरिक्त और भी 
विद्यापी5 तथा “गुरुकुल” थे जिनमें विद्या, विशेषकर दर्शंनकी चर्चा 
होती थी। हमारे यहाँ हीकी तरह शालमान द्वारा स्थापित विद्यायीठोंमें 
भी ग्रंथोंकों कंठस्थ तथा शास्त्रार्थ करना--विद्याध्ययनका मुख्य अंग था। 
यहाँ यह कहनेकी जरूरत नहीं कि भारतके इतने बड़े शिक्षा प्रयत्न क्यों 
निष्फल हुए, और वह क्‍यों फिर अन्धकारकी कालरात्रिमें चला गया--- 
वस्तुत: भारतमें उस वक्‍त भी शिक्षाकों सार्वजनिक करनेका प्रयत्न नह 
हुआ और न बाद ही, विद्या-प्रचार थोड़ेसे लोगों--शासकों और धर्मा- 
चार्यो--में ही सीमित रहा । 
शार्मानके मरनेके बाद यद्यपि उसके स्थापित में, विद्यापीठोंमें 
शिथिलता आ गई, तो भी ईसाई यूरोपकी छातीपर---स्पेनमें---इस्लाम 
काछा साँप बनकर लोट रहा था, वह सिफ तलवार के बल्पर ही अपने 
प्रभुत्वका विस्तार नहीं कर रहा था, बल्कि पुराने यूतान और पूरबके 
पुराने ज्ञान-भंडा रको अपनी देनके साथ यूरोपके ज्ञान-पिपासुओंमें वितरित 
कर रहा था। ऐसी अवस्थामें ईसाई-धर्म अच्छी तरह समझता था कि 
उसकी रक्षा तभी हो सकती है जब वह भी अपनी मददके लिए विद्याक्के 
हथियारकोी अपनावे । 
शालंमानके इन मठीय विद्याल्योंको स्कोल (“स्कूल, पीठ) कहा 
जाता था, और इनमें धर्म और दर्शन पढ़ानेवाले अध्यापकोंकों इ्कोलास्तिक 
आचार्य,, कहा जाता था। पीछे धर्मकी रक्षाके समर्थकके तौरपर जिस 
मिश्रित दर्शन (वाद-शास्त्र ) को उन्होंने विकसित किया, उसका नाम भी 
स्कोलास्तिक दर्शन पड़ गया। इस वाद-दर्शनका विकास ईसाई धर्माचार्यो- 
के उस प्रयत्नके असफल होनेका पक्का प्रमाण था जो कि बुद्धिवाद और 
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दर्शनकी ओर बढ़ती हुई रुचिको दबाने लिए वह पशुबलसे गला घोटकर 
कर रहे थे । इस नये प्रयत्नोंसे उन्हें इतनी आशातीत सफलता हुई कि जिस 
समय (बारहवीं सदीके अन्तमें) नालंदा, उडन्तपुरी, विक्रमशिला, जग- 
तला आदिके महान्‌ विद्यापीठ भारतमें आगकी नज़र किये जा रहे थे, 
उसी समय यूरोपमें आक्सफोर्ड, केम्ब्रिज, पेरिस, सोरबोन, बोलोना, सलेनों 
आदियमें नये मठीय विश्वविद्यालय कायम किये जा रहे थे । 

स्कोलास्तिक विंद्वानोंमें जान स्काट्स एरिग्रेना (८१०-७७ ई०) 
सन्त अन्से (ल) म्‌ (१०६३-११०९ ई० ), रोसेलिन्‌ (१०५१-११२१ ६० ) 
अबेलाद (१०७९-११४२ ई० ) ज्यादा प्रसिद्ध हैं। 


१ - जान स्काट्स एरिगेना' (८१०-७७ ईं० ) 


एरिगेना इंगलेण्ड में पेदा हुआ था और स्कोलोंके प्रयत्नोंके पहिले 
फलोमें था। उसे अरस्तूका वस्तुवादी दर्शन पसन्द था। उस वक्‍त यूनानी 
दाशनिकोंके ग्रंथ सिफे एसियाई भाषाओंमें ही मिलते थे, लेकिन एरिग्रेना 
अरबी भाषासे ब्रिलककुल अनभिज्ञ था। संभव है सुरियानी भाषा पढ़ने या 
सुरियानी ईसाई विद्वानोंकी संगतिका उसे अवसर मिला हो। 

एरिगेनाके मुख्य सिद्धान्त थे, अद्वत विज्ञानवाद और जगतृकी अना- 
दिता। यह दोनों ही सिद्धान्त ईसाई-धर्मके विरुद्ध थे, इसे यहाँ बतलानेकी 
आवश्यकता नहीं। एरिगेना अपनी पुस्तक जगत॒की वास्तविकता” में 
अपने सिद्धान्तोंके बारेमें लिखता है--जगत्‌के अस्तित्व में आनेसे पहिले 
सभी चीजें पूर्ण-विज्ञानके भीतर मौजूद थीं, जहाँसे निकल-निकलकर 
उन्होंने अलग-अलग रूप घारण किये लेकिन जब ये रूप नष्ट हो जायेंगे 
तो वे फिर उसी पूृर्ण-विज्ञानमें जाकर मिल जायेंगी, जहाँसे कि वह निकली 
थीं। इसमें संदेह नहीं यह वसुवंध्‌ू (४०० ई०) की “विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि” 
(तिशंतिका) की इस कारिकाका भावार्थ है--- 


१. 05८८ एग्रपड- २. जान अर्पजीना। 
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“(आलय विज्ञान रूपी समुद्रसे) वीची तरंगकी तरह उन (जगत्‌ की 
चीजों) की उत्पत्ति कही गई है।”' 

एरिग्रेनाका पूर्ण-विज्ञान योगाचार (विज्ञानवाद/ का आलय-विज्ञान 
है, जिसमें क्षणिकताके अटल नियमके अनुसार नाश-उत्पाद वीची-तरंगकी 
तरह होता रहता है। एरिगेनासे पहिले यह सिद्धान्त यूरोपके लिए अज्ञात 
था। हमने देखा है, पीछे रोश्दने भी इसी विज्ञानवादकों अपनी व्याख्याके 
साथ लिया। धर्मान्धता-युगके दूसरे दाशेनिकोंकी भाँति एरिग्रेना भी 
घर्म और दर्शनका समन्वय करना चाहता था। 


२-अमीरी और दाविद 


एरिगेनाके विचार-बीज पश्चिमी यूरोपके मस्तिष्कमें पड़ जरूर गये, 
किन्तु उनका असर जल्दी दिखाई नहीं दिया । दसवीं सदीमें अमोरी 
और उसका शागिदं दाविंद-दे-देनितो प्रसिद्ध दाशेनिक हुए। अभोरीके 
सिद्धान्त जिन्नोल (१०२१-७० ई०) से मिलते हैं जो कि अभी तक पंदा 
न हुआ था। दाविद जगत की उत्पत्ति मूल हेवला' (+-प्रकृति) से मानता 
है । हेवला स्वयं कल-सूरतसे रहित है, यह एरगेनाके पूर्ण विज्ञानका ही 
दब्दान्तरसे व्याख्यान है, यद्यपि मूछ प्रकृतिके रूपमें वह वाद्यार्थवाद--- 
प्राकृतिक (नच्वास्तविक) दु्नियाके बहुत करीब आ जाता है। 


३- रोसेलिन्‌ (१०५१-११२१ ३०) 


 दाविंद और अमोरीके दक्षनने वाह्याथेवाद (--प्राकृतिक्‌ जगत्‌ की 
वास्तविकता ) की ओर कदम बढ़ाया था। स्कोलास्तिक डाक्टर रोसेलिन्‌ ने 
उसके विशद्ध ताम (>-अ-रूप) बाद' पर जोर दिया और कहा कि एक 


१. वीची-तरंग-न्यायेन तंदुत्पशिस्तु कीतिता ।'---भ्रिंशिका (बसुबंध ) 
२. छज]2. ३ एिणाफंगरना377, 
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प्रकारकी सभी व्यक्तियों से जो समानताएँ (>>सामान्य ) पाई जाती हैं 
उनका अस्तित्व उन व्यक्तियोंसे बाहर नहीं है! 


8 २. इस्लासिक दर्शन और इंसाई चच 


रोश्दके ग्रंथोंका पठन-पाठन तथा पीछ उनके अनुवादकों की प्रगतिके 
बारेमें हम बतला चुके हैं। यह हो नहीं सकता था कि एरिगेना, अमोरी 
आदिके प्रयत्नके कारण पहिलेसे कान खड़े किये ईसाई धर्मके क्षेत्रपर 
उसका असर न पड़ता । 


१ - फ्रांसिस्कन सम्प्रदाय 


रोश्दके दर्शनका सबसे ज्यादा प्रभाव ईसाइयोंके फ्रांसिस्कन संप्रदायपर 
पड़ा। इस संप्रदायके संस्थापक--उस वक्‍त काफिर और पीछे सन्‍्त--- 
फ्रांसिस (११८२-१२२६ ई० ) ने तेरहवीं सदीमें विछासितामें सरतक डूबे 
पोप और उसके महन्तोंके विरुद्ध ब॒गावतका झंडा खड़ा किया था। फ्रांसिसू- 
का जन्म असिसी (इताली) में ११८२ ई० में हुआ था। उसने विद्या 
पहनेफके लिए तीत्र प्रतिभा ही नहीं पाई थी, बल्कि आसपासके दीन-हीनोंकी 
व्यथा समझने लायक हृदय भी पाया था। सादा आचार और उच्च 
विचार--उसका आदर्श था। महन्तोंकी शान-शौकत और दुराचारसे 
वह समझ रहा था कि ईसाई-धर्मं रसातलको जानेवाला है, इसलिए उसने 
गरीबीकी जिन्दगी बितानेवाले शिक्षित साधुओंका एक गिरोह बनाया जिसे 
ही पीछे फ्रांसिस्कन संप्रदाय कहा जाने छूगा। फ्रांसिस जैसे विद्वानकों ऐसी 
गरीबीक़ी जिन्दगी बिताते देख लोगोंका उधर आकर्षित होना स्वाभाविक 
ही था--खासकर उस वक्‍त के विचार-संघर्षके समयमें--और थोड़े ही 
समयमें फ्रांसिसके साथियोंकी संख्या पाँच हजार तक पहुँच गई । द 
..._ (१) अलेकजेंडर हेस--अलेकजेंडर हेस (तेरहंवीं सदी) फ्रांसिस्कन 
संप्रदायका साधु था। इसने पेरिसमें शिक्षा पाई थी। हेसने अरस्तृके अति- 
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भौतिक-शास्त्र” पर विवरण लिखा था। अपने विवरणमें उसने सीना और 
ग़ज़ालीके मतोंकों बड़े सम्मानके साथ उद्धत किया है; किन्तु उसी संवंधके 
रोश्दके विचारोंके उद्धत नहीं करनेसे पता रूगता है कि वह उससे परि- 
चित न था। द 
(२) राजर बंकन (१२१४-९४ ई०)--(क) जीवनी--आक्स- 
फोर्ड विश्वविद्यालय फ्रांसिस्कन संप्रदायका गढ़ था, और वहाँ रोशदके दर्शेनका 
बहुत सम्मान था। राजर बैकन नालंदा-विक्रमशिलाके ध्वंस ( १२०० ई० ) के 
चंद ही सालोंके बाद इंगलेण्डमें पैदा हुआ था। उसने पहिले आक्सफोडमें 
शिक्षा पाई थी; पीछे पेरिसमें जाकर डाक्टर की उपाधि प्राप्त की। वह 
लातीनी तो जानता ही था, साथ ही अरबी और यूनानीसे भी परिचित था। 
इन भाषाओंका जानना--खासकर अरबीका जानना--उस वकक्‍तके 
विद्याभ्यासीके लिए बहुत जरूरी था। पेरिससे लौटनेपर वह साधू 
(फ्रांसिस्कन) बना। यद्यपि उसके विचार मध्यकालीनतासे मुक्त न थे, तो 
भी उसने वेब, प्रयोग, तथा परीक्षणके तरीकोंपर ज्यादा जोर दिया, पुस्तकों 
तथा शब्दप्रमाणपर निर्भर रहनेको ज्ञानके लिए बाधक बतलाया | वह 
स्वयं यंत्र और रसायन शास्त्रकी खोजमें समय रूंगाता था, जिसके लिए 
स्वार्थी पादरियोंने लोगोंमें मशहूर कर दिया कि वह जादूगर है। जादूगरीके 
अपराधमें उस वक्‍त यूरोपमें लाखों स्त्री-पुरुष जलाये जाते थे। खैर, राजर 
उससे तो बच गया; किन्तु उसके स्व॑तंत्र बिचारोंकों देखकर पादरी जलू 
बहुत रहे थे, और जब इसकी खंबर रोममें पोपको पहुँची, तो उसने भी 
इसके बारेमें कुछ करनेकी कोशिश की, किन्तु वह जब तक सफल नहीं 
हुआ जबतक कि १२७८ ई० में फ्रांसिस्कन संप्रदायका एक महंंथ जेरोम 
डी-एसल राजरका दुश्मन नहीं बन गया । राजर बैकन नास्तिकता और 
जादूगरीके अपराधमें जेलमें डाल दिया गया। उसके दोस्तोंकी कोशिशसे 
वह जेलसे मुक्त हुआ और १२९४० में आक्सफोर्डमें मरा । पादरियोंने 


१. (८ 897एड८5.... २. रिठ्2ु०: 88007... ३. >ब्यटाइटद7.- 
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उसकी पुस्तकोंको आगमें जला दिया, इसलिए रॉजर बैकनकी कृतियोंसे 
लोगोंको ज़्यादा फायदा नहीं हो सका । 

(ख) दाशेनिक विचार--सीना और रोह्दके दार्शनिक विचारोंसे 
रॉजर वहुत प्रभावित था। एक जगह वह लिखता है--- 

'इब्त-सीना पहला आदमी था, जिसने अरस्तृके दर्शनकों दुनियामें 
प्रकाशित किया; लेकिन सबसे बड़ा दार्शनिक इब्न-रोइद है, जो इब्न-सीनासे 
अकसर मतभेद प्रकट करता है । इब्न-रोश्दका दर्शन एक समय तक 
उपेक्षित रहा; किन्तु अब (तेरहवीं सदीमें) दुनियाके करीब-करोब सारे 
दार्शनिक उसका लोहा मानते हैं। कारण यही है, कि अरस्तृके दर्शनकी 
उसने ठीक व्याख्या की है। यद्यपि कहीं-कहीं वह उसके विचारोंपर 
कटाक्ष भी करता है; किन्तु सिद्धान्ततः उसके विचारोंकी सत्यता उसे 
: स्वीकृत है ।” 

राजर दूसरे फ्रांसिस्कनोंकी भाँति रोइदका समर्थक था; और वह कर्ता- 
विज्ञान को जीवसे अलग एक स्वतंत्र सत्ता मानता, तथा उसीका नाम 
इंइवर वतलाता था --- 

“कर्ता-विज्ञान एक रूपमें ईश्वर है, और एक रूपमें फरिद्तों ( ल-देवा- 
त्माओं ) के तौरपर। (दोमिनिकन संप्रदायवाले कहते हैं, कि) कर्त्ता-विज्ञान 
चातिक-विज्ञान' (जीव) की एक अवस्थाका नाम है; छेकिन यह ख्याल 
टोक नहीं जान पड़ता । मनुष्यका नातिक-विज्ञान स्वयं ज्ञान प्राप्तः करनेमें 
असमर्थ है, जबतक कि देवी साधन उसके सहायक न हों। और वह सहा- 
यक किस तरह होते हैं। कर्त्ता-विज्ञानके द्वारा, जो कि मनुष्य. तथा 
ईइवरके बीच संबंध पैदा करानेवाला, और मनुष्यसे अलग स्वत:सत्तावान्‌ 
एक अ-भौतिक द्रव्य है । 





१. अन्नल-फ़जाल ((+८७८४ए८ ॥२९०४०४) 
२. 7979 7२०5४ (१८7०0), 90- 54, 55. 
हें, ४०पांा८ ग्रणप्र5८. 
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(३) दन्‌ स्कातसू--राजर बेकनके बाद अरबी दर्शेनका समर्थक दन्‌ 
स्कातस्‌ था। पहिले स्कातूस अक्विनाका अनुयायी था, किन्तु पीछे अक्विना 
के इस वातसे असहमत हो गया, कि ईश्वरका मनुष्यके कर्मोपर कोई 
अधिकार नहीं। अक्विना और स्कातस्‌ के इस विवादकी प्रतिध्वति सारे 
स्कोलास्तिक दर्शनमें मिलती है। तामसके विरुद्ध स्कातसकी यह भी राय 
थी, कि मूलभूत (--प्रकृलिं) अनादि है, आकृति के उत्पन्न होनेसे प्रकृतिका 
उत्पन्न होना जरूरी नहीं है, क्योंकि प्रकृति आकृतिके बिना भी पाई जाती है। 
ईश्वरका सृष्टि करनेका यही मतलब है, कि प्रकतिको आकृतिकी पोशाक 
पहना दे। स्कातस्‌ रोर्दके अद्वैत-विज्ञानकों माननेसे ही इन्कार नहीं करता 
था; बल्कि इस सिद्धान्तके प्रारंभको मनुष्यताकी सीमाके भीतर रखना नहीं 
चाहता था। स्कातसने ही पहिले-पहिल रोश्दको उसके अद्वेतवादके कारण 
घोर नास्तिक घोषित किया, जिसको लेकर पीछ यूरोपमें रोशदकी पैगंबरीके 
अन्दर नास्तिकोंका गिरोह कायम हो गया। 


२ - दोमिनिकन-सम्प्रदाय 


जिस तरह ईसाइयोंका फ्रांसिस्कन सम्प्रदाय रोहद और इस्लामिक 
दर्शनका जबर्दस्त समर्थक था, उसी तरह दोमिनिकन्‌ सम्प्रदाय उसका जबर्दस्त 
विरोधी था। इस सम्प्रदायका संस्थापक सन्त दोमिनिक' स्पेनके कैस्तिल 
नगरमें ११७० में पैदा हुआ था, और १२२१ ई० में मरा--गोबा वह 
भारत के अन्तिम बौद्ध संबराज तथा विक्रमशिलाके प्रधानाचार्य शाक्य- 
श्रीमद्र (११२७-१२२५ ई०) का समकालीन था। फ्रांसिस्कन सम्प्रदाय 
रोश्दके दर्शनका जूबर्दस्त विरोधी था, यह बतला चुके हैं। 

(१) अल्बंर्तस मग्नस' (११९३-१२८० ई०)---अल्बतेस्‌ मग्वस्‌ 
उसी समय पैदा हुआ था, जब कि दिल्‍्लीपर अभी हाल में तुर्की झंडा 
फहराने लगा था। वह उसी सार (१२२१ ई०) दोमिनिकन संप्रदायमें 
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साध बना, जिस साल कि सन्त दोमिनिक मरा था; और फिर बोलोन 
(फ्रांस) विश्वविद्याल्यमें प्रोफ़ेसर हुआ । अरबी दाशनिकोंके खंडनमें 
इसने कितनी ही पुस्तकों लिखी थीं, तो भी वह इब्न-सीनाका प्रशंसक, और 
रोश्दका दूषक था। रोश्दका विरोधी तथा अरस्तूका ज़बदेस्त समथक 
तामस अक्विता इसीका शिष्य था। अल्बतंसूने स्वयं भी रॉजर बेकन 
और दन स्कातसके रोहद-समर्थक विचारोंका खंडन किया, तो भी वह 
ज़्यादा एकान्तप्रिय था; और उसके कामको उसके शिष्य अक्विन ने 
पूरा किया । 

(२) तासस्‌ अक्विता' (१२२५-७४ ई०) (क) जीवनी--ताम स 
अक्विना इतलीके एक पुराने सामन्‍्त वंशमें १२२५ ई० में (जिस साल कि 
नेपाल, तिब्वत, आदिकी खाक छानकर अपनी जन्मभूमि कश्मीर में शा क्‍्य 
श्रीमद्ने शरीर छोड़ा ) पैदा हुआ था। डुसकी शिक्षा केसिनों और नेपल्स| 
में हुई, मगर अन्तमें वह अल्बवर्तंस मस्नसकी विद्याकी प्रसिद्धि सुन, बो लो 
विश्वविद्यालयमें अल्बतंसके शिष्योंमें सम्मिलित हो गया। विद्या समाध्त 
करनेके बाद पेरिस विश्वविद्यालयमें धरम, दशंन और तकंशास्त्रका प्रोफ़ेसर 
नियुक्त हुआ। १२७२ ई० में जब पोष ग्रेगरी दशमने रोमन और यूनानी 
चर्चमें मेल करानेके लिए एक परिषद बुलाई थी, तो तामस्‌ अक्विनाने 
एक पुस्तक लिखकर परिषदके सामने रखी थी, जिसमें यूनानी चर्चके 
दोष बतलाये थे । मेल तो नहीं हो सका, किन्तु इस पुस्तककें कारण 
अक्विनाका नाम बहुत मशहूर होगया। परियदके दो वर्ष बाद (१२७४ 
ई०) अवि्विनाका देहान्त हो गया। 

(ख) दाशतिक बिचार--अक्विना अपने समयमें रोश्द-विरोधी 
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२. रोमन कैेथलिक (रोमवाले उदारवादी) 

३ ग्रीक अरथॉडक्स (यूनानवाले सनातनी), जिसके अनुयायी पूर्वी 
यूरोपके स्‍लाव (रूस आदि ) देझोंमें ज्यादा रहे हैं । 
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दोमिनिकन विचारकोंका अगुआ था। धर्ममें वह कितना कट्टर था, यह 
तो इसीसे मालूम है, कि ग़ज़ाली की भाँति विशालहृदयता दिखलाते 
हुए सारे ईसाई सम्प्रदायोंको मिलानेके काममें पोप ग्रेगरींके प्रयत्नके 
असफल होनेसे जिसे सबसे खुशी हुई, वह अक्विना था। फ्रांसिस्कन 
यद्यपि रोइदके दर्शनके समर्थक थे,. किन्तु इसलिए नहीं कि वह प्रगति- 
शील विचारोंका वाहक है, बल्कि इसलिए कि वह वस्तुवादसे ज्यादा 
अद्वेत-विज्ञानवाद' का समर्थक है। इसके विरुद्ध रोश्दका विरोधी अक्विना 
अपने गुरू अल्वर्तसकी भाँति वस्तुवादका समर्थक था। अविवनाका 
गुरु अल्बर्तस्‌ मग्नूस्‌ पहिला आदमी था, जिसने अरस्तू के वस्तुवादी दर्शन- 
की ओर अपना ध्यान आकर्षित किया। मध्यकालकी गाढ़ निद्रासे यूरोपको 
जगानेमें चंगेज़कें हमलेने मदद पहुँचाई । चंगेजकी तलवारके साथ वारूद, 
कागज, कुतुबनुमा आदि व्यवहारकी बड़ी सहायक चीजोंने पहुंचकर भी 
इस प्रत्यक्ष दुनियाका मूल्य बढ़ा दिया था, इस प्रकार अक्विनाका इस ओर 
झुकाव सिर्फ आकस्मिक घटना न थी। 

जान लेविस्‌ (२) अक्विनाके बारेमें लिखता है --- उसने बिखरे हुए 
भिन्न-भिन्न विचारोंकों एकत्रित कर एक सम्बद्ध पूर्ण शरीरके रूपमें संगठित 
किया, और फिरसे आविष्कृत और प्रतिष्ठापित हुए अरस्तृके बौद्धिक 
दर्शनसे जोड़ दिया। (इस प्रकार) उसने जो सामाजिक, राजनीतिक, 
दार्शनिक रचना की, वह चार सो वर्षों तक यूरोपीय सम्यता का आधार 
रही, और तीन सौ साल तक यूरोपके अधिक भाग तथा लातीनी अमेरिकामें 
एक जवर्दस्त--यद्यपि पतनोन्मुख--शक्ति बनी रही। 

“ (अक्विना द्वारा किया गया) ईसाई दर्शनका नया संस्करण अधिक 
सजीव, अधिक आश्ावादी, अधिक दुनियावी, अधिक रचनात्मक था। 
» - - यह अरस्तूका पुनरुज्जीवन था | 
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अक्विना और मग्नसकी नई विचारधाराके प्रवाहित करनेमें कम 
कठिनाई नहीं हुई। पुराने ढरेके ईसाई विद्वान्‌ अरस्तूके वस्तुवादी दर्शनका 
इस प्रकार स्वागत धर्म के लिए खतरेकी चीज समझते थे । लेकिन भौतिक 
परिस्थिति नये विचारोंके अनुकूल थी, इसलिए अक्विनाकी जीत हुई । 
अक्विनाका प्रधान ग्रंथ सुम्मा येवलोगीका एक विश्वकोष है। अविविना- 
का दर्शन अब भी रोमन कंथलिक सम्प्रदायका सर्वेमान्य दर्शन है । 

(१) सन--अकिवना सारे ज्ञानकी बुनियाद तजब ("अनुभव )' को 
बतलाता था-- सभी चीजें जो बृद्धि में हैं, वह (कभी ) इन्द्रियोंमें थी।* 
मन इन्द्रियोंके पाँच रीशनदानोंस़े रोशन है । कोई चीज़ स्वयं बुरी नहीं 
है, बल्कि, चीजोंके आधार बुरे होते हैं। इस प्रकार अकि्विना इंद्रियों, 
शरीरकी वेदनाओं, और साधारण मनुष्यक अनुभवोंकों तुच्छ या हेय 
नहीं, बल्कि बड़े महत्त्वकी चीज समझता था। 

(२) शरीर--मनुष्यको तभी हम जान सकते हैं जब कि हम सारे 
मनष्यत्वको छेकर विचार करें। बिना शरीरके मनुष्य, मनष्य नहीं है, 
उसी तरह जेसे कि मनके बिना वह मनुष्य नहीं। मनुष्य मनुष्य तभी 
है, जब मन और शरीरका योग हो। 

भौतिक तत्व अ-मृत्त, कच्चे पदार्थ हैं जिनसे कि सारी चीज़ें बनी 
हैं। वही भौतिक तत्व भिन्न-भिन्न वास्तविकताओंके रूपमें संगठित 
किये जा सकते हैं, जीवन-चिन्तनवाला मानव इन्हीं वास्तविकताओंमेंसे 
एक है। भौतिक तत्वोंकी विशेषता यह है कि वह नये परिवर्तन, नयें 
संगठन, नये गूणोंकों अस्तित्वमें ला सकते हैं। अक्विना यहाँ अनजाने 
सार्सीय भौतिकवादकी ओर बहक गया है। यदि गुणात्मक परिवर्तन 
हो सकता है, तो भौतिक तत्व चेतनाकों भी पैदा कर सकते हैं। 

मनुष्यको अपना या अपनी चेतनाका ज्ञान पीछे होता है। वह क्‍या है, 
इसे भी पीछे जानता है। सबसे पहिले मनुष्य (अपनी इन्द्रियोंसे) वस्तुकों 
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देखता है, और वह जानता है कि मैं “देख रहा हूँ, जिसका अर्थ है कि 
वह कोई चीज देख रहा है। यहाँ है” मौजूद है; और मन बाहरी वस्तुके 
सिफ्फ संस्कारोकों नहीं बल्कि उसकी सत्ताको पूरी तौरपर जानता है। अपने 
या अपनी चेतनाके बारेमें मनुष्यका ज्ञान इसके बाद और इसके आधार 
पर होता है, इसलिए बांहरी वस्तुओंसे इन्कार करना ज्ञानके आधारसे 
इन्कार करना है । 

(२) द्ेतवाद--अंक्विनाकी दुनिया दो भागोंमें विभकत है-- (१) 
रोज-बरोज़ हम जिस जगत्‌को इन्द्रियोंसे देख रहे हैं; (२) और उसैके-- 
भीतर वसनेवाला मूलरूप (विज्ञान)। शुद्धतम और सर्वश्रेष्ठ विज्ञान ईश्वर 
है---यही अरस्तृका दर्शन है। ईइवरके अतिरिक्त कितने ही विश्ेष विज्ञान 
हैं, जिन्हें जीव कहा जाता है, और जो देव (--फरिइ्ते), मनुष्य, आदिकी 
आत्माओंके रूपमें छोटे-बड़े दर्जोर्मे बंटे हैं। इन विज्ञानोंमें देवों, मनुष्योंके 
अतिरिक्त वह आत्मायें भी शामिल हैं, जो नक्षत्रोंका संचालन करती हैं। 

अक्विनाकी सबसे बड़ी कोशिश थी, धर्म और दर्शेनके समन्वय करने- 
की। उसका कहना था, दर्शत और घर्मं दोनोंके लिए अपना-अपना अरूग 
कार्यक्षेत्र है, उन्हें एक दूसरेके काममें बाघा नहीं डालती चाहिए। अगस्तिन्‌ 

(रोइद भी) सारे ज्ञानको भगवानके प्रकाशकी देन मानता था, किन्तु 
अकिवता इन्द्रिय-प्रत्यक्षके महत््वकों स्वीकार करता था। 

अविवना नवीन अरस्तू-दर्शनके हिमायती दोमिनिकन साधु-सम्प्रदायसे 
संबंध रखता था। फ्रांसिस्कन साबु उसका विरोध करते थे। उनके विद्वान 
दन स्कातस्‌ (१२६५-१३०८) और ओकमवासी विलियमा (१३२४- 
१४०४ ई०) इस बातके विरोधी थे कि धर्म और दर्शनमें समन्वय किया 
जाये । दर्शन और पदाथ् ज्ञानके लिए एक बात सच्ची हो सकती है, 
किन्तु वही बात धर्मके अनुसार असत्य हो सकती है । सत्यका साक्षात्कार 
इन्द्रियों और अनुभवसे नहीं, बल्कि आत्मासे होता है। शिव (+-अच्छा ) 


न कटमनकएनमनमत, 


१. 7 पिद्ाए ० ए/व्ाथात, 


नेमिनिकन ] इस्लामी दहात २८५ 


प्त्यसे ऊपर है, और शिव वही है, जिसके छिए भगवान्‌का वसा आदेश 
$ । मनष्यका कत्तेव्य है, भगवान्‌की आज्ञाका पालन करना । बुरे 
समझे जानेवाले कर्म भी अच्छे हो जाते हैं, ददि वह भर्॑वान्‌की सेवाके 
लए हों। चर्च या धर्म-सम्प्रदायके द्वारा ही हमें भगवान्‌का आदेश मिलता 

इसलिए धर्मके हिमायतियोंका कहना था, कि चर्च और उसका अध्यक्ष 
प्रोप पथ्वीपर वही अधिकार रखते हैं, जो भगवान्‌ ईसामसीह विश्व- 
पर। 

(३) रेमोंद सातिनी--अक्विना के बाद रेमोंद मातिनी 
दोमिनिकनोंकी ओरसे विज्ञवाद और रोश्दके विरोधका आरभ हुआ । 
इसने अपने काममें ग़ज़ालीकी पुस्तकोंसे हे आदर ली; यद्यपि ग्रज्ञाली स्वयं 
सृफी अद्वेतवादी था, किन्तु उसके चूँचूके म्रिब्बेमें क्‍या तहीं था ? मारतिनी 
इस अन्दाज़में सचके बहुत करीब था, कि रोश्दने अपने अद्वंत विज्ञान ' 
(बहदत्‌-अक्छ ) वादकों अरस्तुसे नही। अफलातूसे लिया। 

(४) रेखोंद लिली--(१२२४-१३१५ ई० )--इस्लामी जहादोंके 
जवाबयें प्रारंभ हुई ईसाई जहादोंकी बात हम कह चुके हैं। बारहवीं-तेरह- 
वीं क्षद्ियोंमें जहाँ बाहरी दनियामें ये जहाद चल रहे थे, बहाँ भीतरी 
दुनियामें भी विचारात्मक जहँद चल रहे थे, जिसे कि ऊाखों स्त्री-पुरुषोंकी 
नास्तिक और जादूगर होने के एल्जाममें जलाये जानेके रूपमें देखते हैं। 
[हमें इसके लिए यूरोप्वालोंको ताना देनेका हक नहीं है, क्योंकि वाण 
(६०० ई०) की तीन्र आलोचनासे लेकर बेंटिक (१८२९ ई०) के सती 
कानून तकमें धर्मके नामपर पागर्ल करके जिन्दा जलाई जानेवाली स्त्रियोंकी 
तादाद गिनी जाये तो वह उससे कई गृना ज़्यादा होती है |--कहीं रॉजर 
बेकनकी पुस्तकोंके जलाये जाने के रूपमें और कहीं दोमिनिकन और फ्रांसि- 
स्कनके वाद-विवादके रूपमें । रेमोंद लिली ऐसे ही समयमें इतालीके एक 
समृद्ध परिवारमें पैदा हुआ था। पहिले तो,उसका जीवन बहुत विलासिता- 
पूर्ण रहा, किन्तु बकायक उससे अपनेको सुधारा, और उसे धुन सवार हो 
गई, कि इस्लामको दुनियासे नेस्तनावूद करना चाहिए। वह यूरोपके 
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सारे ईसाइयोंको सलीबी लड़ाइयोंमें शासिल देखना चाहता था। इसके 
लिए उसने १२८७ ई० में पोप होनोरियस्‌ के दरबार में पहुँचकर अपने विचार 
रखे--इस्लामको ख़तम करनेके लिए एक भारी सेना तैयार की जाये, 
इस्लामी देशोंमें काम करने लायक विद्वानोंकों तैयार करने के लिए विश्व- 
विद्यालय कायम किये जायें, और रोइदकी पुस्तकोंकों धर्म-विरोधी घोषित 
कर दिया जाये। वहाँ सफल न होनेपर उसने फ्रांस, इताली, स्विटज़रलेंड 
आदिमें इसके लिए दौरा किया । १३११ ई० में ईसाइयोंकी एक बड़ी 
सभा विएना' (आस्ट्रिया) में हुई, वहाँ भी वह पहुँचा; किन्तु वहाँ मी असफल 
रहा। इसी निराद्मामें वह १३१५ ई० में मर भी गया। रेमोंद विद्वान्‌ 
था, उसने रोश्द और दूसरे दार्शनिकोंकी पुस्तकोंको पढ़ा था, और कुछ 
लिखा भी था, इसलिए उसके इस्लाम-विरोधी विचार-बीज धरतीमें पई 
हुए समयकी प्रतीक्षा कर रहे थे । 


8 ३. इस्लामी दहन और विश्वविद्यालय 
१ -पेरिस और सोरबोन्‌ 


फ्रांसिस्कन सम्प्रदायका कार्यक्षेत्र अपने गढ़ आक्सफोर्डसे इगलेंड भर 
हीमें सीमित था। पश्चिमी यूरोपमें इस्लामिक दर्शनका प्रंचारकेन्द्र पेरिस 
था। पेरिसमें एक बड़ा सुभीता यह भी था, कि यहाँ स्पेनसे प्रवासित 
उन यहुदियोंकी एक काफी संख्या रहती थी, जिन्होंने रोश्द तथा दूसरे 
दाशनिकोंके ग्रंथोंको अरबीसे अनुवाद करनेमें बहुत काम किया था। 
रोश्द-दशनके समर्थकों और विरोधियोंके यहाँ भी दो गिरोह थे । सोरबोन्‌ 
विश्वविद्यालय रोइ्द-विरोधियोंका गढ़ था, और पास ही पेरिस-विश्व- 
विद्यालय समर्थकोंका । पेरिसके कला (आर्ट)-विभागका प्रधानाध्यापक 
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सीजर ब्रावंत (मृ० १२८४ ई० ) रोश्दका जबर्दस्त हामी था। अपने इन 
विचारोंके लिए धर्म-विरोधी होनेके अपराधमें उसे जेल भेज दिया गया, 
और ओर्बीतोके' जेलमें उसकी मृत्यु हुई। अब भी पेरिसमें उसकी दी हुई 
अरबीकी दाशनिक पुस्तकोंकी काफी संख्या है । 
पेरिस विश्वविद्यालयके विरुद्ध सोरबोन्‌ धर्मवादियोंका गढ़ था--- 
और ज्ायद इसीलिए आज भी वह भाग (जों कि अब पेरिस नगरके भीतर 
आगया है) लातीनी मुहल्ला कहा जाता है। सोरबोनूपर पोपकी विशेष 
कृपा होनी ही चाहिए, और उसी परिमाणमें पेरिसपर कोप । सोरबोनू- 
वालोंकी कोशिशसे पोपने पेरिस विश्वविद्यालयके नाम १२१७ ई० में फर्मान 
.. निकाला कि ऐसे शांस्त्रार्थ न किये जायें, जिनमें फसादका डर हो | वस्तुतः 
यह फर्मान अरबी दर्शन संबंधी वाद-विवादकों रोकनेका एक बहाता मात्र 
_था। पीछेके पोषोंने भी इस तरहके फर्मान जारी करके अरबी देन अध्यय- 
_नाध्यापतकों ही धर्म-विरुद्ध ठहर” दिया। १२६९ ई० में सोरबोनवालोंकी' 
कोशिशसे एक धर्म-परिषद्‌ .बुलाई गई, जिसमें निम्न सिद्धान्तोंके मानने- 
_बालोंपर नास्तिकताका फतवा दे दिया--.- 


(१) सभी आदमियोंमें एक ही विज्ञान है; 
(२) जगत्‌ अनादि है; 
... ३) मनुष्यका वंश किसी बाबा आदम तक खतम नहीं हो जाता, 
“४ (४) जीव दरीरके साथ नष्ट हो जाता है; 
(५) ईइवर व्यक्तियोंका ज्ञान नहीं रखता; 
(६) बँंदों (>आदमियों) के कर्मंपर ईश्वरका कोई अधिकार नहीं; 
(७) ईश्वर नश्वर वस्तुको नित्य नहीं बना सकता । 


यह सब कुछ होनेपर भी पेरिस-विश्वविद्यालयमें इस्लामिक दर्शनका 
“अध्ययन बंद नहीं हुआ । 
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यूरोपमें सिसली द्वीप और स्पेन इस्लामिक शासन-केन्द्र थे, इसलिए 
इनके ही रास्ते इस्छामिक विचारों (दर्शन) का भी यूरोपमें पहुँचना स्वाभा- 
विक था। सिसली द्वीप इतालीके दक्षिणमें है, यहाँ से ही से वे विचार 
इतालीमें पहुँचे, उनके स्पेनसे फांस जानेकी बात हो चुकी है। इतालीमें भी 
पदुआके विद्यापीठने इस्लामिक दर्शनके अध्ययन द्वारा अपनी कीतिको 
सारे यूरोपमें फेला दिया ।--खासकर रोरंद के दर्शनके अध्ययनके लिए 
तो यह विश्वविद्यालय सदियों तक प्रसिद्ध रहा । यहाँ रोश्दपर कितने 
ही विवरण और टीकायें लिखी गईं । तेरहवीं सदीसे रोहदके दर्शनके 
अन्तिम आचाय॑ दे-क्रिमोनी (मृत्यु १६३१ ई०) तक यहाँ इस्लामिक 
दर्शन पढ़ायां जाता रहा । यहाँके इस्लामिक दर्शनके प्रोफेसरोंमें निम्न 
नाम बहुत प्रसिद्ध है-- 


पीतर-द-बानो 

जीन दे-जाँदन 

फ्रा अरबानों' 

पाल दी-वेनिस--- (मृत्यू १४२९ ई० ) 
गाइतनो-- ( मृत्यु १४६५ ई० ) 
इलियास्‌ मदीजू-- (१४७७ ई. ) 
बेरोना 

जाबीला-- ( १५६४-८९ ई० ) 
पंदेसियो 

सीजर क्रिमोतरी (मृ० १६३१ई० ) 
सोलहवीं सदीमें इब्न-रोश्दकी पुस्तकोंके नये लातीनी अनुवाद हुए, 


इस काममें पदठुआका खास हाथ रहा । इन अनुवादकोंमें पदुआका प्रोफेस« 
वैरोना भी था, जिसने कुछ पुस्तकोंका अनुवाद सीधे यूनानीसे किया था 
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पृंदेसियोंके व्याख्यानोंके कितने ही पुराने नोट अब भी पेदुआके पुस्तका- 
लयमें मौजूद हैं । 

| किमोती |--जाबीलाका शागिदं सीज़र क्रिमोनी इस्लामिक दर्शन- 
का अन्तिम ही नहीं, बल्कि वह बहुत योग्य प्रोफ़ेसर भी था। इसके लेक्‌- 
चरोंके भी कितने ही नोट उत्तरी इतालीके अनेक पुस्तकालयोंमें मिलते 
हैं। ज्ञाबीलाकी भाँति इसका भी मत था, कि ग्रह नक्षत्रोंकी गतिके सिवा 
ईश्वरके अस्तित्वका कोई सबूत नहीं। रोश्दकी भाँति यह भी मानता था, 
कि ईश्वरको सिफ़े अपना ज्ञान है, उसे व्यक्तियोंका ज्ञान नहीं है। मनुष्यमें 
सोचनेकी शक्ति कर्त्ता-विज्ञानसे आती है। यह ऐसे विचार थे, जिन्हें 
ईसाई-धर्मं नास्तिकता कहता था। क्रिमोनी उनसे बचनेकी कोशिश कंसे 
करता था, इसका उदाहरण लीजिए--इस पुस्तकमें में यह कहना नहीं 
चाहता, कि जीवके बारेमें हमारा क्या विश्वास होना चाहिए। यहाँ मैं 
सिर्फ़ यह बतलाना चाहता हूँ, कि जीवके बारेमें अरंस्तूके क्या विचार थे। 
यह स्मरण रहे कि दर्शनकी आलोचना मेरा काम नहीं है, इस कामको 
सन्‍त तामस आदिने अच्छी तरह पूरा किया है।” लेकिन इसपर भी 
3 जुलाई १६१९ ई० को उसके नाम पदुआके सरकारी अफसरका हुक्म- 
नमा आया---लितरन कौंसिल सारे प्रोफ़ेसरोंकीं सजग करती है, कि 
दर्शनके जो सिद्धान्त वर्मके खिलाफ़ हैं, (पढ़ाते वक्त) उनका खंडन भी वह 
ऋरते जायें; और जब किसी विबयका उद्धरण देने लगें तो इस बातका 
ख्याल रखें, कि विद्याथियोंपर उसका बुरा असर न पड़े। चूँकि आप इस 
आज्ञाका ख्याल नहीं रखते, इसलिए मेरा फ़र्ज है, कि मैं वार-बार आपका 
ध्यान इधर आकषित करता रहूँ।” क्रिमोनीने इसके उत्तरमें एक लूंबा 
पत्र लिखा--- मुझे विश्वविद्यालयकी ओरसे सिफ़े इसलिए वेतन मिलता 
है कि में अरस्तूके दर्शनकी शिक्षा दूँ। यदि विश्वविद्यालय इस कामकी 
जग है. कोई दूसरा काम लेता चाहता है, तो में त्यागपत्र देनेके लिए तैयार 
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२५० इश्चेन-हिग्द्शम [ अध्याय ९ 


हैं, वह स्वतंत्र है किसी दूसरेको उस कामपर छरूगाले। में तो जबतक 
प्रोफ़ेसरके पदपर रहूंगा, अपने पद-कर्त्तव्यके विरुद्ध कोई काम नहीं कर 
सकता।* 

क्रिमोनीकी मृत्यु (१६३१ ६०) के साथ इस्लामिक दर्कनका ही पठन- 
पाठन खतम नहीं होता, वल्कि पुरानी दुनिया ही बदरू जाती है। क्रिमोनीके 
बाद लसीतो (मृत्यू १६५६ ई०) प्रोफ़ेसर हुआ, जिसपर नवीन दर्शनका 
प्रभाव दिखाई देने लगता है। उसके वाद ब्रेगाद॑ प्राचीन यूनानी दर्शनकी 
पढ़ाई करता है। १७०० ई० में फार्देलाके साथ पदुआमें पुराना सिलू- 
सिला टूट जाता है, और वहाँ प्राचीन दर्शनकी जगह दे-कार्तका दर्शन 
पाठय-पुस्तकोंमें दाखिल होता है। 

8 ४.. इस्लामी दर्शन का यूरोप में अन्त 

दन स्कातसने किस तरह रोददकी शिक्षाकों मनुष्यतासे गिरी हुई 
बतलाया, यह हम कह चुके हैं। इसकी वजहसे रोश्द जहाँ घामिक हक्षेत्रमें 
बदनाम हुआ, वहाँ हर तरहकी स्वतंत्रताके चाहनेवाले 'लोग----खासकर 
बुद्धिस्वातंत्रयवादी---रोश्दके झंडेके नीचे खड़े होने छगे, और रोइदके 
नामपर जगह-जगह दल बनने लगे। इन्हीं दर्ोंमेंसे एक उन लोगोंका था, 
जिन्होंने अपना नाम स्वतंत्रताके पुत्र” रखा था। ये लोग विश्वकों ही 
ईश्वर मानते थे, और विश्वकी चीज़ोंको उसका अंश। ईसाई चर्चके 
न्यायाऊूयोंस इनको आगमें जलानेकी सजा होती थी और ये लोग खुशी- 
खुशी आगमें गिरकर जान दे देते थे। “स्वतंत्रताके पुत्रों” में बहुत-सी 
स्त्रियाँ भी शामिल थीं, उन्होंने भी अग्निपरीक्षा पास की। 

पादरी लोग इस अधामिकताके ज़िम्मेवार फ़ेडरिक और इब्नरोश्दको 
ठहराते थे। तो भी इस विरोधसे रोहदके दर्शन---अथवा पुराने दर्शन--- 
का कुछ नहीं बिगड़ा । 

चौदहवीं सदीमें तुकोॉनि विजन्तीनके ईसाई राज्यपर आक्रमण कर. 
अधिकार जमाना शुरू किया। हर ऐसे युद्ध-राजनीतिक अशांति--में 
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लोगोंका तितर-बितर होना जरूरी है। कुस्तुन्तुनिया (आजका इस्तांबूल) 
का नाम उस वक्‍त बिज़न्तीन था, और प्राचीन रोमन सल्तनतके उत्तरा- 
घिकारी होनेसे उसका जहाँ सम्मान ज्यादा था, वहाँ वह विद्या और संस्कृति- 
का एक बड़ा केन्द्र भी था। ईसाई घधर्मके दो सम्प्रदायों--उदार (>“कैथ- 
लिक) और सनातनी (>"आर्थोडाक्स )--में सनातनी चर्चका पेत्रियार्क 
(महापितर या धर्मेराज) यहीं रहता था। जिस तरह कैथलिक चर्चकी 
घ॒र्मभावा लातीनी थी, उसी तरह पूर्वी सनातनी चर्चकी घर्मेंभाषा यूनानी 
. थी। तुकोंके इस आक्रमणके समय वहाँसे भागनेवालोंमें कितने ही यूनानी 
साहित्यके पंडित भी थे। बे बहुमूल्य प्राचीन यूनानी पुस्तकोंके साथ पूर्व से 
भागकर इतालीमें आ बसे। इन पुस्तकोंकोी देखकर वहाँ पंडिलोेंकी 
आँखें खुल गईं; यदि जैसे मानों तिब्बती चीनी अनुवादों-दर-अनुवादोकि 
सहारे पढ़तें रहनेवाले भारतीय विद्वा्नोंके हाथमें असंगकी “योगचर्या 
भूमि” वसुबंधुकी “वादविधि” दिग्तागका “अभाणसमुच्चय”, पर्में- 
कीतिका प्रमाणवात्तिक' और “प्रमाणविनिरचय” मूल संस्कृतमें मिल 
जावें। अब लोगोंकों कया जरूरत थी, क्रि वे मूल यूनानी पुस्तककों छोड़ 
यूनानी ने जाननेवाले लेखकोंकी टीकाओं और संक्षेपोंकी मददसे उन्हें 
पढ़नेकी कोशिश करें। 

पिबारक (१३०४-७४ ईं० )--रेमोंद लिली (१२२४-१३१५ ) ने 
इस्लाम को उखाड़ फेंकनेकी बहुत कोशिश की थी, किन्तु वह उसमें सफल 
नहीं हुआ, तो भी उसकी वसीयतके एक हिस्से--यूरोपसे इस्लामिक दर्शनके 
अध्ययनाध्यापनकों खतम करने--की पूतिकेलिए तस्केनीमें पिदारकंका 
जन्म हुआ। बापने उसे वकील बनाना चाहा था, किन्तु उसका उसमें दिल 
नहीं लगा, और अन्तमें वह पेदुआमें आगया। पिदारक लातीनीं और 
यूनानी भाषाओंका पंडित था, दर्शन और आचार-शास्त्रपर उसकी पुस्तकें 








१. मूल संस्कृत पुस्तक मुझे तिव्बतमें मिली है। 
२. तिब्बत और नेपालमें मिली, और हसे मैंने सम्पादित भो कर 
दिया है। | | 
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आज भी मौजूद हैं। 'जहादवाद” ने यूरोपके दिमागपर कितना जहरीला 
असर किया था, यह पिदारकके इस विचारसे मालूम होगा : अरबोंने कला 
और विद्याकी कोई सेवा न की, उन्होंने वूनानी संस्कृति और कलाकी कुछ 
बातोंको कायम ज़रूर रखा। पिदारक कहता था कि जब यूनानी संस्कृति 
और विद्याकी मूल वस्तुएं हमें प्राप्त हो गई हैं, तो हमें अरबोंकी जूठी पत्तल 
चाटनेसे क्‍या मतलब । अंरबोंसे उसे कितनी चिढ़ थी, यह उसके एक पत्रसे 
पता लगेगा, जिसे उसने अपने एक मित्रको लिखा था--- में तुमसे इस कृपा- 
की आशा रखता हूं, कि तुम अरबोंको इस तरह भुला दोगे, जैसे संसारमें 
उनका अस्तित्व कभी था ही नहीं। मुझे इस जातिकी जातिसे घृणा है। 
यह भलीभांँति याद रखें, कि यूनानने दाशनिक, वेच्च, कवि और वक्‍ता पैदा 
किये। दुनियाकी वह कौनसी विद्या है, जिसपर यूनानी विद्वानोंकी पुस्तकें 
न मौजूद हों। लेकिन अरबोंके पास क्‍या है ?--सिर्फ़ दूसरोंकी बची- 
खूंची पूँंजी। मैं उनके यहाँके वैद्यों, दाशेनिकों, कविय्रोंस भली प्रकार 
परिचित हूँ, और यह मेरा विश्वास है, कि अरब कौमसे कभी भलाईकी 
. उम्मीद नहीं की जा सकती।. . . . . . - तुम ही बताओ, यूनानी भाषाके 
वक्‍ता देमस्थनीज़के बाद सिसरो, यूनानी कवि होमरके बाद व॑जिल, 
यूनानी ऐतिहासिक हेरोदोतसके बाद तीतस्‌ लेवीका जन्म दुनियामें 
कहां हुआ ? . . . .हमारी जाति के काम बाज़ बातोंमें दुनियाकी सभी 
जातियोंके कारनामोंसे बढ़-चढ़कर हैं। यह क्‍या बेवक़्फ़ो है, कि 
अपनेको अरबोंसे भी हीन समझते हो। यह क्‍या पागलरूपन है, कि अपने 
कारनामोंको भुलाकर अरबोंकी स्तुति--प्रशंसा--के नशहोंमें डूब गये 
हो। इतालौकी बुद्धि और प्रतिभा! क्‍या तू कभी गाढ़ निद्रासे नहीं 
जागेगी 

पिदारकंके बाद “इतालीकी प्रतिभा” जगी, और यूनानी दर्शनके 
विद्वानोंने--जों कि पूरबसे भाग-भागकर आये थे--जगह-जगह ऐसे 
विद्यालय स्थापित किये, जिनमें यूनानी साहित्य और दर्शनकी शिक्षा सीवे 
यूनानी पुस्तकोंसे दी जाती थी। आरम्भके यूनानी अध्यापकोंमें गाजा 
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(मृ० १४७८ ई०) जाजे दे-त्रेपरविंद (मृत्यु १४८४ ई० ) जार स्कोछा- 
रियस्‌ ज़्यादा प्रसिद्ध हैं। 

४ नवम्बर सन्‌ १४९७ ई० कीं तारीख पदुआ और इतालीके इति- 
हासमें अपना “खास” महत्त्व रखती है। इसी दिन प्रोफ़ेसर ल्युनियसने 
पदुआके विश्वविद्यालय-भवनमें अरस्तूके दर्शतको उस भाषा द्वारा पढ़ाया, 
जिसमें अठारह सौ साल पहिले खुद अरस्तू अथेन्समें पढ़ाया करता था। 
प्राचीनता-पंथियोंको- मवँ हुआ कि उन्होंने कालकी सुईको पीछे लौटा 
दिया, किन्तु वह उनके बसकी बात नहीं थी, इसे इतिहासने आगे साबित 
किया । 

४ नवम्बर १४९७ ई० के बाद भी रोश्दका पठन-पाठन पढ़ुआमें भी 
जारी रहा यह बतला चुके हैं। सत्रहवीं सदीमें जेसुइत-पंथियोंने रोश्दपर 
भी हमला शुरू किया, किन्तु सबसे जबर्दस्त हमला जो चुपचाप हो रहा 
था; वह था साइंसकी ओरसे, गेलेलियोकी दूरबीन, न्यूटनके गुरुत्वाकर्षण 
और भापके इंजनके रूपमें। 


यूरोपीय 
द्शन 


अध्याय १० क्‍ 
क्‍ ३. यूरोपीय दशन 
सत्रहवीं सदीके दाशनिक 
( विचार-स्वातंत्र्यका प्रवाह ) 


[ ल्योनादों दा-विन्दी ( १४५२-१५१९ ) |[--तनवीन यूरोपके 
स्वतंत्र-विचारक और कलाकारका एक नमृना था दा-विन्ची; जिसकी 
कला (चित्र) में ही नहीं, लेखोंमें भी नवयुगकी ध्वनि थी, किन्तु वह 
अपने ग्रंथोंकों उस वक्‍त प्रकाशित कर पोप और धर्माचार्योके कोपका 
भाजन नहीं बनना चाहता था, इसलिए उसके वैज्ञानिक ग्रन्थ उस वक्‍त 
प्रकाशमें नहीं आये। ह 

१४५५ ई० में छापेका आविष्कार ज्ञानके प्रचारमें बड़ा सहायक 
साबित हुआ, निरचय ही छापेके बिना पुस्तकों द्वारा ज्ञानका प्रचार उतनी 
शीघ्रतासे न होता, जितना कि वह हुआ। पोप-पुरोहित परिश्रमसे देरमें 
लिखी दो-चार कापियोंको जलवा सकते, किन्तु छापेने सैकड़ों हजारों 
कापियोंकों तैयार कर उनके प्रयत्नको बहुत हृद तक असफल कर दिया। 

पन्द्रहवींसोलहवीं सदियाँ हमारे यहाँ सन्‍्तों और सूफियोंकों पैदा कर 
नियाकी तुच्छता--अतएवं दुनियाकी समस्याओंकों भुलाने--का प्रचार 
कर रही थीं; लेकिन इसी समय यूरोपमें बृद्धिको धर्म और रूढ़ियोसे स्वतंत्र 


है, 4,€0%2700 025 शात्ाठ, 
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करनेका प्रयत्न बहुत जोखिम उठाकर हो रहा था। लारेज्रोबाला ( १४०८- 
४७४७ ई०) ने खुलकर शब्दोंके घनी धर्म-हूढ़िके हिमायती दाशेनिकोंपर 
प्रहार किया। उसका कहना था, शब्दोंके दिमागी तकंको छोड़ो और 
सत्यकी खोजके लिए वस्तुओंके पास जाओ। कोलूम्बस (१४४७-१५०६) , 
वास्को-दा-गामा (१४६९-१५२४) ने अमे रिका और भारतके रास्ते खोले । 
प्रासेलसस्‌ (१४९३-१५४१) और फ़ान्‌ हेल्मोन्ट (१५७७-१६४४) ने 
पुस्तक पत्रेकी गूलागीकों छोड़ प्रकृतिके अध्ययनपर जोर दिया। उस 
. वक्‍तके विश्वविद्यालय धर्मकी मुट्ठीमें थे, और साइंस-संबंधी गवेबणाके- 
लिए वहाँ कोई स्थान न था; इसीलिए साइंसकी खोजोंके लिए स्वतंत्र 
. संस्थाएँ स्थापित करनी पड़ीं। लेलेसिओं (१५७७-१६४४) ने ऐसी 
गवेषणाओंके लिए नेपल्समें पहिली रसायनशाला खोली। १५४१३ में 
वेसालियस (१५१५-६४ ई०) ने हारीरशास्त्रपर साइंस सम्मत ढ्ंगसे 
 पहिली पुस्तक लिखी, इसमें उसने कल्पनाकी जगह हर बातकों शरीर 
देखकर लिखनेकी कोशिश की। धर्म बहुत परेशानीमें पड़ा हुआ था, 
. बह मृत्युके डरसे साइंसकी प्रगतिकों रोकना चाहता था। १५३३ ई० में 
सर्वेतस और १६०० ई० में ग्योदिनो ब्नो आगमें जलाकर साइंसके शहीद 
बनाये गये। यह वह समय था, जब कि भारतमें अकबर उदारतापूर्वक 
साइंसवेत्ताओंके खूनके प्यासे इन ईसाई पुरोहितों और दूसरे धर्मियोंके 
साथ समानताका बर्ताव करते हुए सबकी धामिक शिक्षाओंकों सुनता 
तथा एक नये धर्म द्वारा उनके समन्वय करनेके प्रयत्वमें लगा हुआ था। 
सोलहवीं सदीके पोथी-विरोधी प्रयोग-हिमायती विद्वानोंमें “मोंताब्‌”' 
(१५५३-१५९२), तायचो ब्राहे (१५४६-१६०१) के, सांशेज' (१५६२- 
१६३२) के नाम खास तौरसे उल्लेखनीय हैं। 

पन्द्रहवीं सदीके विचार-स्वातंत्य और सोलहवीं सदीके भौगोलिक, 
खगोलिक आविष्कारोंने कृप-मंडकताके दूर करनेमें बहुत मदद की, और 


१. (०४876. - ए. 5थ्कयटो<ट. 
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इस प्रकार सत्रहवीं सदीके यूरोपमें कुछ खुली हवा सी. आने रूगी थी। 
इस वक्‍्तके दाशनिकोंकी विचारधारा दो प्रकारकी देखी जाती है। (१) 
कुछका कहना था, कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष और तजर्बा (प्रयोग) ही शानका 
एक-मात्र आधार है, इन्हें प्रयोगवादी कहते हैं। बैंकन, हाब्स, डॉक, 
बर्केले, हम, प्रयोगवादी दाशशनिक थे; (२) दूसरे दाशनिक ज्ञानकों 
इन्द्रिय या प्रथोगगम्य नहीं ब द्धिगम्य मानते थे। इन्हें बद्धिवादी कहा जाता 
है; द-कारत, स्पिनोज़ा, काइप निटज़, इस प्रकारके दार्शनिक थे। 


8 १. प्रधयोगवाद 


प्रयोगवाद प्रयोग या तजबेंकों ज्ञाकका साधन बतलाता है, किन्तु 
प्रयोगके जरिए जिस सच्चाईकों वह सिद्ध करता है, वह केवल भौतिक 
तत्त्व, केवल विज्ञानतत्त्व--अर्थात्‌ अद्वेत भी हो सकता है---अथवा भौतिक 
और विज्ञान दोनों तत्त्वोंको माननेवाला द्वतवाद भी। हॉब्स-टोलैण्ड, 
अद्वेती-मौतिकवादी. थे, स्पिनोज़ा अद्वैती-विज्ञानवादी; और बैकन, द- 
कातें,, लीबूनितज़' द्वेतवादी थे।. 


- अद्त-भौतिकवाद 


(१) हॉब्स (१५८८-१६७९ई०) टामस हॉब्सने अध्ययन 
आक्सफोर्डमें किया। पेरिसमें उसका परिचय देकार्तसे हुआ। जों देंश 
उद्योगधंवे और पूंजीवादका बानी बनने जा रहा था, यह जरूरी था, कि 
उसका नंबर स्वतंत्र-विचारकोंमें भी पहिला हो; इसलिए सत्रहवीं सदीके 
आरंभमें फ्रांसिस बेकन (१५६१-१६२६) का विचार-स्वातंत्यका प्रचार 
और मध्ययुगीनताका विरोध करना; तया हाँब्स, छॉक जैसे दाशनिकोंका 


है. +4779॥770787. २. 4265८ ७४८४. 
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उसे आगें बढ़ाना, कोई आकस्मिक घटना न थी। बैकन दाशेनिक विचारोंमें 
प्रगतिशील था, किन्तु यह ज़रूरी नहीं है, कि दाशेनिक प्रगतिशीलता 
राजनीतिमें भी वही स्थांन रखे। जब इंगरलडमें सामन्‍्तवादके खिलाफ 
क्रामवेलके नेतृत्वमें जनताने क्रान्तिका झंडा उठाया, तो हॉब्स कान्ति - 
विरोधियोंके दलमें था। ३० जनवरी १६४९ को शाहजहाँके समकालीन 
राजा चार्ल्सका शिरच्छेदकर जनताने सामन्तवादियोंपर विजय पाई। 
हॉब्स जैसे कितने ही व्यक्ति उससे सन्तुष्ट नहीं हुए। नवम्बर १६५१ 
में हाँब्स फ्रांस भाग गया, लेकिन उसे यह समझनेमें देर न लगी, कि गृंजरा 
जमाना नहीं लौट सकता ,और उसी साल लौटकर उसने अधिनायक ओलि- 
वर क्रामवेल (१५९९-१६५८ ) से समझौता कर लिया। 

हॉन्स लोकोत्तरवादका विरोधी था। उसके अनुसार दर्शन कारणोंसे 
कार्य और कार्योसे कारणके ज्ञानको बतलाता है। हम इन्द्रियोंके साक्षात्कार 
द्वारा वस्तुका ज्ञान (-सिद्धान्त) प्राप्त कर सकते हैं; .या इस प्रकारके 
सिद्धान्तसे वस्तुके ज्ञानकों भी पा सकतें हैं। 

दर्शन यति और क्रियाका विज्ञान है, ये गति-ज्ञान प्राकृतिक पिंडोंके 
भी हो सकते हैं, राजनीतिक पिंडोंके भी। मनुष्यका स्वभाव, मानसिक 
जगत्‌, राज्य, प्राकृतिक घटनाएं उन्हीं गतियोंके परिणाम हैं। 

ज्ञानका उद्गम इन्द्रियोंकी वेदना (“्॑रत्यक्ष) है, और बेदना 
मस्तिष्क या किसी इसी तरहके .आमभ्यन्तरिक तत्त्वमें गतिके सिवा और 
कुछ नहीं है। जिसे हम मन कहते हैं, वह मस्तिष्क या सिंरके भीतर 
मौजूद इसी तरहके किसी प्रकारके भौतिक पदार्थंकी गतिमात्र है। विचार 
या श्रतिविब, मस्तिष्क और हृदयकी गतियाँ---अर्थात्‌ भौतिक पदार्थोंकी 
यतियाँ--हैं। भौतिक तत्त्व और गति ये मूलतत्त्व हैं, वे जगत्‌की हर एक 
वस्तु--जड़, चेतव सभी--की व्याख्या करनेकें लिए पर्याप्त हैं। 

हॉन्सने ईश्वरके अस्तित्॒वका साफ तौरसे इन्कार नहीं किया, 
उसका, कहना था कि मनष्य “ईह्वरके बारेमें कुछ नहीं जान 
सकता ।” 
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अच्छा, बुरा--पाप, पुण्य--हॉब्सके लिए सापेक्ष बातें हैं, कोई पर- 
मार्थतः न अच्छा है न परमार्थेतः बुरा। 

हॉब्स अरस्तूकी भाँति मनुष्यकों सामाजिक प्राणी नहीं, बल्कि मानव 
भेड़िया कहता था। मनुष्य हमेशा घन, मान, प्रभुता, या शक्तिकी प्रति- 
योगितामें रहता है; उसका झुकाव अधिकके लोभ तथा द्वेष और युद्धकी 
ओर होता है। जब उसके रास्ते में दूसरा प्रतियोगी आता है, तो फिर उसे 
मार डालने, अधीन बना लेने, या भगा देनेकी कोशिश करता है। 

(२) दोलेंड (१६७०-१७२१ ६०)--हॉब्सकी भाँति उसका देश- 
भाई टोलैंड भी भौतिकवादका हामी, तथा बरकलेके विज्ञानवादका विरोधी 
था। भौतिक तत्त्व गतिशन्य नहीं बल्कि सक्रिय द्रव्य या शकित हैं। भौतिक 
तत्त्व शक्ति है, और गति, जीवन, मन, सब इसी शक्तिकी क्रियाएं हैं। 
चिन्तन उसी तरह मस्तिष्ककी क्रिया है, जिस तरह स्वाद जिह्नाका। 


२ - अह्वत-विज्ञानवाद 

स्पिनोजा (१६३२-७७ ई०)--बआहँच दे-स्पिनोजा हार्लडमें एक 
धनी यहूदी परिवारमें पैदा हुआ था। उसने पहिले इब्रानी साहित्यका 
अध्ययन किया, पीछे फ्रेंच दार्शनिक द-कार्तके ग्रंथोंको पढ़कर उसकी प्रवृत्ति 
स्वतंत्र दाशंनिक चिन्तनकी और हुई। उसके घम्मेविरोत्नी विचारोंसे उसके 
सधर्मी नाराज़ हो गये और उन्होंने १६५६ ई० में उसे अपने धर्में-मन्दिरसे 
निकाल बाहर किया; जिससे स्पिनोज़ाको अम्स्टडेमू छोड़नेपर बाध्य होना 
पड़ा। जहाँ-तहाँ वक्‍के खाते अन्तमें १६६९ में (औरंगजेबके शासनारंभ 
कालमें ) वह हागमें जाकर बस गया, जहाँ उसकी जीविकाका जरिया चर्मेके 
पत्थरोंकी घिसना था। शताब्दियों तक स्पिनोजंकों नास्तिक समझा जाता 
था, और ईसाई, यहूदी दोनों उससे घृणां करनेमें होड़ लगाये हुए थे। 

स्पिनोज़ा पहिला दाशनिक था, जिसने मध्यकालीन लोकोत्तरवाद तथा 
धर्म-रुढ़िवादको साफ़ शब्दोंमें खंडन करते हुए बुद्धिवाद और प्रकृतिवादका 
जबर्दस्त समर्थन किया: हर तरहके शास्त्र या धर्मे-ग्रंथके प्रमाणसे बुद्धि 


३०२ दर्शन-विग्दर्शन [ अध्याय १० 


ज्यादा विश्वसनीय प्रमाण है। धर्मग्रंथोंको भी सच्चा साबित होनेके लिए 
उसी तरह बुद्धिकी कत्तौटीपर ठीक उतरना होगा,जिस तरह कि दूसरे ऐति- 
हासिक लेखों या ग्रंथोंको करना पड़ता है। बुद्धिका काम है यह जानना कि, 
भिन्न-भिन्न वस्तुओंमें आपसका क्‍या संबंध है। प्राकृतिक घटनाएँ परस्पर 
संबद्ध हैं। यदि उनकी व्याख्याके लिए प्रकृतिसे परे की. किसी लोकोत्तर 
चीज़को लाते हैं, तो वस्तुओंका वह आन्तरिक संबंध विच्छिन्न हो जाता 
है, और सत्य तक पहुँचनेके लिए जो एक जरिया हमारे पास था, उसे 
ही हम खो देते हैं। इस तरह बुद्धिवाद और प्रकृतिवाद (>-भौतिक - 
बादी प्रयोगवाद) दोनोंका हम स्पिनोज्ञाके दर्शनमें संमिश्रण पाते हैं। 
लेकिन स्पिनोज़ाके प्रकृति (>-भौतिक )-वाद और हॉब्सके भौतिकवादमें 
' अन्तर है। हॉब्स शुद्ध भौतिकवादी था। वह सबकी व्याख्या भौतिक तत्वों 
और उसकी शक्ति या गतिसे' करता था; किन्तु इसके विरुद्ध स्पिनोजा 
सस्‍्तोइकों या ब्रह्म-जगत्‌-अद्व॑तवादी वेदान्तियोंकी भाँति “यह सब ईइवर . 
(अहा) है, और ईश्वर (>-अह्म) यह है।” इस तरह उसका जोर 
भौतिकतत्त्वपर नहीं बल्कि आत्मतत्त्वपर था। 
क्‍ (परमतश्द )---एक सान्‍्त वस्तु अपनी सत्ताके लिए दूसरे अनगिनित 
तत्त्वोंपर निर्भर है, और इन आधारभूत तत्त्वोंमेंसे भी प्रत्येक दूसरे अनगिनित 
तत्त्वोपर निर्भर हैं। इस तरह एकका आधार दूसरा, दूसरेका आधार 
तीसरा. . . . मानते जानेपर हम किसी निशचयपर नहीं पहुँच सकते। 
कोई ऐसा तत्त्व होना चाहिए, जो स्वयंसिद्ध, स्वयं अपना आधार हों, जो _ 
सभी आधेयों, घटनाओंको अवलम्ब दे। लेकिन, ऐसे स्वतः सिद्ध तत्त्वके 
दूढ़नेके लिए हमें प्रकृतिसे परे किसी ख्रष्टाकी जरूरत नहीं। प्रकृति या 
सृष्टि स्वयं इस काम तथा ईशवरकी आवश्यकताकों पूरी करती है। इस 
तरह प्रकृति या ईदवर स्वयं सर्वभय, अनन्त और पूर्ण है, इससे परे कुछ 
नहीं है, न कोई लोकोत्तर तत्त्व है। प्रकृति भी गतिशून्य नहीं बल्कि सक्रिय 
प्रिवतेतशील है---सभी तरहकी शक्तियाँ वही हैं। हर एक अंतिम शक्ति, 
ईश्वरका गण है। मनुष्य इन गुणों से सिर्फ़ दो गुणोंको जानता है---विस्तार 
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(--परिमाण) और चिन्तन; और यही दोनों हैं भौतिक और मानसिक 
शुक्तियाँ। सभी मौतिक पिंड और भौतिक घटनाएं विस्तार-गृुणकी भिन्न- 
भिन्न अवस्थाएँ हैं, और सभी मन तथा मानसिक अनुभव चिन्तन गुणकी। 
चूँकि, विस्तार और चिन्तन दोनों एक परमतत्त्वके गुण हैं---इस लिए भौतिक 
मानसिक पदार्थोके संबंधमें कोई कठिनाई नहीं है। जितनी सान्‍्त स्थितियाँ 
हमें दृष्टिगोचर होती हैं, वह श्रम या माया नहीं बल्कि वास्तविक हैं--- 
उस वक्‍त जब कि वह घटित हो रही हैं, और उस वक्‍त भी जब कि वह लप्त 
. होती हैं, तब भी उनका अत्यंताभाव नहीं होता, क्योंकि वह एक परमतत्त्व 
मौजूद रहता है, जिसमें कि अनेक बदऊूते और फिर बदलते रहते हैं। 


३ - ट्ेतवाद 

लॉक (१६३२-१७०४ ई०)--जॉन लॉकने आक्सफोर्डमें दर्शन, 
प्राकृतिक विज्ञान और चिकित्साका अध्ययन किया था। बहुत सालों तक 
(१६६६-८३ ई० ) इंगलेंड के एक रईस (अर्ल शापटसबरी ) का सेक्रेटरी रहा । 

प्रयोग या अनुभवसे परे कोई स्वतः सिद्ध वस्तु है, लॉक इससे इन्कारी 
था। हमारा जान हमारे विचारोंसे परे नहीं पहुँच सकता। ज्ञान तभी 
सच हो सकता है, जब कि हमारे विचारोंको वस्तुअ, ” सत्यता स्वीकार 
करती हो---अर्थात्‌ विचार प्रयोगके विरुद्ध न जाते हों। 

(१) तक्त्द--मानसिक और भौतिक तत्त्व--पअत्यक्ष-सिद्ध और 
अप्रत्यक्ष-सिद्ध---दो पदार्थ तो हैं ही, इनके अतिरिक्त एक तीसरा आत्मतत्त्व 
ईश्वर है। अपनी प्राकृतिक योग्यताका ठीक तौरसे उपयोग करके हमें ईइवर- 
का ज्ञान हो सकता है! 

अपने कामोंके बुरे होनेके बारेमें हमारी जो राय है--जो कि हमारे 
सीखें- आचारजानसे तैयार होती है---इसीको आत्माकी पुकार कहा जाता 
है; वह इससे अधिकः कुछ नहीं है। आचार-नियम स्वयंभू! (>>स्वतः उत्पन्न 


. ३, 4४७79६४2. 


श्‌०्४ड . दर्शन-दिग्दर्शन ..] अध्याय १० 


5 


नहीं कहे जा सकते, क्योंकि उन्हें न स्वयंभू देखा जाता है, और न स्वेत्र एक 
समान पाया जाता है। ईश्वर-संबंधी विचार भी स्वयंभ्‌ नहीं है। यदि 
ऐसा होता तो कितनी ही जातियोंको ईश्वरके-ज्ञानसे वंचित अथवा उसके 
जाननेके लिए उत्सुक न देखा जाता। इसी प्रकार आग, सूर्य, गर्मकि ज्ञान 
भी सीखनेसे आते हैं, स्वय्भ्‌ नहीं हैं। 

(२) मन--मन पहिले-पहिल साफ सलेट जैसा होता है, उसमें न 
कोई विचार होते हैं, न कोई छाप या प्रतिबिब. (>-वासना )। ज्ञानकी 
सामग्री हमें अनुभव (--प्रयोग) द्वारा प्राप्त होती है, अनुभवके ऊपर 
हमारे ज्ञानकी इमारत खड़ी है। 

लॉक कहता है कारण वह चीज है, जो किसी दूसरी चीज़को बनाता 
है; और कार्य वह है जिसका आरम्भ किसी दूसरी चीज से है। 

इन्द्रियोंसे प्राप्त वेदना या उसपर होनेवाला विचार ही हमें देश-काल- 
विस्तार, भेद-अभेद, आचार तथा दूसरी बातोंके संबंधका ज्ञान देते हैं ; 
यही हमारे ज्ञानकी सामग्रीको प्रस्तुत करते हैं। द 

लॉक चाहता था, कि दर्शनकों कोरी दिमाग़ी उड़ानसे बचाकर 
प्रकृतिके अव्ययनमें लगाया जाये। जिज्ञासा करने, प्रशनोंके हल ढूंढ़ने से 
पहिले हमें अपनी योग्यताका निरीक्षण करना चाहिए, और देखना चाहिए 
किस और कितने विषयकों हमारी बुद्धि समझ सकती है। “अपनी 
योग्यतासे परेकी जिज्ञासाएँ, अनेक नये प्रश्न, कितने ही विवाद खड़े कर देती _ 
हैं, जिससे . . . . हमारे सन्देह ही अढ़ते हैं।' 


$ २-बुद्धिवाद (हुंतवाद) 
वैसे तो स्पिनोज्ञाके अद्वती विज्ञानवादकों भी बुद्धिवादमें गिना जा 
सकता है, क्योंकि विज्ञानवाद भौतिक जगत्‌की सत्ताकों महत्त्व नहीं देता, 
किन्तु स्पिनोजाके दर्शनमें- विज्ञानवाद और भौतिकवादका कुछ इतना 
सम्मिश्रण है, तथा प्रकृतिकी वास्तविकतापर उसका इतना जोर है, कि 
उसे केवल विज्ञानवादमें नहीं गिना जा सकता। बाकी सत्रहवीं सदीके 
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प्रमूत बद्धिवादी दार्शनिक द-कार्ते और लाइबूनिट्ज़ हैं, जो दोनों ही 
द्वतवादी भी हैं। 


१- द-कात (१५९६-१६५० ईं०) | 

रेने द-कार्तका जन्म फ्रांसके एक रईस परिवार में हुआ था। दार्शनिकके 
अतिरिक्त वह कितनी ही पुरानी भाषाओंका पंडित तथा प्रथम श्रेणीका 
गणितज्ञ था, उसकी ज्यामिति आज भी कार्तेसीय ज्यामितिके नामसे 
मशहूर है। 

. यूरोपके पुनर्जागरण कालके कितने ही और विद्वानोंकी भाँति द-कार्ते 
भी अपने समयके ज्ञानकी अवस्थासे असन्तुष्ट था। सिर्फ़ गणित एक विद्या 
थी, जिसकी अवस्थाको वह सन्‍्तोषजनक समझता था, और उसका कारण 
उसका श्रेय वह नपी-तुली नियमबद्ध प्रक्रिवको. देता था। उसने गणित- 
के ढंग को दर्शनमें भी इस्तेमाल करना चाहा। सन्त अयस्तिनकी भाँति 
उसने भी बाक़ायदा सन्देह से सोचना आरंभ किया--मैं दुनियाकी हर 
चीज़को संग्दिध समझ सकता हूं, लेकिन अपने होने के बारेमें सन्देह नहीं 
कर सकता, “म॑ सोचता हूँ, इसलिए मेँ हें ।” इसे सच इसलिए मानना पड़ता 
है, क्योंकि यह “स्पष्ट और असंदिग्ध” है। इस तरह हम इस सिद्धान्तपर 
पहुँचते हैं, जिसे हम अत्यन्त स्पष्ट और असंदिग्घ पाते हैं, वह सच है।' 
इस तरहके स्पष्ट और असंदिग्ध अतएवं सच विचार हैं--ईदवर, रेखा- 
गणितके स्वयंसिद्ध, और नहींसे कुछ नहीं पैदा हो सकता” की तरहके 
अनादि सत्य। यद्यपि द-कातेने स्पष्ट और असंदिग्ध विचार होनेसे ईशवरको 
स्वयंसिद्ध मान लिया था, किन्तु हवाका रुख इतना प्रतिकूल था, कि 
_ईइवरकी सिद्धिके लिए अलग भी उसे प्रयत्न करना पड़ा। दृश्य जगत्‌- 
के भी स्पष्ट और असंदिग्ध अंशको उसने सत्य कहा। जगत्‌ ईश्वरने 
बनाया है, और अपनी स्थितिको जारी रखनेके लिए वह्‌ बिलकुल ईश्वरपर 
निर्मर है। ईश्वरनिभित जगतूकें दो भाग हैं--काया या विस्तारयक्त 
पदार्थ और मन या सोचनेवाला पदार्थ । आत्मा और शरीरको वह अकिविना- 
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की भाँति अभिन्न नहीं; बल्कि अगस्तिन्‌की भाँति सर्वथा भिन्न---एक दूसरेसे 
बिलकुल अलग-अहूग--कहता था। यह भगवान्‌की दिव्य सहायता है, 
जिससे कि आत्मा शरीरकी गतिको उत्पन्न नहीं, बल्कि संचालित कर सकता 
है। द-कात॑ इस प्रकार लोकोत्तरवादी तथा अगस्तिन्‌की भाँति ईसाई धर्म- 
का एक जबर्दस्त सहायक था। शरीर और आत्मार्मे आपसका कोई संबंध 
नहीं, इस धारणाने द-कार्तको यह माननेके लिए भी मंजबूर किया, कि जब 
दोनोंमेंसे किसी एकमें कोई परिवर्तन होता है, तो भगवान्‌ बीचमें दखल 
: देकर दूसरेमें भी वही परिवर्तत पेदा कर देता हैं। 

अंग्रेज़ दार्श निक हॉब्स द-कारतं का समकालीन तथा परिद्चित था, किन्तु 
दोनोंके विचारोंमें हम जमीद-आसमानका अंतर देखते हैं। द-कात पूरा 
लोकोत्तरवादी, ईदवरके इशारेपर जड़-चेतनकों नाचनेवाला मानता था; 
किन्तु हॉब्स छोकोत्तरवादके बिलकुल खिलाफ़, हर समस्याके हलको प्रकृति- 
में ढूँढ़नेका पक्षपाती था। स्पिनोजाने द-कार्तके ग्रंथोंसे बहुत फ़ायदा उठाया, 
(विस्तार और “चिन्तन काया और अत्माके स्वरूपोंकोी भी उसने द-कातेसे 
लिया, किन्तु द-कार्त दर्शनके ईश्वरीय यंत्रवाद! की कमजोरियोंकों वह 
समझता था, इसीलिए द-कार्तके हंतवादकों छोड़ उसने प्रक्ृति-ईश्वर-अद्व॑त 
या विज्ञानवादको हॉब्सके नजदीकतर लानेकी कोशिश की | 

द-कार्तेके अनुसार दर्शन कहते हैं मनुष्य जितना जान सकता है, वह 
ज्ञान तथा अपने जीवतके आचरण, अपने स्वास्थ्यकी रक्षा, और सभी 
कलाओं (+>-विंद्याओं ) के आविष्कारके पूर्ण ज्ञानकों। इस तरह द-कातेकी 
परिभाषामें दर्शनमें लौकिक लोकोत्तर सारे ही “स्पष्ट और असंदिग्ध 
(>-अविसंवादि ) ज्ञान” शामिल हैं। 

ईह्वरके कामके बारेमें द-कातंका कहना है--भगवानूने शुरूसें गति 
और विश्वामके साथ भौतिक तत्त्वों (-प्रकृति) को पैदा किया। प्रकृतिमें 
जो गति उसने उस वक्‍त पैदा की उसे उसी मात्रामें जारी रखने के लिए 


उसकी सहायताकी अब भी ज़रूरत है, इस प्रकार ईश्वरकों सदा सक्रिय 
रहना पड़ता है। 
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आत्मा या सोचनेवाली वस्तु, उसे कहते हैं, जो सन्देह करने, 
समझते, ग्रहण - समर्थन - अस्वीकार-इच्छा - प्रतिषिध. करनेकी. क्षमता 
रखती है। क्‍ 

यंभीर विचारक होते हुए भी द-कारतं मध्ययुगीन मासिक बंधनोंसे 
अपनेको आज़ाद नहीं कर सका था, और अपने दर्शनको सर्वप्रिय रखनेके 
लिए भी वह धर्मवादियोंका कोपभाजन नहीं बनना चाहता था। स्वयं 
द-कार्तके अपने वर्यका भी स्वार्थ इसीमें था कि धर्म और उसके साथ प्राचीन 
समाजकी व्यवस्थाकों ने छेड़ा जाये। 


२० लाइबुनिद्ज (१६४६-१७१६ ई०) 


गोट्फ़ीड्‌ विल्हेल्‍म लाइबूनिट्ज़ लिपजिंग्‌ (जर्मनी ) में एक मध्यवित्तक 
परिवारमें पैदा हुआ था। विश्वविद्यालयमें वह कानून, दर्शन, और गणित 
का विद्यार्थी रहा 

दर्शत---लाइबू निटज्ञ आत्म-कणवाद' का प्रवत्तेक था। उसके दर्शनमें 
भौतिक पदार्थ---और अवकाश भी---वस्तु सत्य नहीं हैं, मन जिन्हें अनुभव 
करता है, उसके ये सिफ़ दिखावे मात्र हैं। आत्मकण (मन, विज्ञान) ही 
एकमात्र वस्तु सत्य हैं। सभी आत्मकण विकासमें एकसे नहीं हैं। कुछका 
विकास अत्यन्त अल्प है, वह सुप्तसे हैं। कुछका विकास इनसे कुछ ऊँचा 
है, वह स्वप्न अवस्थाकी चेतना जैसे हैं। कुछका विकास बहुत ऊँचा है, 
वह पूरी जागृत चेतता जैसे हैं। और इन सबसे ऊँचा चरम विकास 
ईश्वरकः है। उसकी चेतना अत्यन्त गंभीर, अत्यन्त पूर्ण, और अत्यन्त सक्रिय 
है। आत्मकणोंकी संख्या अनन्त और उनके विकासके दर्जे भी अनन्त हैं-.. 
उनमें इतनी भिन्नता है, कि कोई दो आत्मकण एकसे नहीं हैं। इस प्रकार 
: छाइबुनिट्ज, देती विज्ञानवादको मानता है। 
अत्येक आत्मकण अपनी सत्ता और गृणके लिए दूसरे आत्मकणका मुंह- 
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ताज नहीं है, एक आत्मकण दूसरेकों प्रभावित नहीं कर सकता। लेकिन 
सर्वोच्च आत्मकण ईहवर इस नियमका अपवाद है---उसने एक तरह अपने- 
मेंसे इब आत्मकणोंको पैदा किया। आत्मकण अपनी क्रियाओंके संबंधरमें 
जो आपसमें सहयोग करते दीख पड़ते हैं, वह पहिलेसे स्थापित समन्वय के! 
कारण हैं--भगवान्‌ने उन्हें इस तरह बनाया है, जिसमें वह एक दूसरेसे 
सहयोग करें । 
द-कातेका यह विचार कि ईश्वरने भौतिक तत्त्वोंमें गति एक निदिचत 
मात्रामें--घड़ी की कुंजीकी भाँति--भर रखी है, लाइबनिट्ज़को पसंद न था, 
यद्यपि घर्मं, ईह्वर, हंतवाद आदिका जहाँ तक संबंध था, वह उससे सहमत 
था। लाइवनिट्ज़का कहता था--पिंड चलते- है, पिड विश्वाम करते हैं --- 
जिसका अर्थ है गति आती है, और नष्ट भी होती है। यह (संसार-) 
प्रवाहुका सिद्धान्त--अर्थात्‌ प्रकृतिसें मेढक-कुदान नहीं सम-प्रवाह है--के 
खिलाफ़ जाता है। संसारमें कोई ऐसा पदार्थ नहीं है, जो क्रिया नहीं करता. 
जो क्रिया नहीं करता वह है ही नहीं, लाइबूनिट्जने इस कथन द्वारा अपनेसे 
हजार वर्ष पहिलेके बौद्ध दाशनिक धर्मेकीतिकी बात को दुहराया। “अर्थ 
क्रियामें जो समर्थ है वही ठीक सच है।”' द 
.. लाइबूनिदज विस्तारको नहीं, बल्कि शक्तिको शरीरका वास्तविक गण 
कहता है, बिना शक्तिके विस्तार नहीं हो सकता, अतएवं शक्ति मख्य 
गण है। . द 
अवकाश या देश सापेक्ष पदार्थ है, उसकी परमार्थ सत्ता नहीं है। 
वस्तुएं जिसमें स्थित हैं, वह देश है, और वह वस्तुओंके नाशके साथ नाश हो 
जाता है। शक्तियाँ देशपर निर्भर नहीं हैं, किन्तु देश अपनी सत्ताके लिए 
दक्तियोंपर अवश्य निर्भर है। इसलिए वस्तुओं (+-आत्मकण्णों) के बीचमें 
तथा उनसे परे देश नहीं हो सकता; जहाँ शक्तियाँ खतम होती हैं, वहाँ 
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देश भी खतम होता है। देशकी यह कल्पना आइन्‌स्टाइनके सापेक्षतावाद' के 
बहुत समीप 

(१) ईइ्वर--लाइबूनिट्ज़के अनुसार दर्शन भगवान्‌ तक पहुँचाता है 
क्योंकि दर्शन भौतिक और यांत्रिक सिद्धान्तोंकी व्याख्या करना चाहता 
उसकी उस व्यास्याके बिना चरेम कारण भगवान्‌कों हम मान ही नहीं सकते । 
भगवान्‌ स्वनिरसित गौण या उपादान-का रणों द्वारा सभी चीजोंको बनाता है । 
भगवानने दुनिया कोई अच्छी तो नहीं बनाई है---इसका जवाव लछाइबूनिट्ज़ 
देता है--भई ! दुनियाकों भगवानने उतना अच्छा बनाया है, जितनी अच्छी 
कि वह बनाई जा सकती थी--इसमें जितना संभव हो सकता है, उतने 
वेचित््य और पारस्परिक समन्वय हैं। यह ठीक है कि यह पूर्ण नहीं है, इसमें 
दोष हैं।. किन्‍तू, भगवान सीमित रूपमें कैसे अपने स्वभावकों व्यक्त कर 
सकता था ? दोष (बुरादयाँ ) भी अनावश्यक नहीं हैं। चित्रमें जेसे काली , 
जुमीनकी आवश्यकता होती है, उसी तरह अच्छाइयों (--शिव ) को व्यक्त 
क्रनेके लिए बुराइयोंकी भी जरूरत है। यहाँ समाजके अत्याचार उत्पीड़नके 
समर्थनके लिए छाइबुनिट्ज़ कसी कायरतापूर्ण युक्ति दे रहा है ! ! यदि अपनी 
अच्छाइयोंकों दिखलानेके लिए ईइ्वरने चंद व्यक्तियोंकों अपना कृृपापात्र 
और ९० सैकड़ाको पीड़ित, दुखी, नारकीय बना रखा है, तो ऐसे भगवानसे 
“ब्राहि माम्‌ । 

(२) जीवात्मा--जीव अगणित आत्मकणोंमें एक है--यह बतला 
चुके हैं। आत्माकों लाइबूनिट्ज़ अचल एकरस मानता है।--“आत्मा 
मोम नहीं है, जो कि उसपर ठप्पा (--वासना ) मारा जा सके । जो आत्मा- 
को ऐसा मानते हैं, वह आत्माकों भौतिक पदार्थ बना देते हैं।” आत्माके 
भीतर भाव (सत्ता ), द्रव्य, एकता, समानता, कारण, प्रत्यक्ष, कार्यकारंण, 
ज्ञान, परिमाण--यह सारे ज्ञान मौजूद हैं। इनके लिए आत्मा इन्द्रियोंका 
मृहताज नहीं है। 


१७ देखो “विश्यवकी रूपरेखा” में सापेक्षतावाद 
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(३) ज्ञान--बुद्धिसंगत ज्ञान तभी संभव है, जब हम कुछ सिद्धान्तों- 
को स्वयंभ्‌ सिद्ध मानलछें, जिसमें कि उनके आधारपर अपनी युक्तियोंकों 
इस्तेमाल किया जा सके। समानता ( >सादुढ्य) और विरोध इन्हीं स्वयं- 
भू सिद्धास्तोंमें हैं। शुद्ध चिन्तनके क्षेत्रमें सच्चाईकी कसौटी यही' समानता 
और विरोब हैं। प्रयोग (>"्तजबें ) के क्षेत्रमें सच्चाई की कसौटी पर्याप्त 
युक्ति ही स्वयंभू सिद्धान्त है। दर्शनका मुख्य काम ज्ञानके मौलिक सिद्धान्तों 
--जों कि साथ ही सत्यताके भी मौलिक सिद्धान्त या पूर्वनिश्चय हैं---का 
आविष्कार करना है। 

हॉब्स और द-कात॑ दोनों बिलकुल एक दूसरे के विरोधीवादों---प्रकृति- 
बाद और छोकोत्तरवाद-को मानते थे। स्पिनोज़ाका दिल-द-कार्त॑ के साथ 
था, दिमाग़ हॉब्सके साथ, जिससे वह द-कार्तकों मदद नहीं कर सका, और 
उसका दर्शन नास्तिकता और भौतिकवादके लिए रास्ता साफ़ करनेका 
काम देने लगा। लाइबूनिट्ज़ चाहता था, कि दर्शनको बृद्धिसंगत बनानेके 
लिए मध्य-युगीतता से कुछ आगे जरूर बढ़ना चाहिए, किन्तु इतना नहीं 
कि स्पिनोजाकी भाँति लोग उसे भौतिकवादी कहने लगें। साथ ही' ईश्वर, 
आत्मा, सृष्टि आदि के घामिक विचारोंकों भी वह अपने दर्शनमें जगह देना 
चाहता था जिसमें कि समय समाज उसे एक प्रतिष्ठित द्यर्शनिक समझे । इन्हीं 
विचारोंसे प्रेरित हो स्पिनोजाके समन्वय--प्रकृति-ईश्वर-अद्देत तत्व---कों 
ने मान, उसने आत्मक्रण सिद्धान्त निकाछा, जिसमें स्पिनोज़ाका विज्ञानवाद 
भी था और द-कातेका देतवादी, ईश्वरवाद भी । 


अध्याय ११ 
अठारहवीं सदीके दाशनिक 

स्यूटन (१६४२-१७२७ ई०) के सत्रहवीं सदीके आविष्कार ग्‌ रुत्वा- 
कर्षण (१६६६ ई०) और विश्वकी यांत्रिक व्याख्याने सत्रहवीं सदी और 
आगेकी दार्शनिक विचार-धारापर प्रभाव डाला। अठारहवीं सदीमें हर्शल' 
(१७३८-१८२२ ई०) ने च्यूटनके यांत्रिक सिद्धान्तके अनुसार शनिकी 
कक्षासे और परे वरुण: (१७८१ ई०) ग्रह तथा शनिके दो उपग्रहोंका 
(१७८९ ई०) आविष्कार किया। इसके अतिरिक्त उसने एक दूसरेके 
गरिदें घूमनेवाले ८०० युग्म (“जुड़वें) तारे खोज निकाले, जिससे 
यह भी सिद्ध हो गया कि न्यूटनका यांत्रिक सिद्धान्त सौरमंडलूके आगे 
भी छागू है। शताब्दीके अन्त (१७९९ ई०) में छाप्छासने अपनी पुस्तक 
खगोलीय यंत्र' लिखकर उक्त सिद्धान्तकी और पुष्टि की। इधर भौतिक 
साइंस ने भी ताप, ध्वनि, चुम्बक, बिजलीकी खोजोंमें नई बातोंका का आवि- 
प्कार किया। रम्‌फोर्डने सिद्ध किया कि ताप भी गतिका एक भेद है। 
हॉक्सबीने १७०५ ई० में प्रयोग करके पहिले-पहिल बतछाया, कि घ्वनि 
हवापर निर्भर है, हवा न होनेपर ध्वनि नहीं पैदा हो सकती । 

रसायन-शास्त्रमें प्रीस्टली (१७३३-१८०४ ई०) और जशीले' 
(१७४२-८६ ई०) ने एक दूसरेसे स्वतंत्र रूपेण आक्सीजनका आविष्कार 
किया। कवेत्डिश (१७३१-१८ १० ) ने आक्सीजन और हाइड्रोजन मिलाकर 
सावित किया कि पानी दो गैसोंसे मिलकर बना है। 
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इसी शताब्दीमें हटन (१७२६-९७ ई०) ने अपने निबन्ध पृथिवी- 
सिद्धान्त (१७८८) लिखकर भूगर्भ साइंसकी नींव डाली; और जेनेर 
- (१७४९-१८२३ई० ) ने चेचकके टीकेका आविष्कारकर (१७९८०) 
बीमारियोंकी पहिलेसे रोकथामका नया तरीका चिकित्साशझास्त्रमें प्रारम्भ 
किया। 

अठारहवीं सदीमें साइंसकी जो प्रगति अभी हम देख चके हैं, हो नहीं 
सकता था, कि उसका प्रभाव दर्शनपर न पड़ता) इसीलिए हम अठाहरवीं 
सदीके दाश्शनिकोंकों सिर्फ़ हवामें उड़ते नहीं देखते, बल्कि सन्देहवादी झम्‌ 
ही नहीं विज्ञानवादी बर्कले और कान्टकों भी प्रयोगकी पूरी सहायता छेते 
हुए अपने काल्पनिकदादका समर्थन करना चाहते हैं। 


8 १. विज्ञानबाद 
अठारहवीं सदीके प्रमुख विज्ञानवादी दार्शनिक बर्कके और कान्‍्ट हैं। 


१- बर्कले (१६८५-१७५३ ई०) 
जाज॑ बर्कलेका जन्म आयरडेंड में हुआ था, और शिक्षा डब्लिनके 
ट्विनिटी कालेजमें। १७३४ ई० में वह कोलछोबका लाट-पादरी बना। 
वर्कलेके दर्शनका मुख्य प्रयोजन किसी नये तत्त्वका अन्वेषण नहीं था। 
उसकी भुख्य मंशा थी, भौतिकवाद और अनीश्वरवादसे ईसाई-बर्मकी 
_ रक्षा करता। इस प्रकार वह अठारहवी सदीका अगस्तिन्‌ और सौमित 
अर्थम ईसाइयोंका अक्विना था। हाब्सका भौतिकवादी दर्शन" तथा 
विचार-स्वातन्न्य संबंधी दूसरी शिक्षायें घीरे-धीरे शिक्षित बुद्धिबादी 
दिमागोंपर असर कर ईसाइयतकेलिए खतरा पैदा कर रही थीं। सबरहदीं 
और अठारहवीं सदीमें भी जिस तरहकी प्रगति साइंसमें देखी जा रही थी, 
' उससे बंका पक्ष और निर्बल होता जा रहा था, तथा यह साबित हो 
रहा था कि प्रकृति और उसके अपने नियम हर बौद्धिक समस्या के हछूके 
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लिए पर्याप्त हैं। यद्यपि इस लहहरको रोकनेके लिए दकातें, स्पिनोज़ा 
और लाइबूनिट्जके दर्शन भी सहायक हो सकते थे, किन्तु भौतिक तत्त्वोंके 
अस्तित्वको वे किसी न किसी रूपमें स्वीकार करते थे। विशप्‌ (-लाट- 
पादरी) बकंलेने भौतिक तत्त्वोंके अस्तित्वको ही अपने दर्शन-द्वारा मिटा 
देना चाहा--व भौतिकतत्त्व रहेंगे, न भौतिकवादी सर उठायेंगे । 


सो क 


बरकंकेका कहता था मुख्य या गौण गृणोंके संबंध जो हमारे विचार 


या वेदनाएँ हैं, वह किन्हीं वास्तविक वाह्म तत्त्वोंकी प्रतिक्ृति या प्रतिबिब नहीं 
हैं, वह सिऱ मावसिक वेदनाए हैं; और इनसे अधिक कुछ नहीं है। विचार 
विचारोंसे ही सादृश्य रख सकते हैं, मौतिक पदार्थों और उनके गृणों--- 
गोल, पीछा, कड़वा आदि--से इन अभौतिक विचारों या मानस प्रति- 
विबोंका कोई साद्ध्य नहीं हो सकता। इसलिए भौतिक पिडोंके अस्तित्वकों 
मानतेके लिए कोई प्रमाण नहीं। ज्ञानका विषय हमारे विचार हैं, उनसे 
परे या बाहर कोई भोतिकतत्त्व ज्ञानका वास्तविक विषय नहीं है। * मनसे 
बहर चाहें वह स्वर्नकी संगील मंडली हो, अथवा पृथवीके सामान हों, मन 
(ल्‍्|विज्ञान) को छोड़ वहाँ कोई दूसरा द्व्य नहीं, (मानसिक) ग्रहण ही 
उनकी सत्ताकी वतलाता है । जब उन्हें कोई मनुष्य नहीं जान रहा है, तो 
पा तो वे हैं ही नहीं, अथवा वे किसी अविनाशी आत्माके मनमें हैं।” भौतिक 
पिड अपने गृणानुसार नियमित प्रभाव (हाय, ठंडक) पैदा करते हैं, यदि 
भौतिक तत्त्व नहीं हैं, तो सिर्फ विचारसे यह कैसे हीता है ?-बकंलेका 
उत्तर था वि यह प्रकृतिके विधाताके द्वारा स्देच्छासे बनाए उस संबंध” का 
परिणाम है, जिसे उसने भिन्न-भिन्न विचारोंके बीच कायम किया है। 
बर्केलेके अनुसार सत्यके तत्त्व हैं: भगवान्‌, उसके बनाए आत्मा, और भिन्न- 
भेज्न विचार जो उसकी आज्ञानुसार विशेष अवस्थामें पैदा होते हैं। 


२-कान्ट (१७२४-१९८०४ इं०) 


इम्नानुयेल कान्‍्ट कोइनियूसबर्ग (जर्मनी) में एक साधारण कारी- 
गरके घर पैदा हुआ था। उसका वाल्य धार्मिक वातावरणमें बीता था ! 
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प्रायः सारा जीवन उसने अपने जन्मनगर और उसके पड़ोस होमें बिताया 
और इस प्रकार देशअमणके संबंधमें वह एक पूरा कृपमंडक था। 
हॉब्स, स्पिनोजा, दकातं, लाइब्निटज़, बकलेके दर्शनोंमें या तो भौतिक 
तत्त्वोंको ही मूल तत्त्व होनेपर जोर दिया गया था, अथवा प्रकृृतिकी उपेक्षा 
करके विज्ञान (चेतना) को ही एकमात्र परमत्तत्व्कहा यया। कान्‍्टके 
समय तक विज्ञानका विकास और उसके प्रति शिक्षितोंका सम्मान इतना 
बढ़ गया था, कि वह उसकी अवहेलना करके सिफे विज्ञानवादपर सारा 
जोर नहीं ख्च कर सकता था--यद्यपि घ्रमफिरकर उसे भी वहीं पहँचना 
था---और भौतिकवादका तो वह पूर्ण विरोधी था ही। ह्यमकी भाँति इन 
दोनों वादोंपर सन्देह करनेको ही वह अपना वाद बनाना पसन्द नहीं करता 
था। उसके दर्शनका मुख्य लक्ष्य था--द्य मके सन्देहवाद, और पुरानी दाशे- 
निक रूढ़िको सीमित करना, तथा सबसे बढ़कर वह भौतिकवाद, अनीश्वर- 
बादको नष्ट करना चाहता था। अपनेको बुद्धिवादी साबित करनेके लिए 
वह भाग्यवाद, भावुकतावाद, मिथ्या-विश्वासका भी विरोधी था। कास्टके 
वक्त यूरोपका विचारशील समाज मध्ययुगीन मानस-बंधनोंसे ही मुक्त नहीं 
हो गया था, बल्कि उसने मृध्ययुगके आ्थिक ढाँचे--सामन्तवाद--को भी 
दो प्रमुख देशों, इंगलेंड (१६४९-१७७६ ) और फ्रांस (१७८९) से विदा कर 
पूंजीवादकीं ओर जोरसे क़दम उठाया था। इंगलैंडमें अंग्रेज़ी सामन्‍्तवाद की 
निरंकुशता चालस प्रथमके साथ ही १६४९ में खतम कर दी गई थी । वहाँ 
सवाल सिर्फ़ एक मुकुटके धलमें लोटनेका नहीं था, बल्कि मुक्रुटके साथ ही 
सनातन मर्यादाओंके प्रति लोगोंकी आस्था उठने रूगी थी। अठाहरवीं सदीमें 
अब फ्रांसकी बारी थी। सामन्तवाद और उसके पिट्ट घर्मसे दवते-दबते लोग 
ऊब गए थे। उनके इस भावको व्यक्त करनेके लिए फ्रांसने बोलतेर ( १६९४- 
१७७८), और रूसो (१७१२-७८ ई०) जैसे जबर्दस्त लेखक पैदा किये । 
वोल्तेर धर्मको अज्ञान और घोखेकी उपज कहता था। उसके मतसे मजहब 
होशियार पुरहितोंका जाल है, जिन्होंने कि मनुष्यकी मूर्खता औरं पक्ष- 
पातको इस्तेमालकर इस तरह उनपर शासनका एक नया तरीका निकाछा 
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है। रूसों, वोल्तेरसे भी आगे गया, और उसने कला और विज्ञानकों भी 
शौकीनी और कामचोरपनकी उपज वबतलाया, और कहा कि आचारिक 
पतनके यही कारण हैं। 'स्वभावसे सभी मनुष्य समान हैं। यह हमारा 
समाज है, जिसने वैयक्तिक सम्पत्तिकी प्रथा चला उन्हें अ-समान बना 
दिया--और आज हम उसमें स्वामी-दास शिक्षित-अशिक्षित धनी- 
निर्धन, पा रहे हैं।” एक बड़ा रईस बै रन्‌ दो' लवाश (१७२३-१७८९ ई०) 
कह रहा था-- आत्मा कोई चीज नहीं है, चिन्तन मस्तिष्ककी क्रिया है, 
भौतिकतत्त्व ही एकमात्र अमर वस्तु है । 

ऐसी परिस्थितिमें कान्ट समझता था, कि यूरोपके मुक्त होते विचारोंको 
ईसाइयतकी दंग चहारदीवारीके अन्दर बंद नहीं किया जा सकता, इसलिए 
चहारदीवारीको कुछ बढ़ाना चाहिए, और ईश्वर, कर्मस्वातंत्र्य तथा आत्माके 
अमरत्व---धर्मके इन मौलिक सिद्धान्तोंकी रक्षा करनेकी कोशिश करनी 
चाहिए। इन्हींको लेकर कान्‍टने अपने प्रखर तकंके ताने-वाने बनकर एक 
जवर्दस्त जाल तैयार किया । उसने कहा : तजबेंपर निर्भर मानव-वबुद्धि 
बहुत दूर तक जा सकती है, इसमें शक नहीं; किन्तु उसकी गति अनन्त तक 
नहीं हो सकती। उसकी दौड़की भी सीमा है। ईश्वर, परलोक या परजीवन 
मानवके तजर्बेकी सीमासे बाहरकी--सीमापारीय---चीजें हैं, इसलिए 
उनके वारेमें कोई तर्क-वितर्क नहीं किया जा सकता, तर्कसे न उनका खंडन 
ही किया जा सकता है, न उन्हें सिद्ध ही किया जा सकता है। उन्हें 
श्रद्धावश माता जा सकता है--सेद्धान्तिक तौरसे यह श्रद्धा भले ही कमजोर 
मालूम होती है, मगर व्यवहारमूलक होनेसे वह काफी प्रवछ है ।--अर्थात्‌ 
ईश्वर, तथा परजन्मके विश्वास समाज और व्यक्तिमें शान्ति और संयमका 
प्रचार करते हैं, जो कि इनके माननेके लिए काफी कारण हैं। 

(१) ज्ञान--वास्तविक ज्ञान वह है, जो कि सार्वदेशिक, तथा 
आवद्यक हो। इन्द्रियाँ हमारे ज्ञानके लिए मसाला जमा करती हैं, और मन 
अपने स्वभावके अनुकूल तरीकोंसे उन्हें क्रबद्ध करता है। इसीलिए जो 
ज्ञान हमें मिलता है वह वस्तुएँ ---अपने--भीतर जैसी हैं, वैसा नहीं होता 
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बल्कि विचारोंके क्रम-संबंधी सावदेशिक और आवश्यक ज्ञानके तौरपर 
होता है। गोया वस्तुएं-अपने-भीतर क्या हैं, इसे हम नहीं जान सकते--- 
यह है कान्टका सन्वेहबाद । साथ ही, हमारे ज्ञानमें जो कुछ आता है वह 
तजबं या प्रयोगसे आता है--यहाँ वह प्रयोगवादी सा मालूम होता है। 
लेकिन, मन बाहरी बातोंकी कोई पर्वाह न करके, अपने तजबोंपर चिन्तन 
करटा है, और उन्हें अपने स्वभावके अनुसार ग्रह्वण करता है--यह बाह्मार्थ- 
से असंबद्ध मनका अपना निर्णय बुद्धिवाद है । प्रयोगवाद, सन्देहवाद, 
और बृद्धिवाद तीनोंको स्रि़ अपने मतरूबके लिए कान्टने इस्तेमारू 
किया है, और इसका मतलूब विचारकों बड़ी सीमांदीके परे जानेसे 
रोकना है। 

(२) निरचय --जह्वान सदा निश्चय के रूपमें प्रकट होता है--हम 
ज्ञानमें चाहे किसी बातकी स्वीकृति (+विधि) करते हैं, था निषेध करते 
हैं। तो भी प्रत्येक निश्चय ह्ान नहीं है। जो निश्चय 'सावंदेशिक और 
आदश्यक' नहीं है, वह साइंस-सम्मत वहीं हो सकता। यदि उस निएचयका 
कोई अपवाद भी है, तो वह सा्वंदेशिक वहीं रहेगा, यदि कोई विरोधी 
भी आ सकता है तो वह आवश्यक नहीं। 

(३) प्रत्यक्ष--किसी वस्तुके प्रत्यक्ष करने के लिए ज़रूरी हैं कि बह 
भौतिकतत्त्व या उसके भीतर जो कुछ भरा (वेदवा) और आकार (रंग, 
शब्द, भार) हों। इन्हें बुद्धि एक ढाँचे---या देश-कालके चौकठे-में ऋम- 
बद्ध करती है, तब हमें किसी वस्तुका प्रत्यक्ष होता है। जात्मा (>मन) 
सिफ़ वेदनाओोंकों आप्त करता है, वह सीधे पदार्थों (--विषयों) तक नहीं 
पहुँच सकता और न विषय सीधे मन (आत्मा) तक पहुँच सकते । फिर 
अपनी एक विशेष शक्ति--आत्मानुभूति-.-द्धारा उन्हें वह प्रत्यक्ष करता 
है । तब वह अपनेसे बाहर देश और कालमें रंगको देखता है, शब्दको 
सुनता है । 
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देश, काछल--मनकी वनावट ही ऐसी है, कि वहाँ कोई बसी वस्तु न 
होने पर भी देश और कालका प्रत्यक्ष करता है---वह वस्तुओंकों ही देश 
और कालमें (अर्थात्‌ देश-कालके साथ ) प्रत्यक्ष नहीं करता, बल्कि खुद देशं- 
कालको स्वतंत्र वस्तुके तौरपर प्रत्यक्ष करता है। हमारी आन्तरिक मानस- 
क्रिया कालकी सीमाके प्लीतर अर्थात्‌ एकके बाद दूसरा करक होती है; और 
बाहरी इन्द्रिय-ज्ञान देशकी सीमाके भीतर होता है, अर्थात्‌ हम उन्हीं चीजोंका 
प्रत्यक्ष कर सकते हैं, जिनका कि हमारी इन्द्रियोंसे संबंध है। देश और 
काल वस्सु-सत्य अर्थात्‌ बिना दूसरेकी सहायताके खुद अपनी सत्ताके धनी 
नहीं हैं, और नहीं वस्तुओंके गुण या संबंध ही हैं! वे तरीके या प्रकार 
जिनसे कि हमारी इन्द्रियाँ विषयोंकों ग्रहण करती हैं, इन्द्रियोंके स्वरूप 
या कियाएं हूँ। देश और काल आत्मानुभूतिसे ही जाने जाते हैं, वे बाहरी 
इन्द्रियोंके विषय नहीं हैं---इसका मतलब है, कि यदि आत्मानुभूति या देश- 
कालके प्रत्यक्षीकरणकी दक्ति रखनेवाले सत्त्व जगतमें न होते तो निरचय 
ही जगत हमारे लिए वेशकालवारा न रह जाता। बिना देशके हम 

वस्टुका ख्याल भी नहीं कर सकते, और न बिना वस्तुके हम देशका ख्याल 
कर सकते, इसलिए वस्तुओं या बाहरी दुनिया-संबंधी विचारके लिए देशका 
होन! जरूरी हैं। कालके बारेमें भी यही बात है । 

(४) सीमायारी---इस प्रकार देश-काल इन्द्रियोंसे संबंध नहीं रखते, 
वह अनुभव (--तजवें ) की चीज़ें नहीं हैं, बल्कि उनकी सीमासे परे-- 
सीभानपारी ---चीजे हैं। सीमापांरी होते इन्द्रिय-अगोचर होते भी वस्तुओं- 
के आानसे वह चीज़ें कितना नित्य संबंध रखती हैं, यह बतला आए हैं। 

(५) वस्तु-अपने-भीतर ---बाहरी जगतका संबंध---सन्निकर्ष--- 
इन्द्रियोंसे होता है, इन्द्रियाँ उनकी सूचना मनकों देती हैं, मन उनकी 
व्याख्या स्वेच्छापूर्वके खुद करता है। इन्द्रियोंका सन्निकर्ष बस्तुओंके 
बाहरी दिखावेसे होता है। फिर मन वस्तुके बारे में जो व्याख्या करता है 


ट् 
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बह इसी दिखावेकी सूचता के बलपर होता है । इसलिए वस्तु-अपने- 
भीतर क्या है, यह ज्ञान इन्द्रिय या तजबेका विषय नहीं है वह इन्द्रिय- 
की सीमासे परेकी--इच्द्रिय-सीमा-पारी--है | भ्रत्यक्षसे या तो वस्तुओंकी 
आभा हमें मिलती है, या उनके संबंधका ज्ञान होता है, लेकिन वस्तु-अपने- 
भीतर क्या है, इसे न वह आभा बतला सकती है; न सम्बन्ध । वस्तु-अपने 
भीतर (वस्तु-सार) अज्नेय है, उसे इन्द्रियाँ नहीं जान सकते | हाँ, 
उसके होनेका पता दूसरी तरहसे रूग सकता है, वह है आन्तरिक आत्मा- 
नुभूति, जो इन्द्रियोंस यह कहती है---तुम्हारे आनेकी सीमा यहीं तक है 
इससे आगे जानेका तुम्हें अधिकार नहीं । 

(आत्मा )--हम जात्माका ज्ञान--साक्षात्कार नहीं कर सकते, किन्तु 
उसके अस्तित्व पर मननव किया जा सकता है। हम इसपर चिन्तन कर 
सकते हैं--ज्ञान सम्भव ही नहीं है, जबतक एक स्वयंचेतन, विचारों- 
को स्मृतिके रूपमें जोड़नेवाला तत्त्व आत्मा न हो। किन्तु इस आत्माको 
सीधे इन्द्रियोंकी सहायतासे हम नहीं जान सकते, क्योंकि वह सीमापारी, 
इन्द्रिय-अगोचर है। 

इस तरह सीमापारी वस्तुओंका होना भी संभव है । वस्तु-अपने- 
भीतर या वल्तुसार' भी इसी तरह अज्ञेय है, किन्तु वह है ज़रूर, अन्यथा 
इन्द्रिय तथा विषयके संबंधसे जो बेदना होती है, वह निराधार होगी-- 
आखिर बाहरी जगत्‌ या वस्तुकी जिस आभाका ज्ञान हमें होता है, उसके 
पीछे कोई वस्तुसार ज़रूर है, जो कि मनसे परेकी चीज है, जो हमारी 
इन्द्रियोंको प्रभावित करता है, और हमारे ज्ञानके लिए विषय प्रस्तुत 
करता है। इस आधार वस्तु-अपने-भीतर (वस्तुसार) के बिना वह श्ाँकी 
ही नहीं मिलती, जिसकी बृतियादपर कि हमारा सारा ज्ञान खड़ा है। 

कान्ट बुद्धि और समझके बीच फरक करता है |--समझ वह है 
जो कि इन्द्रिय द्वारा लाई सामग्री--वेदबा---पर आधारित है। केकिन 


है. ०77८72. 
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बद्धि समझसे पर जाती है, और इन्द्रिय-अयोचर ज्ञान---जिस ज्ञानका कि 
कोई प्रत्यक्ष विषय नहीं है जो शुद्ध बोव रूप है---कों उपलब्ध करना चाहती 
है । मत या बुद्धिकी साधारण क्रियाको समझ कहते हैं। वह हमारे 
तजबे--विषय-साक्षात्का रों--को समान रूपसे तथा नियमों और सिद्धान्तों- 
के अनुसार एक दूसरेके साथ संबंध कराती है, और इस प्रकार हमें निश्चय 
प्रदान करती है। द 

मिइचिय--समझ जिन निश्चयोंकों हमारे सामने प्रस्तुत करती है, 
कान्टने उनके बारह भेद गिनाये हैं-- 

(१) सामान्य निश्चय--जैसे सारी धातुएं तत्त्व हैं। 

(२) व्शिष निइ्चय--जसे कुछ वक्ष आम हैं। 

(३) एकत्ट निकच्चय--जेसे अकबर भारतका सम्राट था। इस 
तीन निश्चयोंसें चीजें गुण-विभाग-योग, बहुत्व, एकत्व--के रूपमें देखी 
जाती हैं। 

(४) स्वीकारात्मक निदयय--जैसे गर्मी एक प्रकारकी गति है। 

(५) नकारात्मक निश्चय---जैसे मनमें विस्तार परिमाण नहीं है। 

(६) असीम निएचय---जैसे मन अ-विस्तृत है। इन तीनों निश्चयोंमें 

वास्तविकता (भाव ) अभाव, और सीमाके रूपमें गुण-विभाग दिखाई देते हैं । 

(७) स्पष्ट निइचय--जेसे देह भारी है। क्‍ | 

(८) अशंसात्मक निईचय--जैसे यदि हवा गर्म रही तो तापमान 
बढ़ेगा । 

(९) विकल्पात्मक ०---जैसे द्रव्य या दो ठोस होते हैंया तरल, 
या गेसीय। ये तीनों निश्चय संबंधों--नित्य (समवाय या अयुतसिद्ध ) - 
संबंध, आधार (और संयोग )-संबंध, कार्यकारण-संबंध, समुदाय (सक्तिय 
निष्कियके आपसी )-संबंध--को बतलछाते हैं। 

(१०) सन्देहात्मक निइच्य--जैसे हो सकता है यह जहर ही ।' 

(११) आशग्रह्मत्मक निइचय---यह जहर है ।' 

(१२) सुपरीक्षित निश्चय--- हर एक कार्यका कोई कारण होता है।' 
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ये तीनों निश्चय संभव-असंभव, सत्ता-असत्ता, आवश्यकता-संयोग--इन 
स्थितियोंकों बतलाते हैं। 

ये गुण-संबंध, स्थिति, इन्द्रिय-गोचर विषयोंमें ही हैं, इन्द्रिय-अगोचर 

सीमापारी) में नहीं । द 

वस्तुसार (वस्तु-अपने-भीतर), अमर जात्मा, कर्मस्वातंत््य, ईद्वर 
यदि हमारी समझ के विषय नहीं हैं, तो उससे उनका न होना साबित नहीं 
होता। उनके अस्तित्वको हमें बद्धि नहीं बतलाती है, व्योंकि वह स्ीमापारी 
पदार्थ हैं। तो भी आचारिक कानन भी हमें बाध्य करते हैं, कि हम ईश्वरके 
अस्तित्वकी स्वीकार करें, नहीं तो अहिसा, सत्यभाषण, चोरी-न-करना 
आदि आधचारोंके पालन करनेमें नियंत्रण नहीं रह जायेगा । 

इस प्रकार कान्‍्टने भी वही काम करना चाहा जो कि बिशप बककलेने 
किया था। हाँ, जहाँ बर्कलेने समझ का आंश्रय ले भौतिकतत्वोंके अस्तित्वका 
खंडन तथा विज्ञानका समर्थन किया; वहाँ कान्टने भौतिकतत्वोंके ज्ञानकी 
सच्चाईपर सन्देह पैदाकर उनके अस्तित्वको खतरे में डारू दिया और 
ईश्वर-आत्मा मनके चंचंके मुरब्बे--वस्तु-अपने-भीतर या वस्तुसार--- 
को इन्द्रियोंसे परे--सीमा-यारी--बना, ईहवर-आत्मा-धर्म-आचार (और 
समाजके वर्तमान ढांचे) को शुद्ध बद्धिसे सिद्ध: करनेकी कोशिश की 

किन्तु क्या बृद्धि और भौतिक प्रयोगके अस्त्रकों कुंठित कर काट 
अपने अभिप्रायमें सफल हुआ ? मुमकिन है बुद्धि और भौतिक तजबेंसे 
जिन्हें सरोकार नहीं, वह ऐसा समझनेकी गलती करें; किन्तु कान्‍्टके 
तीदण तकंका क्या परिणाम हुआ, इसे माक्सके समकालीन जर्मन कवि और 
विचारक दाइनरिख हाइनेके शब्दोंमें सुनिए--- 

“तब (कान्टके बाद) से सोचनेवाली बुद्धिके क्षेत्रसे ईश्वर निर्वासित 
हो गया । शांयद कुछ शताब्दियाँ लगें जब कि उसकी मृत्यु-सूचना सव्वे- 
साधारण तक पहुँचे; लेकित हम तो यहाँ देरसे इस संबंधमें शोक कर _ रहे हैं। 
आप शायद सोच रहे हैं, कि अब (शोक कंरनेकेलिए कुछ नहीं है), सिवाय 
इसके कि (अपने-अपने) घर जायें ? 
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“अभी नहीं अपनी करुंम ; अभी एक पीछे आनेवाली चीज़का अभि- 
तय करना है। दुःखान्त नाटकके बाद प्रहसन आ रहा है। 

“अब तक इम्मानुयेल कान्ट एक गंभीर निष्ठुर दाशनिकके तौरपर सामने 
आया था। उसने स्वर्ग (-दुर्ग) को तोड़कर सारी सेनाको तलवारके घाट 
उतार दिया । विश्वका शासक (ईश्वर) वेहोश अपने खनमें ही तर रहा 
है। वहाँ दयाका नाम नहीं रहा । वही हालत पित॒तल्य शिवता, और 
आजके कष्टोंके लिए भविष्यमें मिलनेवाले सुफलकी हैं। आत्माकी अमरता 
अपनी आखिरी सांस ग्रिन रही है ! उसके कंठमें मृत्युकी यंत्रणा ध्वनित 
हो रही है ! और बूढ़ा भगवानदास पास खड़ा है, उसका छत्ता उसकी बाँह- 
में हैं। वह एक शोकपूर्ण दर्शक है---व्यथाजनित पसीनेसे उसकी भौएं 
भीगी हैं, उसके गालोंपर अश्वुविन्दु टपक रहे हैं। 

“तब इम्मानुयेल कान्टका दिल पसीजता है; और अपनेको दा्शनिकोंमें 
महान्‌ दाशेनिक ही नहीं बल्कि मनुष्योंमें भलामानुष प्रकट करने के लिए वह 
आधी भमलमनसाहतसे और आधा व्यंग के तौरपर सोचता है--- 

“बूढ़े भगवानदासके लिए एक देवताकी ज़रूरत है, नहीं तो बेचारा 
सुखी नहीं रह सकेगा; और वस्तुतः लोगोंकों इस दुनियामें सुखी रहना 
चाहिए। व्यावहारिक साधारण बुद्धिका यह तकाजा है। 

' अच्छी बात, ऐसा ही हो क्या पर्वाह ! व्यावहारिक बश्चिकों किसी 
ईश्वर या और किसीके अस्तित्वकी' स्वीकृति देने दो।” 

“परिणामस्वरूप कान्‍्ट सैद्धान्तिक और व्यावहारिक बुद्धिके भेदपर 
तक-बितर्क करता है, और व्यावहारिक बुद्धिकी संहायतासे उसी देवता 
(-"ईबवर) को फिर जिला देता है, जिसे कि सैद्धान्तिक बुद्धिने लाशके 
रूपमें परिणत कर दिया था। क्‍ 
... शुद्ध बुद्धि” के छिखनेके वाद “व्यावहारिक बुद्धि” लिखकर कान्टने. 
जो लीवापोती करनी चाही, हाइनने यहाँ उसका सुन्दर खाका खींचा है! 
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हाम्‌ (१७११-७६ ई०)--डेविड ह्यम्‌ एडिनवरा' (स्काटलेंड) में, 
कान्टसे १३ साल पहिले पैदा हुआ था। इसने कानूनका अध्ययन किया था। 
पहिले जेनरल सेन्टकलेर फिर छार्ड हर्टफोर्डका सेक्रेटरी रहा, और अन्तमें 
१७६७-९ में इंगडेण्डका अण्डर-सेक्रेटरी (>"-उपमंत्री) रहा । इस प्रकार 
हाम शासक वर्गका सदस्य ही नहीं, खुद एक शासक तथा सम्पत्तिवाली 
श्रेणीसे संबंध रखता था। मध्यम तथा उच्चवर्गीय शिक्षित लेखक सदा 
यह दिखलाना चाहते हैं, कि वह वर्ग और वर्गस्वार्थसे बहुत ऊपर उठे हुए 
हैं; लेकिन कोई भी आँख रखनेवाला इस धोखेमें नहीं आ सकता । अक्सर 
जात-बुझकर---कभी-कभी अनजाने भी--लेखक अपनी चेष्टाओंसे उस 
स्वार्थकी पुष्टि करते हैं, जिससे उतकी 'दाल-रोटी” चलती हैं। हम बिशप्‌ 
वर्कलेकी पुष्टि करते हैं, कि किस तरह बुद्धिकी आाँखमें धूल झोंक, प्रत्यक्ष-- 
अतुमानगम्य--बुद्धिगस्य---भौतिक तत्त्वेसि-इल्कार कर उसने लूंवे-चौड़े 
आकर्षक विज्ञानतत्वका समर्थन किया। और जब लोग  वस्तु-सत्यकों 
छोड़ इस ख्याली विज्ञानकों एकमात्र तत्त्व मानकर आँख मूँद झूमने ऊूगे, 
तो फिर ईइवर, धर्म, आत्मा, फरिइतोंकों चुपके से सामने ला बैठाया । 
कान्टको बर्कलेकी यह चेष्टा कुछ बोदी तथा गँवारूपन लिये हुए मालूम हुई । 
उसने उसे और ऊपरी तलपर उठाया। भौतिक तत्व साधारण बुद्धि- 
(समझ) गम्य है, उनकी सत्ता भी आंशिक सत्य हो सकती है, किन्तु 
असली तत्त्व वस्तु-अपने-भीतर (--वस्तुसार) है, जिसकी सत्ता शुद्ध- 
बुढ्धिसि सिद्ध होती है। समझ द्वारा ज्ञेय वस्तुओंसे कहीं अधिक सत्य है, 
शुद्ध-बुद्धिगम्थ वस्तुसार। तक, तजवें, समझ, साधारण बुद्धिके क्षेत्रकी 
सीमा निर्धारित कर उनकी गतिकों रोक कान्टने समझसे परे एक सुरक्षित 
क्षेत्र तैयार किया, और इस प्रशान्त, झगड़े-झंझट-रहित स्थानमें ले जाकर 
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ईश्वर, आत्मा, धर्म, आचार (वैयक्तिक सम्पत्ति, सड़ी सामाजिक व्यवस्था ) 
को बैठा दिया। यह था' कान्टकी अप्रतिम प्रतिभाका चमत्कार । 

आइये अब हम इंगलेंडके टोरी' शासक (अन्डर-सेक्रेटरी ) ह्यमको भी 
देखें । कान्‍्टसे पहिलेके साइंसजन्य विचार-स्वातंत्य के प्रवाहसे पुरानी नींवकी 
रक्षा करनेके लिएं पहिलेके दाशनिकोंके प्रयत्नोंकी उसने देखा था, और यह भी 
देखा था, कि वस्तु-जगत्‌ और उनसे प्राप्त सच्चाइयाँ इतनी प्रबल हैं, कि 
उनका सामना उन हथियारोंसे नहीं किया जा सकता, जिनसे दकात॑, लाइब- 
निटज्, वकेलेने किया था। भौतिक तत्वेंको गलत साबित करनेसे ह्यम सहमत 
था, किन्तु इसे वह फजूछकी जवाबदेही समझता था, कि सामने देखी जानेवाली 
वस्तुको तो इन्कार कर दिया जाये, और इन्द्रिय अनुभवसे परे किसी चीज--- 
विज्ञान--को सिद्ध करनेकी जिम्मेवारी छी जाये। ह्यम पूंजीवादी युगके 
राजनीतिज्ञोंका एक अच्छा पथप्रदर्शक था। उसने कहा--भौतिकतत्त्वोंकी 
सिद्ध मत होने दो , विज्ञानको सिद्ध करके जिस ईश्वर या धर्मको लाना चाहते 
हो, वह समाजके ढाँचेको क्रान्तिकी लपट से बचानेके लिए जरूरी है, किन्तु 
उनका नाम लेते ही लोग हमारी नेकनीयतीपर शक करने लगेंगे, इसलिए 
अपनेको और सच्चा साबित करनेके लिए उनपर भी दो चोट छगा देनी 
चाहिए और इस प्रकार अपनेको दोनोंसे ऊपर रखकर मध्यस्थ बना देना 
चाहिए। यदि एक बार हम भौतिकतत्वोंके अस्तित्व में सन्देह पैदा कर देंगे 
और बाहरी प्रकाशको रोक देंगे, तो फिर अँधेरेमें पड़ा जनसमुद्र किस्मतपर 
बंठ रहेगा। और फिर इस सन्देहवादसे हमारी हानि हीं क्या है---उससे न 
हमारे कलाइव झूठे हो संकते हैं और ८ माखन-रोटी या शम्पेन ही । 

अब जरा इस मध्यस्थ, दूधका दूध पानीका पानी करनेवाले राजमंत्री- 
की दाशनिक उड़ानको देखिए। 

(१) दर्शन--हम जो कुछ जान सकते हैं, वह है हमारी अपनी 
मानसिक छाप---संस्कार । हमें यह अधिकार नहीं है कि भौतिक या 


5 ३१. 4079५. 


३२९४ ह दर्शन-दिग्दशन [ अध्याय ११ 


अभौतिक तत्वोंकी वास्तविकता सिद्ध करें। हम उतनेहीं को जान सकते 
हैं, जितनोंके कि इन्द्रियाँ और मन ग्रहण करते हैं, और इस क्षेत्रमें भी 
सम्भावनामात्रके बारे में हम कह सकते हैं। इस अनुभव (+प्रत्यक्ष, अन- 
मान) से वढ़कर ज्ञान प्राप्त करनेका हमारे पास कोई साधन नहीं है । 
(२) स्पर्श--हमारे ज्ञानकी सारी सामग्री बाहरी (वस्तु द्वारा 
प्राप्त) और भीतरी वस्तुओंके स्पर्शों --छापों--से प्राप्त होती है । जब 
हम देखते, अनुभव, प्यार, शत्रुता, इच्छा या संकल्प करते हैं, यानी हमारी 
सभी वेदनाएं, आसक्तियाँ और मनोभाव जब जब आत्मामें पहिले-पहिल प्रकट 
होते हैं, तो हमारे सबसे सजीव साक्षात्कार स्पर्श ही है। बाहरी स्पर्श 
या वेदनाए आत्माके भीतर अज्ञात कारणोंसे उत्पन्न होती हैं। भीतरी 
स्पर्श अधिकतर हमारे विचारोंसे. आते हैं,अर्थात्‌ एक स्पर्श हमारी इन्द्रियों- 
पर चोट करता है, और हम सर्दी-गर्मी, सुख-दुख अनुभव करते हैं। 
(३) विचार--स्पशोंके वाद ज्ञानसे संबंध रखनेवाली दूसरी महत्व- 
पूर्ण चीज़ विचार हैं। हमारे विचार बिलकुल ही भिन्न-भिन्न असंबद्ध संयोग- 
वश मिले पदार्थ नहीं हैं। एक दूसरेसे मिलते वक्‍त उनमें एक खास दर्जे 
तक नियम और व्यवस्थाकी पाबन्दी देखी जाती है। वह एक तरह की 
एकताके सूत्रमें बद्ध दीख पड़ते हैं, जिन्हें कि हम विचार-संबंध करते हैं। 
(४) कार्य-कारण--कार्य-कारणसे एक बिलकुल ही अलग चीज़ है, 
कारणको हम कार्येमें हगिज नहीं पा सकते । कार्य-कारंणके संबंधका ज्ञान 
हमें निरीक्षण और अनुभवसे होता. है । कार्य-कारणका संबंध यही है, 
कि एकके बाद दूसरा आता है---कार्य-नियत-पूर्व-वत्ति कारण, कारण-नियत- 
परचादू-वृत्ति कार्य--हम यहाँ एक घटना के बाद दूसरीको होते देखते हैं। 
(५) ज्ञान --हम सिफ प्रत्यक्ष (साक्षात्‌) मात्र कहते हैं, हम इससे 
अधिक किसी चीज़का पूर्ण ज्ञान रखते हैं, यह गलत है। जो प्रत्यक्ष है, 
वही वह वस्तु नहीं है, जिसकी कि एक तेज झांकी उस रूपमें मिलती 
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है। वस्तुकी सिफ बाहरी सतह और उससे भी एक भाग मात्रका प्रत्यक्ष 
होता है । दार्शनिक विचार या आत्मानुभूतिसे और अधिक जान सकेंगे, 
इसकी कोई आशा नहीं, क्योंकि दाशनिक निर्णय और कुछ नहीं, सिफ्फ 
नियमित तथा शोधित साधारण जीवनका प्रतिबिब मात्र है। इस तरह 
हमारा ज्ञान सतही--ऊपर-ऊपरका है, और उससे किसी चीजकी वास्त- 
विकता स्थापित नहीं की जा सकती | 

«. (६) आत्मा-- जब मैं खूब नज़दीकसे उस चीजपर विचार करता 
हूँ, जिसे कि मैं अपनी आत्मा कहता हैँ, तो वहाँ सदा एक या दूसरी 
तरहका प्रत्यक्ष ("अनुभव ) सामने आता है। वहाँ कभी मैं अपनी आत्माको 
नहीं पकड़ पाता ।” आत्मापर भीतरसे चिन्तन करनेपर वहाँ मिलता है -- 
गर्मी-सर्दी, प्रकाश-अन्धकार, राग-द्वेष, सुख-पीड़का अनुभव । इन्हें छोड़ 
वहाँ शुद्ध अनुभव कभी नहीं मिलता । इस प्रकार आत्माकों साबित नहीं 
किया जा सकता । 

(७) ईइवर---जब ईइवर प्रत्यक्ष नहीं देखा जा सकता, तो उसके 
होनेका प्रमाण क्या है ? उसके गुण आदि। किन्तु ईश्वरके स्वभाव, गुण, 
आज्ञा और भविष्य योजनाके संबंधमें कुछ भी कहनेके लिए हमारे पास 
कोई भी साधन नहीं है। घड़ेसे कुम्हार--अर्थात्‌ कार्यसे कारण--के 
अनुमानसे हम ईश्वरको सिद्ध नहीं कर सकते । जब हम एक घरको देखते 
हैं, तो पक्की तौरसे इस निश्चयपर पहुँचते हैं, कि इसका कोई बनानेवाला 
सिस्त्री या कारीगर, था। क्योंकि हमने सदा मकान-जातिके कार्योको कारी- 
गर-जाति के क्तरणों द्वारा बनाये जाते देखा है। किन्तु विश्व-जातिके कार्यो को 
ईश्वर-जातिके कारणों द्वारा बनते हमने कभी नहीं देखा , इसलिए यहाँ 
“घर और कारीगरके दुष्टान्तसे ईश्वरको नहीं सिद्ध कर सकते। आखिर 
अनुमानमें, जिस जातीय कार्यको जिस जातीय कारणसे उत्पन्न होता देखा 
गया, उसी जातिके भीतर ही रहना पड़ता है। ईश्वर पूर्ण, अचल, अनन्त 
है, ये ऐसे गण हैं, जिन्हें निरन्तर परिवर्ततशील---क्षण-क्षण पेदा होने तथा 
मरनेवाला--मन नहीं जान सकता; जब एक मन दूसरे क्षण रहता ही. 
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नहीं, तो नया आनेवाला मन कैसे जान सकता है, कि ईश्वरका अमुक गूण 
पहिले भी मौजूद था। मनुष्य अपने परिमित ज्ञानसे ईश्वरका अनुमान कर 
ही नहीं सकता, यदि उसके अज्ञानसे, अनुमान करनेका आग्रह किया जाये, 
तो फिर यह दर्शन नहीं हुआ । 

विश्वके स्वभावसे ईइ्वरके स्वभावका अनुमान बहुत घाटेका सौदा 
रहेगा। कार्यके गुणके अनुसार ही हम कारणके गुणका अनुमान कर सकते 
हैं। कार्य-जगत्‌ अनन्त नहीं सान्‍्त, अनादि नहीं सादि है, इसलिए ईश्वरको 
भी सान्‍त और सादि मानना पड़ेगा, जगत्‌ पूर्ण नहीं अपूर्ण, करता, संघर्ष 
विषमतासे भरा हुआ है; और यह भी तब जब कि ईश्वरकों अनन्तकालसे 
अभ्यास करते हुए बेहतर जगत्‌के बनानेका मौक़ा मिला था। ऐसे जगत्‌॒का 
कारण ईइवर तो और अपूर्ण, क्र, संघ तिप्रमता-प्रेमी होगा । 

मनुष्यकी शारीरिक और मानसिक सीमित अवस्थाओंके . कारण 
सदाचार, दुराचारका भी उसपर दोष उतना नहीं आ सकता; आखिर वह 
ईश्वर हीकी देन है । 

(८) घर्म--अटकलवाज़ी, कुतूहल, या सत्यताका छाद्ध प्रेम भी 
धर्म और ईइवर-विश्वासको पैदा करता है, किन्तु इनके मुख्य आधार हैं--- 
सुखके लिए भारी चिन्ता, भविष्यकी तकलीफोंका भय, बदला लेनेकी 
जबरदस्त इच्छा, पान-भोजन और दूसरी आवश्यक चीज़ोंकी भूख । 

ह्यूमूने यद्यपि वर्कले, कान्ट जेसोंके तकॉपर भी काफी प्रह्दर किया 
है, और दर्शतको धर्मका चाकर बननेसे रोकना चाहा; किन्तु दूसरी तरफ 
ज्ञानको असंभव मानकर उसने कोई भावात्मक दर्शन नहीं पेश किया। 
दर्शनका प्रयोजन सन्देहमात्र पेदा करना नहीं होना चाहिए, क्योंकि 
जीवनके होनेमें सन्देहकी गुंजाइश नहीं है । 


१. साधु शान्तिनाथ भी अपने “(म्रप्ृट्वा ऑडब्ायांशन्र४079. 0 
ऑिट शि्रतठ0एआए ० रिटाह/07 (2 9७०.) में छामका हो 
' अनुप्तरण करते हैं। द 
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अठारहवीं सदीमें भौतिकवादी विचारों, तथा सामाजिक परिवर्तन 
संबंधी ख्याल जोर पकड़ रहे थे, इसे हम कह चुके हैं। इस शताब्दीमें 
भौतिकवादी दार्शनिक भी काफी थे, जिनमें प्रमुख थे--हरटंली (१७०४- 
५७ ई० ), ला मेत्री। (१७०९-५१ ), हल्वेशियस (१७१५-७१ ) , दा-अले- 
म्ब्या (१७१७-८३ ),द्‌ होलबाख (१७२३-८९ ) , दीदेरो|( १७३१-८४), 
प्रीस्टली' (१७३३-१८०४), कबानी" (१७५७-१८०८.) 

भौतिकवादका समर्थन सिर्फ दाशनिकोंके प्रयत्नपर ही निर्भर नहीं 
था, बल्कि सारा साइंस---साइंसदानोंके वैयक्तिक विचार चाहे कुछ भी हों 
“--भौतिकवादी प्रवत्ति रखता था, इसलिए यह अकेला अस्त्र दाशैनिकोंके 
हजारों दिमागी तकोंकों काटनेके लिए पर्याप्त था। इसीलिए अठारहवीं 
सदीकी भौतिकवादी प्रगति इसपर निर्भर नहीं है कि उसके दाशनिकोंकी 
संख्या कितनी है, या वह कितने शिक्षितोंकों प्रिय हुआ । 

हटंली मनोविज्ञानको शरीरका एक अंश मानता था। दकार्त यद्यपि 
द्ैतवादी ईश्वर-विश्वासी कट्टर कैथलिक ईसाई था, लेकिन उसके दर्शनने 
अनजाने फ्रांसमें भौतिकवादी विचारोंके फैलानेमें सहायता की। दकातंका 
मत था कि निम्न श्रेणीके प्राणी चलते-फिरते यंत्र भर रहे हैं; यदि प्राणीके 
सभी अंग ठीक जगह पर लगे हों, तो बिना आत्मा के सिर्फ इन्द्रियों द्वारा. 
उत्प्रादित उत्तेजनासे भी शरीर चलने फिरने लगेगा। इसीको लेकर 
ला-मेत्री और दूसरे फ्रेंच भौतिकवादियोंने आत्माको अनावश्यक साबित 
किया, और कहा कि सभी सजीव वस्तुएं भौतिकतत्त्वोंसे बने चलते-फिरते 


१, 7,& ५८६7८, २. सटापएटपएपड. 
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स्वयं वह यंत्र हैं। ला-मेन्नीने कहा,--- जब दूसरे प्राणी, दार्शनिक दकातंके 
मतसे, बिना आत्माके भी चल-फिर, सोच-समझ सकते हैं, तो मनुष्यमें हो 
आत्माकी क्‍यों ज़रूरत है? सभी प्राणी एक ही विकासके नियमोंका 
अनुसरण करते हैं, अन्तर है तो उनके विकासके दर्जेमें ।” कबानीके ग्रंथ 
फ्रांसमें भोतिकवादके प्रचारमें सहायक हुए थे। उसकी कितनीही कहा- 
वर्तें बहुत मशहूर हैं। “शरीर और आत्मा एक ही चीज़ है।” “मनुष्य 
ज्ञानतन्तुओंका गठटठा है ।” “पित्ता जिस तरह रस-प्र्नाव करता है, वैसे 
ही दिमाग विचारोंका प्रद्राव करता है।” -“भौतिकतत्त्वोंके नियम 
मानसिक आचारिक घटनाओंपर भी लागू हैं। 

भौतिकवादपर एक आशक्षेप किया जाता था, कि उसके अनुसार 
ईश्वर, परलोकका न डर होनेसे दुनियामें दुराचार फैलने लगेगा, लोग 
स्वार्थान्ध हो दूसरेकी धन-सम्पत्तिको लूटनेमें नहीं हिचकिचायेंगे । किन्तु, 
अठारहवीं सदीने इसका जवाब भौतिकवादियोंके आचार-विचारसे दे दिया । 
ये भौतिकवादी सबसे ज्यादा वैयक्तिक सम्पत्ति और सामाजिक असमानताके 
विरोधी थे, व्यक्ति नहीं सारे समाजके कल्याणपर जोर देते थे। हेल्वेशियो 
ने कहा था--्रवोधपूर्ण आत्म-स्वार्थ, आचारकी सबसे अधिक दृढ़ 
बुनियाद बन सकता है ।* 


अध्याय २२ 
उन्नीसवीं सदीके दाशनिक 


अठारहबीं सदी साइंसका प्रारंभिक काल था, लेकिन उचन्नीसवीं सदी 
. उसके विकासके विस्तार और गति दोनोंमें ही पहिलेसे तुलना न रखती थी। 
अब साइंस पर्वंतका आरंभिक चद्मा नहीं बल्कि एक महानदी बन गया 
था। अब उसे दर्शनकी पर्वाह नहीं थी, बल्कि अपनी प्रतिष्ठा कायम 
रखनेके लिए दर्शनकों साइंसकी सहायता आवश्यक थी, और इस 
सहायताकों बिना उसकी मर्जीके लेनेमें दर्शनने परहेज नहीं किया । 

उन्नीसवीं सदीमें ज्योतिष-शास्त्रने ग्रहों-उपग्रहोंकी छान-बीन ही नहीं 
पूरी की, बल्कि सूर्यकी दूरी ज्यादा शुद्धता से मालूम की । स्पेक्ट्रस्कोप (वर्ण- 
रश्मि-दशंक-यंत्र ) की मददसे सूर्य, तारोंके भीतर मौजूद भौतिकतत्त्वों, 
उनके ताप घनता आदि तथा दूरी मालूम हुई और तारोंके बारेमें चले 
आते कितने ही भ्रम और मिथ्याविश्वास दूर हो गये । 

गणितके क्षेत्रमें लोबाचेस्की, रीमान आदिने ओकलेदिससे अरूग 
तथा अधिक शुद्ध ज्यामितिका आविष्कार किया। 

भौतिक साइंसमें यूछठ, हेल्महोलटज़, केलविनू, एडिग्टनने नये 
आविष्कार किये । वेज्ञानिकोंने सिफे परमाणुओंकी ही छानबीन नहीं 
की बल्कि टाम्सन परमाणुओंको भी तोड़कर एलेकट्रनपर पहुँच गया। 
बिजलीसे परिचय ही नहीं बल्कि शताब्दीके अन्त तक सड़कों और घरोंको 
बिजली प्रकाशित करने लगी। 


१. देखो विश्वकी रूपरेखा” । 
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रसायन -शास्त्र में परमाणुओंकी नाप-तोल होने लगी, और हाइड्रोजन- 
को बटखरा बना परमाणु-तत््वोंके भार आदिका पता लगाया गया। 
१८२८ ई० में वोलरने' सिर्फ प्राणियोंमें मिलनेवाले तत्त्व ऊरिया' को 
रसायनशालूमें कृत्रिम रूपसे बनाकर सिद्ध कर दिया, कि भौतिक नियम 
प्राणि-अप्राणि दोनों जगत॒में एकसे छाग्‌ हैं। शताब्दीके आरंभमें 
३० के करीब मूल रसायन तत्त्व ज्ञात थे, किन्तु अन्तमें उनकी संख्या ८७ 
तक पहुँच गई । 

प्राणिश्ञास्त्रमें अनुवीक्षणसे देखे जानेवाले बेकटीरियाँ और दूसरे 
कीटाणुओंकी खोज उनके गण आदि ने विज्ञानके ज्ञान-क्षेत्रकों ही नहीं वढ़ाया, 
बल्कि पास्तोरकी इन खोजोंने घाव आदिकी चिकित्सा तथा, टीनबंद 
खाद्यपदार्थोर्का तेयारीमें बड़ी सहायता पहुँचाई । डेवीने बेहोश्यीकी दवा 
निकालकर चिकित्सकोंके लिए आपरेशन आसान बना दिया ।। शताब्दीके 
मध्यमें डावितके जीवन-विकासके सिद्धान्तने विचारोंमें भारी क्रान्ति पैदा 
की, और जड़-चेतनकी सीमाओंकों बहुत: नजदीक कर दिया । 

इस तरह उन्नीसवीं सदीने विश्व-संबंबी मनुष्यके ज्ञानमें भारी परिवत्तेन 
किया, जिससे भौतिकवादकों जहाँ एक ओर भारी सहायता मिली, वहाँ 
“दाशनिकों” की दिक्‍कतें बहुत बढ़ गईं । इसी तरह फ़िखटे, हेगेल, शोपनहार 
जैसे विज्ञानवादियोंने भौतिकतत्त्वोंसे भी परे विज्ञानतत्त्वपर पहुँचनेको 
कोशिश की। शेलिडः, नीटवेने दंतवादी बुद्धिवादका आश्रय ले भौतिकवाद- 
की बाढ़को रोकना चाहा। स्पेन्सरने ह्ममके मिशनकों सँभाला और अपने 
अज्ञेयतावाद द्वारा समाजके आ्थिक-सांस्कृतिक ढाँचेकों बरकरार रखनेकी 
कोशिश की। लेकिन इसी शताब्दीको माकंस्‌ जेसे प्रखर दाहनिकको पैदा 
करनेका सौभाग्य है, जिसने साइंससे अपने दर्शनकों सुव्यवस्थित किया; 
और उसके द्वारा दर्शनकों समाजके बदलनेका साधन बनाया । 
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6 १. विज्ञानवाद 
१ फ़िखटें! (१७६५-१८ १४ इईं०) 


योहन गॉटलीप्‌ फ़िखटे सेक्सी (जमंनी) में एक गरीब जुलाहेके 
प्रर पैदा हुआ था। 

प्रमतत्त्व--कान्टने बहुत प्रयत्नसे बस्तुसार (वस्तु-अपने-भीतर ) को 
समझकी सीमाके पार बुद्धि-अगम्य वस्तु सावित किया था। फिखटेने कहा, 
कि वस्तुसार भी मनसे परेकी चीज नहीं, बल्कि मन हीकी उपज है। 
सारे तजबें तथा मनके सिर्फ आकार ही नहीं 'परम-आत्मा' से उत्पन्न हुए 
हैं, बल्कि उत्पत्तिमें वेयक्तिक मनोंने भी भाग लिया है।” “परम-आत्माने 
अपनेको ज्ञाता (--आत्मा) और ज्ञेय (>-विषय ) के रूपमें विभकत किया; 
क्योंकि आत्माके आचारिक विकासके लिए ऐसे बाधा डालनेवाले पदार्थोंकी 
ज़रूरत है जिनको कि आत्मा अपने आचारिक प्रयत्नों से पार करे । इन्हीं 
कारणोंसे परम-आत्माकों अनेक आत्माओंमें भी विभकत होना पड़ता है; 
यदि ऐसा न हो तो उन्हें अपने-अपने कत्तेव्योंकी पूरा करनेका अवसर 
नहीं मिलेगा । आत्माओंके अनेक होनेपर भी वह उस एक आचारिक 
विघानके प्रकाश हैं, जिसें कि परम-आत्मा या ईश्वर कहते हैं। फ़िखूटेका 
परमतत्त्व स्थिर नहीं, बल्कि सजीव, प्रवाह है । 

ईदवर को ठोंक पीटकर, हर एक दार्शनिक, अपने मनका बनाना 
चाहता है; लेकिन सवका प्रयत्न है, इस बेचारेको खतरेसे बचाना। 

(१) श्रद्धातत्व--कान्टने आचारिक विधि--यह आचार तुम्हें 
जरूर करता होगा--के बारेमें कहा, कि उसपर विश्वास करनेसे हम 
सन्देहवाद, भौतिकवाद और नियतिवादसे बचते हैं। चैँकि हम आचा- 
रिक विधानपर विश्वास रखते हैं इसलिए हम उसे जानते हैं। यह 
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आचारिक सच्चाई है, जो हमको आजाद बनाती है, और हमारे स्वा- 
तंत्रय्को सिद्ध करती है। कान्ट और फिखूटेके इस दर्शनके अनुसार हम 
ज्ञानकी पर्वाह न कर विश्वासपर दृढ़ हो अपनी स्वतंत्रता पाते हैं-- 
विश्वास करने न करनेमें जो हमें आजादी है ! यदि हम दो तीन हजार 
वर्ष पहिले चंद आदमियों द्वारा अपने स्वार्थ और स्वार्थरक्षाके लिए बनाये 
गये आचाररेक नियमोंको नहीं मानते, तो अपनी आजादी खो डालते हैं! ! 

और हमारी आजादीके सबसे बड़े दृश्मन सन्देहवाद, भौतिकवाद हैं, जो 
कि आजादीके एकमात्र नुस्खे विश्वास (5"-श्रद्धा) पर कुठाराघात करते 
हुए बुद्धि और तजर्बेके बतलाये रास्तेपर, चलनेके .लिए जोर देते हैं! ! ! 

अक़लको घवरानेकी ज़रूरत नहीं, दर्शन” का मतरूब उसे सहारा देना नहीं 
बल्कि उसे भूल-भुलेयामें डाल थकाकर बैठा देना है। और जहाँ अक़लने 
ठोस पृथिवी और उसके तजबेको छोड़ा कि दाशनिक अपने मतलबमें काम- 
याब हुए। 

(२) बुद्धिवाद--प्ताइंस-युगकँ क्िखटे साइंस, और प्रयोग (--तजबें ) 
को इन्कारकर अपने दर्शनकों सिफ उपहासकी चीज बना सकता था 
इसीलिए दर्शन फिखूटेकी परिभाषामें, सा्वदेशिक साइंस, साइंसोंका साइंस, 
(>विजेन्शाफूट छेरे) है । प्रयोग और बृद्धिवादकों पहिले मारकर 
फिखू टे कहने चला है--यदिि दर्शन तजबेसे सामंजस्य नहीं रखता , तो वह 
अवश्य झूठा है; क्योंकि दर्शनका काम है अनुभवके पर्ण (रूप) को निकाल 
कर रखना, और बृद्धिकी आवश्यक किया द्वारा उसकी व्याख्या करना । 
जो परम-आत्माको एकमात्र परमार्थ तत्व माने और “आचारिक' विश्वास 
(>>श्रद्धा) को आजादीको एकमात्र पन्‍्थ समझे, उसके मुंहसे तजबें और 
अक़लकी यह हिमायत दिखावेंसे बढ़कर नहीं है । 

(३२) आत्मा--आत्मा परम-आत्मासे निकला है, यह बतलरा आये 
हैं। आत्मा परम-आत्माकी क्रियाका प्राकट्य है। आत्माकी सीमाएं हैं । 
विचारमें वह इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, और मननसे परे नहीं जा सकता, और व्यव 
हारमें वह (परम-आत्माके) विश्व-प्रयोजनसे परे नहीं जा सकता। 
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(४) ईदवर--ईइवर, एकमात्र परम-तत्त्व या परमन्ञआत्मा है, 
यह बतला आये हैं। आचारिक विधानपर कान्‍्टकी भाँति फिखूदेका 
कितना जोर था यह भी कहा जा चुका है। आचारिक विधानके ढाँचेको 
कायम रखनेकेलिए एक विद॑ंव-प्रयोजन या ईइवरकी जरूरत है । सचमुच 
ही आचारिक विधान--जो कि सत्ताघारी वर्गके स्वार्थंके यंत्र है--का 
समर्थन बद्धि और प्रयोगसे नहीं हो सकता, उसके लिए ईइवरका अवलंब 
चाहिए। फिखदे और स्पष्ट करते हुए यह भी कहता है कि आचारिक 
विधानके लिए धामिक विश्वासकी भी जरूरत है | संसार भरमें विद्यमात 
आचारिक विधान (>-धर्म-नियम ) और उसके विधानके विपाकपर विश्वास- 
के बिना आच[रिक विधान ठहर नहीं सकते। अन्तरात्माकी आवाज सभी 
विश्वासों और सच्चाइयोंकी कसोटी है। वह अशज्रान्त है। अन्तरात्माकी 
आवाज़ हमारे भीतर भगवानकी आवाज़ है | आध्यात्मिक जगत्‌ और 
हमारे बीच ईइ्वर विचवई है, और वह अन्‍न्तरात्माकी आवाज़के रूपमें 
अपना सन्देश भेजता है। 

२- हेगेलू (१७७०-१८३१ ६०) 

जा विल्हेल्म फ़ीडरिख हेगेल स्टट्गार्ट (जर्मनी) में पंदा हुआ था। 
ट्विंगन्‌ विश्वविद्यालयमें उसने धर्मशास्त्र और दर्शनका अध्ययन किया। 
पहिले जेनामें दर्शनका प्रोफेसर हुआ, फिर १८०६-८ ई० तक बमवेमंमें 
एक समाचारपत्रका सम्पादक रहा । उसके बाद फिर अध्यापनका काम 
शुरू किया, और पहिले हाइडेलबगग फिर बलिनमें प्रोफेसर रहा । ६१ 
वर्षकी उम्रमें हैज़ेसे उसकी मृत्यु हुई । | 

[विकास ]--आधुनिक युगमें जो अ्ौतिकवादी दर्शनका नया प्रवाह 
. आरम्भ हुआ, हेगेलके दर्शनके रूपमें वह चठमसीमाकों पहुँचा। उसके दर्शनके 
विकासमें अफलातूं, अरस्तू, स्पिनोज़ा, कान्टका खास हाथ है।. कान्टसे-उसने 
लिया कि मन (--विज्ञान) सारे विश्वका निर्माता है। हमारे वेैयक्तिक मन 
(>-विज्ञान) विश्व-मनके अंश हैं। वही विश्व-मन हमारे द्वारा विश्वको 
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अस्तित्वमें लानेके लिए मनन (>अभिध्यान ) करता है। स्पिनोजासे उसने यह 
लिया कि आत्मिक और भौतिक तत्त्व उसी एक अनादि तत्त्वके दो रूप हैं। 
अफलातृके दर्शनसे लिया--( १) विज्ञान, सामान्य विज्ञान, (आचारिक ) मूल्य 
और यह कि पूर्णताका जयत्‌ ही एकमात्र वास्तविक जगत है। इन्द्रियोंका 
जगत्‌ उसी सीमसा-पारी आत्मिक जगत्‌की उपज है; (२) भौतिक जगत्‌ 
आत्मिक जगत्‌ (>परमतत्त्व) के स्वेच्छापूवंक सीमित करनेका परिणाम है 
अर्थात्‌ वह आत्मिक तत्त्वके उच्च स्थानसे नीचे पतन है। लेकिन इस विज्ञान- 
वादी पतनके साथ-साथ हेगेलने अरस्तूके आत्मिक विकासकों भी लेना चाहा, 
यानी विश्वका हर एक कदम और ऊंचे विकासकी ओर उसे ले जा रहा है। 
हेगेलकी अपनी सबसे बड़ी देन है, यही द्ंदात्मक' विकास । 

(१) दर्शान और उसका प्रयोजन--हेंगेलके अनुसार दर्शनका काम 
है, प्रकृति और तजकबेंके द्वारा सारे जगत॒को जैसा वह है, वेसा जानना; उसके 
भीतरके हेतुका अध्ययत करना और समझना--सिर्फ बाहरी चलायमान 
तथा संयोग से उत्पन्न रूपोंका ही नहीं, बल्कि प्रकृतिके भीतर जो अनादि 
सार, समनन्‍्वयी व्यवस्था है, उसका भी। जगतकी वस्तुओंका कुछ अर्थ है, 
संसारकी घटनाएं बृद्धिपूर्वक हैं; ग्रह-उपग्रह-सौरमंडल बुद्धिसंगत .नियमके 
अन्दर हैं, प्राणिशरीर सप्रयोजन, अर्थ॑पूर्ण और बुद्धिसंगत है। चूँकि वास्त- 
विकता अपने गर्भके भीतर बुद्धिसंगत है, इसीलिए अपने चिन्तन या ज्ञानकी 
प्रक्रिको भी हम बृद्धिसंगत घटनाके रूपमें पाते हैं। चूँकि दर्शनका संबंध 
प्रकृतिका गंभीरतासे अध्ययन करना है, इसीलिए प्रक्ृतिके साथ दर्शनका 
विकास उच्च-से-उच्चतर होता जा रहा है । 

(२) परमतत््व--हेगेलने कान्टके अज्ञात वस्तुसार (वस्तु-अपने- 
भीतर) या परमात्मतत्त्वकों माननेसे इन्कार कर दिया, और उसकी जगह 
बतलाथा, कि मत (+-विज्ञान) और भौतिक प्रकृति ही परमतत्त्व है, 
प्रकृति किसी अज्ञात परम (-आत्म ) तत्त्वका वाहरी आभास या दिखलावा 
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नहीं, बल्कि वह स्वयं परमतत्त्व है । मन और भौतिक तत्त्व दो अलग-अलग 
चीज़ें नहीं, वल्कि परमतत्त्वके आत्मप्रकाशके एक ही प्रवाहके दो अभिन्न 
अंग हैं। मनके लिए एक भौतिक जगत्‌ की ज़रूरत है, जिसपर कि वह 
अपना प्रभाव डाल सके, किन्तु भौतिक जगत्‌ भी मनोमय है । “वास्तविक 


-मनोमय है, और मनोमय वास्तविक है ।* 


जड़ 


(३) दन्द्रात्मक परमतत्त्व--परमतत्त्व भौतिक और मानस जगतसे 
अभिन्न है, इसे हेगेल बहुत व्यापक अर्थमें इस्तेमाल करता है। परमतत्त्व 
स्थिर नहीं गतिशील, चल है ।---जगत्‌ क्षण-क्षण वदल रहा है; विचार, बुद्धि, 
समझ या सच्चा ज्ञान सक्रिय, प्रवाहित घटना, विकासकी धारा है। विकास 
नीचेसे ऊपरकी ओर हो रहा है; कोई चीज़--सजीव या निर्जीव, निम्न 
दर्ज या ऊँचे दर्जके जन्तु--अभी अविकसित, विशेषताशन्य, सम-स्वरूप 
रहती है; वह उस अवस्थासे विकसित, विशेषतायुक्त, हो विभक्‍त होती है. 
और कितने ही भिन्न-भिन्न आकारोंको ग्रहण करती है। गर्भ, अणुगुच्छक 


 आदिके विकाससें इसे हम देख चुके हैं। ये भिन्न-भिन्न आकार जहाँ पहिली 


अविकसित अवस्थामें अभिन्न--विश्ेषता-रहित थे, अब वह एक दूसरेसे- 


स्वरूप और स्थितिमें ही भेद नहीं रक़्ते, बल्कि वह एक दूसरेके विरोधी हैं! 


इन विरोधियोंका अपने विरोधी गुणों और क्रियाओंके कारण आपसमें दन्द्र 
चल रहा है, तो भी उस पूर्णमें वह एक है, जिसके कि वह अवयव हैं ।-.. 
अर्थात्‌ वास्तविकता अपने भीतर द्वन्द्र या विरोधी अवयवोंका स्वागत करती 


है। ऊपरकी ओर विकास करना वस्तुओंकी अपनी आन्तरिक “हचि” का 
परिणाम है। इस तरह विकास निम्न स्थितिका प्रयोजन, अर्थ और सच्त्य 
है। निम्नमें जो छिपा, अस्पष्ट होता है, उच्च अवस्थामें वह प्रकट स्पष्ट 
हो जाता है। विकासकी धारा अपनी हर एके अवस्थामें पहिलेकी अपनी 
सारी अवस्थाओंकों लिये रहती है, तथा सभी आनेवाली अवस्थाओंकी 


झाँकी देता है। जगत्‌ अपनी प्रत्येक स्थितिमें पहिलेकी उपज तथा भविष्य- 


१. एथ०5७/. २. देखो सेरी “विश्वकी रूपरेखा”। 
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द्वाणी भी है। उच्च अवस्थामें पहुँचनेपर निचली अवस्था अभावध्राप्त' 
(>-प्रतिषिद्ध) बन जाती है--अर्थात्‌ इस वक्‍त वह वही नहीं रहती, जो 
कि पहिले थी; तो भी पिछली अवस्था उच्च अवस्थाके रूपमें सुरक्षित 
है, वह ऊपर पहुँचाई गई है। यह पंहुचना--निम्नसे ऊपरकी ओर - 
बढ़ता, एक दूसरी विरोधी अवस्थामें पहुँचा देता है । दो रास्ते एक जगहसे 
फूटते हैं, किन्तु आगे चलकर उनकी दिशा एक दूसरेसे विरोधी बन जाती 
है। पानीकी गति उसे बर्फ बना गतिसे उलटे (कठोर, स्थिर, ज्यादा 
विस्तृत) रूपमें बदल देती है। पहिली अवस्थासे उसकी बिलकुल विरोधी 
. अवस्था में बदल जाना' इसे हेगेल द्न्द्वात्मक घटना कहता है।... 

[दइन्द्वात्मकता |--न6, विरोध सभी. तरहके जीवन और गतिकी जड़ | 
है। हर एक वस्तु इन्द्र है। इन्द्र या. विरोधका सिद्धान्त संसारपर शासन 
कर रहा है। हरएक वस्तु बदलती और बदलकर पहिलेसे विरुद्ध अवस्थामें 
परिणत होना चाहती है। बीजोंके भीतर कुछ और बनने, अपनेपनसे 
लड़ने तथा बदलनेकी चाह भरी है। द्वन्द् (“विरोध ) यदि न होता, तो 
जगतूमें न जीवन होता, न गति, न वृद्धि, और सभी चीजें मुर्दा और स्थिर 
होतीं । लेकिन, प्रकृतिका काम विरोध (5 इन्द्र) तक ही खतम नहीं हो 
जाता; प्रकृति उसपर काबू पाना चाहती है; वस्तु अपने विरोधी रूपमें: 
परिणत जरूर हो जाती है, लेकिन गति वहीं रुक नहीं जाती; वह आगे 
जारी रहती है, और आगे भी विरोधोंकों दबाया और उनका समन्वय 
किया जाता है; इस प्रकार विरोधी एक पूर्ण शरीरके अवयव बन जाते 
हैं। विरोधी, एक दूसरेसे जहाँ तक संबंध है, आपसमें विरोधी हैं; किन्तु 
जहाँ तक उस अपने एक पूर्ण शरीरसे संबंध है, वे परस्पर-विरोधी नहीं 
हैं। वहाँ तो यही परस्परविरोधी मिलकर एक पूर्ण शरीरको बनाते 
हैं । द 

विश्व निरन्तर होते विकासोंका प्रवाह है, यही उसके लक्ष्य या प्रयोजन 
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हैं, वही विश्व-बुद्धिके प्रयोजन हैं। परमात्मतत्त्व वस्तुत: विश्ंवके विकास- 
का परिणाम है । लेकिन यह परिणाम जितना है, उतना सम्पूर्ण नहीं है। 
सच्चा सम्पूर्ण है, परिणाम (परमात्मतत्त्व) और उसके साथ विकासका 
सारा प्रवाह--वस्तुएँ अपने प्रयोजनके साथ खतम नहीं होतीं, बल्कि वह जो 
बन जाती हैं, उसीमें समाप्त होती हैं। इसीलिए दर्शनका लक्ष्य परिणाम 
नहीं, बल्कि उसका लक्ष्य यह दिखलाना है कि कैसे एक परिणाम दूसरे 
परिणामसे पैदा होता है, कैसे उसका दूसरेसे प्रगट होना अवश्यंभावी है। 

वास्तविकता (परमतत्त्व) मनसे कल्पित एक निराकार ख्याल नहीं, 
बल्कि चलता बहता प्रवाह, एक दन्द्व 7त्मक सन्‍्तान है। उसे हमारे निराकार 
ख्याल पूरी तौरसे नहीं व्यक्त कर सकते । निराकार ख्याल एक अंश और 
उत्पन्न छोटे अंशके ही बारेमें बतलाते हैं। वास्तविकता इस क्षण यह है, 
दुपरे क्षण वह है; इस अर्थमें वह अभावों, विरोधों, इन्द्रोंसे भरी हुई है; 
पौधा अंकुरित होता है, फूछता है, सूखता और फिर मर जाता है; मनुष्य 
बच्चा होता फिर तरुण,-जीग॑, वृद्ध हो मर जाता है। 

(४) दन्दवाद--वस्तु आगे बढ़ते- बढ़ते अपनेसे उलटे विरोधी रूपमें . 
बदल जाती है | सम्पूर्ण (>"अवयवी ) परस्पर विरोधी अवयवोंका योग है, 
यह हम कह चुके । दो विरोधियोंका समा गम केसे होता है, इसे हेगेलने इस 
प्रकार समझाया है |--हमारे सामने एक चीज़ आती है, फिर उसकी 
विरोधी दूसरी चीज आ मौजूद होतो है। इन दोनोंका इन्द्र चलता है, फिर 
दोनोंका समन्वय हम एक तीसरी चोज़प्ते करते हैं। इनमें पहिली बात 
वाद है, दूधरी अ्तिबाद और तीपरी संवाद; उदाहरणार्थ--परममं निदने 
कहा : मूल तत्त्व स्थिर, नित्य है, यह हुआ वाद। हेराक्लितुने कहा कि 
वह बिरन्‍्तर परिवतन-शील है यह हुआ प्रतिवाद । परमाणुवादियोंने 
कहा, यह न तो स्थिर ही है न परिवर्ततशील ही, बल्कि दोनों है; यह 
हुआ संवाद । 
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(५) ईश्वर--हेगेलका दर्शत स्पिनोजासे अधिक क्रान्तिकारी है, 
किन्तु ईश्वरका मोह उसे स्पिनोजासे ज्यादा है | ईश्वर सिद्ध करनेके लिए 
बड़ी भूमिका बाँधते हुए वह कहता है---विश्व एक पागल प्रवाह, विल्कुल 
ही अर्थहीन वे-लगामसी घटना नहीं है; बल्कि इसमें नियमवद्ध विकास और 
प्रगति देखी जाती है। हम व।स्तविकताको आभास और सार, वाह्य और 
अन्तर, द्रव्य और गुण, शक्ति और उसके प्राकटय, सान्‍्त और अनन्त, मन 
(>-विज्ञान) और भौतिक तत्व, लोक और ईइ्वरमें विभक्‍त करना चाहते 
हैं; किन्तु इससे हमें झूठे भेद और मनमानी दिमागी कल्पनाके सिवाय कुछ 
हाथ नहीं आता सार ही आभास है, अन्तर ही बाह्य है, मन ही शरीर 
है, ईश्वर ही विश्व है।' 

हेगेल ईश्वरकों विज्ञान ("विचार ) कहकर पुकारता है। विश्व जो 
कुछ हो सकता है, वह है; अनन्तकालमें विकासकी जितनी संभावनाएं 
हैं, यह उनका योग है। मन वह विज्ञान है, जो कि अब तक तैयार हो 
चुका है । 

जगत्‌ सदा बनाया जा रहा है । विकास सामयिक नहीं निरन्तर 
प्रवाहित है । ऐसा कोई समय नहीं था, जब कि विकासका प्रवाह जारी 
न रहा हो। परमात्मतत्व वह सनातन है, जिसकी ओर सारा विकास 
जा रहा है। विकास असत्से सत॒की ओर कभी नहीं हुआ । भिन्न-भिन्न 
वस्तुओंका विकास क्रमशः जरूर हुआ है, उनमें कुछ दूसरोंके कारण या 
पूर्ववर्त्ती रहीं। डा 

(६) आत्मा--विश्व-बुद्धि या विश्व-विज्ञान' प्राणिशरीरमें आत्मा 
बन जाता है। वह अपनेको शरीरमें बन्द करता है, अपने लिए एक 
शरीर बनाता, एक विश्येष व्यक्ति बन जाता है। यह उत्पादन अनजाने 
होता है । किन्तु आत्मा, जिसने अपने लिए एक प्राणिशरीर बनाया, 
उससे वह हो जाता है, और अपनेको शरीर से भिन्न समझने लगता है । 


१. पिदांपा ग०0 एटतेकल एटाओए गणएी इटमाद्वोटञ, २ 7065. 


हेगेल ] यूरोपीय दर्शन. ३३९ 


चेतना उसी तत्त्वका विकास है, जिसका कि शरीर भी एक प्राकट्य है । 
वस्तुत: हम (+"आत्मा) सिर्फ उसे ही जानते हैं, जिसे कि हम बनाते या 
पैदा करते हैं। हमारे ज्ञानका विषय हमारी अपनी ही उपज है, इसलिए 
वह ज्ञानमय है । 

(७) सत्य और अ्रम--सत्य -और अ्रमके संबंध में हेगेलके विचार 
बड़े विचित्र-से हैं। उसके अनुसार भ्रम प्रमसत्यके प्रकट करने लिए 
आवश्यक है । यदि ऐसा न होता, तो जिसे हम गलतीसे उस समय सत्य 
कहते हैं, उससे आगे नहीं बढ़ सकते । संपूर्ण सत्य हर तरहके संभव अम- 
पूर्ण दृष्टिविन्दुओंस मिलकर वना है । श्रमकी यह क्रमागत अवृध्थाए 
जरूरी हैं; आगे पाये जानेवाले सत्यका यह सार है, कि पीछे पार किये 
सारे अ्रमोंका सत्य--वह लक्ष्य जिसकी कि खोजमें वह भ्रममें फिर रहा 
था--होवे। इसीलिए परमतत्व--निम्न और सापेक्ष सत्यके रूपमें 
ही मौजूद है । अनन्त सिर्फ सान्तके सत्यके तौरपर ही पाया जाता है। 
सत्य पूर्ण तभी हो सकता है, जब कि अपूर्ण द्वारा की जानेवाली खोजका 
पूरा करता हो। 

(८) हेगेलके दर्शनकोी कमज़ोरियाँ--( १ ) हेगेलका दर्शन 
विश्वको परमविज्ञान' के रूपमें मानता है । इस तरह बर्कलेका विज्ञानवाद 
और हेगेलके दर्शनका भाव एक ही है। दोनों मन, शुद्धचेतनाकों भौतिक 
तत्वोंसे पहिले मानते हैं। क्‍ 

(२) हेगेल यद्यपि विश्वमें परिवत्तेन, प्रवाहकी बात करता है; किन्तु 
वास्तविक परिवत्तंनको वह एक तरहसे इन्कार करता है। जो भविष्यमें होने- 
वाला है, वह पहिले हीसे मौजूद है, यह इसी बात को प्रकट करता है; और 
विश्वको भाग्यचक्रमें बंँधा एक निरीह वस्तु बना देता है । परमतत्त्वको 
एकतामें विश्वकी विचित्रताओंको वह खपा देना चाहता है, और इस तरह 
भिन्न-भिन्न वस्तुओंवाले जगत्‌ के व्यक्तित्वको एक मूलतत्त्वसे बढ़कर 'कुछ 


१. 402८9. 
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नहीं” कह, .परिवत्तंव तथा विकासके सारे महत्त्वको खतम कर देता है । 

(३) हेंगेल कहता है, कि सभी सत्ताओंकी एकताएं, सभी बुराई-सी 
जान पड़ती बातें वस्तुत: अच्छी ( “शिव ) हैं। ऊंचे दृष्टिकोण से बह 
बुराइयोंकी उचित ठहराना चाहता है, और बुराइयोंको भ्रम कहकर 
उनसे ऊपर उठना चाहता है १ दर्शनमें उसका यह ओऔचित्य व्यवहारमें 
बहुत खतरनाक है,“इसके द्वारा राजवीतिक, सामाजिक अत्याचार, वैषम्य 
सभीको उचित ठहराया जा सकता है। 


३- शोपनूहार (१७८८-१८६० ईं०) 


अर्थर शोपनूहार डेनज़िगूमें एक धनी बैंकरके घरमें पैदा हुआ था। 
उसकी माँ एक प्रसिद्ध उपन्यास-लेखिका थी। गोटिंगेन (१८०९-११ ई०) 
और बलिन (१८११-१३ ई०) के विश्वविद्याल्यमें उसने दर्शन, विज्ञान, 
और संस्क्ृत-साहित्यका अध्ययन किया। कितने ही सालों तक जहाँ-तहाँ 
ठोकरें खानेके बाद बलिन विश्वविद्यालयमें उसे अध्यापकी मिली, जहाँसे 
१८३१ में उसने अवकाश्ञ ग्रहण किया, और फिर माइन-तटवर्ती फ्रांक- 
फोत दहरमें बसगया । 
[तृष्णावाद ]--क्रान्टका दर्शन वस्तु-अपने-भीतर (वस्तु-सार ) के 
गि्द घूमता है, शोपन्‌हारका दर्शन तृष्णा--सबके-भीतर (सर्वेग्यापी तृष्णा ) - 


के गिर घूमता हैं। वस्तुएं या इच्छाएं कोई वेयक्तिक.नहीं हैं, व्यक्ति केवल 


भ्रम है। तृष्णासे परे कोई वस्तु-अपने-भीतर नहीं है। तृष्णा ही कालातीत, 
देशातीत, मूलतत्त्व और कारण-विहीन क्रिया है। वही मेरे भीतर उत्तेजना, 
पशुबुद्धि, उद्यम, इच्छा, भूखके रूपमें प्रकट होती है। प्रकृतिके एक अंशके 
तौरपर, उसके आभासके तौरपर मैं अपनेपनसे आगाह हो जाता हूँ, मैं 
अपनेको विस्तारयुक्त प्राणिशरीर समझने लगता हैं । वस्तुत: यही तृष्णा 
मेरी आत्मा है, शरीर भी उसी तृष्णाका आभास है । 
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जब मैं अपने भीतरकी ओर देखता हूँ, तो मुझे वहाँ तृष्णा (मानकी 
तृष्णा, खानेकी तृष्णा, जीनेकी तृष्णा, न जीनेकी तृष्णा) दिखाई पड़ती 
है । जब मैं बाहरकी ओर देखता हैँ तो उसी अपनी तृष्णाकों शरीरके 
तौरपर देखता हूँ । दूसरे शरीर भी मेरे शरीरकी ही भाँति तृष्णाके प्राकट्य 
हैं। पत्थरमें तृष्णा अंधी शक्तिके तौरपर प्रकट होती है, मनुष्यमें वह 
चेतनायुकत' बन जाती है। चुम्बककी सुई सदा उत्तरकी ओर घूमती है; 
पिंड गिरनेपर सीधे नीचेंकी ओर लँबाकार गिरता है। एक तत्त्वको जब 
दूसरेसे प्रभाविद किया जाता है, तो स्फटिक बनते हैं। यह सब बतलाते हैं 
कि प्रकृतिमें सर्वत्र तृष्णकी जातिकी ही शक्तियाँ काम कर रही हैं। 
बनस्पति-जगत में भी अनजाने इसी तरहकी उत्तेजना या प्रयत्न दीखते 
हैं--व॒क्ष प्रकाशकी तृष्णा रखता है, और ऊपरकी ओर जानेका प्रयत्न 
करता है। वह नमीकी भी तृष्णा रखता है, जिसके लिए अपनी जड़ोंको 
धरतीकी ओर फैलाता है । तृष्णा या आन्तरिक उत्तेजना प्राणियोंकी 
वृद्धि और सभी क्रियाओंकों संचालित करती है। हिख्र पश्‌ अपने शिकार- 
को निगलनेकी वाह (+-तृष्णा) रखता है, जिससे तदुपयोगी दांत, नख 
और नस-पेशियाँ उसके शरीरमें निकल आती हैं। तृष्णा अपनी जरूरतकों 
पूरा करने लायक शरौरको बनाती है; प्रहार करनेकी चाह सींग जमाती 
है। जीवनकी तृष्णा ही जीवनका मूल आधार है। क्‍ 

जड़-चेतन, धातु-मनुष्यमें प्रकट होनेवाली यह आधारभूत तृष्णा न 
मनुष्य है और न कोई ज्ञानी ईश्वर । वह एक अंधी चेतनारहित शक्ति है, 
जो कि अस्तित्वकी चाह (--तृष्णा) रखती है। वह न देशसे सीमित है, 
ने कालसे, किन्तु व्यक्तियोंमें देश-कालसे परिसीमित हो प्रकट होती है। 

होनेकी तृष्णा, जीनेकी तृष्णा दुनियाके सारे संघषों दुःख और 
बुराइयोंकी जड़ है। तृष्णा स्वभावसे ही बुरी है, उसको कभी तृप्त नहीं 
किया जा सकता । निरन्तर युद्ध और संघर्षकी यह दुनिया है, जिसमें 
भिन्न-भिन्न प्रकारकी बने रहनेकी अन्धी तृष्णाएं एक दूसरेके साथ लड़ 
रही हैं; यह दुनिया जिसमें छोटी मछलियाँ बड़ी मछलियों द्वारा खाई 
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जा रही हैं। यह अच्छी नहीं, बुरी दुनिया, बल्कि जितना संभव हो सकता 
है, उतनी बुरी दुनिया है । जीवन अंबी चाहसे अधिक और कुछ नहीं 
है। जबतक उसकी तृप्ति नहीं होती, तबतक पीड़ा होती है, और जब 
उसकी तृप्ति कर दी जाती है, तो दूसरी पीड़ाकारक तृथ्णा पेंदा हो जाती 
है। तृष्णाओंको कभी सदाके लिए सन्तुष्ट नहीं किया जा सकता । हर 
एक फूलमें कांटे हैं। इस दुःख से बचनेका एक ही रास्ता है, वह है तृष्णाका 
पूर्णतया त्याग (ग्रहण), और इसके लिए त्याग और तपस्याका जोवन 
चाहिए। 

शोपनूहारके दर्शनपर बौद्ध दर्शन का बहुत प्रभाव पड़ा है। उसके 
दर्शनमें तृष्णाकी व्याख्या, और प्राधान्य उसी तरहसे पाया जाता है, जैसा कि 
बुद्धके दर्शनमें । बुद्धने भी तृष्णा-निरोधपर ही सबसे ज्यादा जोर दिया है । 


8 २. हंतवाद 


निदजशे (१८४४-१९०० ई०)--फरोडरिख्‌ निट्जूशे जर्मन दाशनिक 
था। निदजूशेने कान्‍्टसे ज्ञानकी असम्भवनीयता ही, शोपनहारसे तृष्णा 
ली; किन्तु निट्जुशेकी तृष्णा जीने के लिए नहीं प्रभुताके लिए है। शोपन्‌- 
हार तृष्णाको त्याज्य बतलाता है, किन्तु निट्जशे उसे ग्राह्म, अपने उद्देश्य--- 
शक्तिके पानेकी साधना मानता है। डाविनसे “योग्यतम ही बँच रहते 
हैं” इस सिद्धान्तको लेकर उसने महान्‌ पुरुषों हीको मानवताका उद्देश्य 
बतलाया । 

(१) दर्शन--सोचना वस्तुतः अ-स्पष्ट साक्षात्कार है | सोचनेमें 
हम सिर्फ समानतापर नज़र डालते हैं, और असमानताओंपर ख्यारू नहीं 
करते; इसका परिणाम होता है, वास्तविकताका एक ग़लत चित्रण । 
कोई भी वस्तु नित्त्य स्थिर नहीं है--नहीं काल, नहीं सामान्य, नहीं 
कारण-संबंध । न प्रकृतिमें कोई प्रयोजन है । न कोई निश्चित लक्ष्य है । 


. १. देखे आगे “बुद्-दर्शन पुंष्ठ ५१५, ५१७ - 
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विश्व हमारे सुखकी क.* पर्वाह नहीं करता, नहीं हमारे आचारकी । 
प्रकृतिसे परे कोई देवी शक्ति नहीं है, जो हमारी सहायता करेंगी। ज्ञान, 
गक्ति, प्रभुता पानेका हथियार है। ज्ञानके साधनोंका विकास इस अभि- 
प्रायमे हुआ है कि उसे अपनी रक्षाके लिए हम इस्तेमाल कर सकें। दाश- 
निकोने जगत॒कों वास्तविक और दिखलावे के दो जगतोंमें वाँठा । जिस 
जगत्‌में मानवकों जीना है, जिसके भीतर कि मानवने अपनी बृुद्धिका 
आविप्कार किया (परिवत्तंन, है नहींका होना, द्वैत, इन्द्र, विरोध युद्धकी 
दुनिया) उसी दुनियासे वह इन्कारी होगया। वास्तविक जगत॒कों 
दिखलावेकी दुनिया, मायाका संसार झूठा लोक कहा गया। और दाझे- 
निकोंने अपने दिमागसे जिस कल्पित दुनियाकां आविष्कार किया, वही 
हो गई, नित्त्य, अपरिवत्तं नशील, इन्द्रिय-सीमा-पारी । सच्ची वास्तविक 
दुनियाको हटाकर झूठी दुनियाकों गह्दीपर बिठाया गया। सच्चाईको 
 खोजकर प्राप्त किया जाता है, उसे गढ़ा-बनाया नहीं जाता । किस्तु, दार्श- 
निकोंने अपना कत्तंव्य--सत्यको ढूंड़ना-छोड़, उसे गढ़ना शुरू किया+ 
(२) महान्‌ पुरुषोंकी जाति--निट जशे, कान्ट, हेगेल आदिके दर्शन- 
को कितना गलत वतलाता था, यह मालूम हो चुका। वह वास्तविकतावादी 
था, किन्तु इस दर्शनका बहुत ही खतरनाक उपयोग करता था। प्रभुता 
पानेके लिए ज्ञान एक हथियार है, जिसे प्रभुता पानेकी तृष्णा इस्तेमाल 
करती है। तृप्णा या संकल्प विश्वासपर आश्वित होता है। विश्वास झूठा है 
या सच्चा, इसे हमें नहीं देखना चाहिए ; हमें देखना है कि वह सार्थक है या 
निरथ्थंक, उपयोगी है या अनुपयोगी। प्रभुताका प्रेम निट्ज॒श के छिए सर्वोच्च 


उद्देश्य है, और महान्‌ पुरुष पैदा करना सर्वोच्च आदर्श है--एक महान्‌ 
पुरुष नहीं महान्‌ पुरुषोंकी जाति, एक ऊँचे दर्जेकी जाति, बीरोंकी जाति। 
निद्ज्शेके इसी दर्शतके अनुसार कछ तक हिटलर जर्मनोंको “महान्‌ पुरुषोंकी 


जाति” बना रहा था; ऐसी जाति बना रहा था, जो दुनियाको विजय करे, 


१. 50फुत्फ्ाला, 
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दुनियापर शासन करे, और विश्वास रखे, कि वह शासन तथा विजय 
करने के लिए प॑ दा हुई है। इसके लिए जो भी किया जाये, निट्जणे उसे उचित 
ठहराता है। युद्ध, पीड़ा, आफत, निर्बेलोपर प्रहार करना अनुचित नहीं है। 
इसीलिए गान्तिसे यूद्ध बेहतर है---वल्कि ज्ञान्तिकों तो मृत्युका पूर्वलक्षण 
समझना चाहिए। हम इस दुनिया में अपने सुख और हर्षके लिए नहीं हैं। 
हमारे जीवन का और कोई अर्थ नहीं, सिवाय इसके कि हम एक अंगुल भी 
पीछे न हटे; या तो अपनेको ऊपर उठायें या खतम हो जायें। दया बहुत 
बुरी चीज है, यह उस आदमीके छिए भी बुरी है जो इसे करके अपने 
लक्ष्ससे विचलित होता है, और उसके लिए भी, जो कि दूसरेकी दया फेकर 
अपने को दूसरोंकी नजरों में गिराता है। दया निर्बल और बलवान दोनोंको 
कमजोर करती है; यह जाति के जीवन-रसको चूस लेती है। 

जन्मजात रईस व्यक्तियोंकों अधिक सुभीता होना चाहिए, वयोंकि 
साधारण निम्न श्रेणीके आदम्मियोंसे उनके कर्तव्य ज्यादा और भारी हैं । 
सर्वश्रेष्ठ आदर्मियोंकी ही शासनका अधिकार होना चाहिए और सर्व- 
श्रेष्ठ आदमी बही हैं, जो दया-मयासे परे हैं, खुद खतरेमें पड़ने तथा दूसरों- 
पर उसे डालनेके लिए हर वक्‍त तैयार रहे। हिटलर, गोयरिंग, आदि 
इसी तरहके सरबबंश्रेठ आदमी थे। 

निट जूशे जनतन्त्रता, समाजवाद, साम्यवाद, अराजकवाद सबको फजूल 
और असम्भव बतलाता है। वह कहताहै, कि यह जीवन जिस सिद्धान्त-- 
योग्यतमका बँच रहंना--पर कायम है। जो उसके बरखिलाफ हैं, 
वे आदर्शके विरोधी हैं । बे सबल व्यक्तियोंके विकासमें बाधा डालते हैं। 
“आज हमारे लिए सबसे बड़ा खतरा है यही समानताकी हवा--शान्ति, 
सुख, दया, आत्मत्याग, जगतसे घृणा, जनानापन, अ-विरोध, समाजवाद, 
साम्यवाद, समानता, धर्म, दर्शन और साइंस सभी जीवन-सिद्धान्तके विरोधी 
हैं, इसलिए उनसे कोई संबंध नहीं रखना चाहिए।” 

निट्जूजें कहता है, महान्‌ पुरुष उसी तरह दूसरोंकों परास्त कर आगे 
बढ़ जायेंगे, जैसे कि मानुषने बनभानुषकों। 
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8 ३. अज्ेयताबाद 


स्पेस्सर (१८२०-१९०३ ई०)--हबेर्ट स्पेन्सर डर्बी (इंगलेंड) में 
एक मध्यमश्रेणीके परिवारमें पैदा हुआ था। द 

दर्शन--स्पेन्सर मानवज्ञानकों इन्द्रियोंकी दुनिया तक ही सीमित 
रखना चाहता है, किन्तु इस दुनियाके पीछे एक अज्ञेय दुनिया है, इसे वह 
स्वीकार करता हैं। उसका कहना है--हम झ्ान्त और सीमित वस्तुकों 
ही जान सकते हैं; परसतत्त्व, आदिकारण, अनन्त का जानना हमारी 
शक्तिसे वाहर है | ज्ञान सापेक्ष होता है, और परमतत्त्वको किसीसे 
तुलना या भेद करके बतलाया नहीं जा सकता । चूंकि हम परसतत्वके 
बारेमें कोई ज्ञान नहीं पैदा कर सकते, इसलिए उसकी सत्तासे इन्कार 
करना भी ठीक नहीं है । विज्ञान और धर्म दोनों इस बातपर एकमत 
हो सकते हैं, कि सभी दृश्य जगत्‌के पीछे एक सत्ता, परमतत्त्व है। 
शक्तियाँ दो प्रका रकी होती हैं--वह शक्ति जिससे प्रकृति हमें अपनी 
सत्ताका परिचय देती है; वह शक्ति जिससे वह काम करता हुआ दिखाई 
पड़ता है--अर्थात्‌ सत्ता और क्रिया की परिचायक शक्ितियाँ । 

. (१) परसतत्त्व या अज्ञेय अपनेको दो परस्पर विरोधी बड़े समु- 
दायोंमें प्रकाशित करता है, वह है, अन्तर और बाह्य, आत्मा और अनात्मा, 
मन और भौतिक तत्त्व । 

(२) विकासवाद--हमारा ज्ञान, परमतत्त्वकके भीतरी (मन) और 
बाहरी (जड़) श्रदर्शनतक ही सीमित हैं । दाशनिकोंका काम है, कि उनमें 
जो साधारण प्रवृत्ति है, सभी चीजोंका जो सार्वेदेशिक नियम है, उसे ढूँद 
निकाऊे । यही नियम है विकासका नियम । विकासके प्रवाहमें हम 
भिन्न-भिन्न रूप देखते हैं--(१) एकीकरण जैसे कि बादलों, बालुओंके 
टीले, शरीर या समाजके निर्माणमें देखते हैं; (२) विभाजन या पिंडका 


१. (७छ०्टएपद्रा007. २. 7)7672002007. 
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उसकी परिस्थितिसे अलग कर, एक अलग भाग बनाता, तथा उसे एक 
संगठित पिडका इस तरह बनाना, जिसमें अवयव अलरूग होते 
भी एक दूसरेसे संबद्ध हों। विकास और विनाझमें अन्तर है । विनाकमें 
विभाजन होता है, किन्तु संवद्धता नहीं। विकास भौतिक तत्त्वोंका एकी- 
क्ररण और गतिका वितरण है; इसके विरुद्ध विनाश गतिको हजम करता 
और भौतिक तत्त्वोंकी तितर-बवितर करता है । 

जीवन है, बाहरी संबंधके साथ भीतरी संबंवका वरावर समन्वय 
स्थापित करते रहना । अत्यन्त पूर्ण जीवन वह है, जिसमें बाहरी संबंथोंके 
साथ भीतरी संबंधोंका पूर्ण समन्वय हो। 

(३) सामाजिक विचार--स्पेन्सरके अनुसार बडे ही निम्न श्रेणी- 
की सामाजिक अवस्थामें ही सर्वशक्तिमान्‌ समाजवादी राज्य स्वीकार 
किया जा सकता है। जब समाजका अधिक ऊँचा विकास हो जाता है, 
तो इस तरह के राज्यकी ज़रूरत नहीं रहती, वल्कि वह प्रगतिमें बाधा 
डालता है। राजका काम है भीतर शान्ति रखना, और वबाहरके आक्रमणसे 
वचाना । जब समाजवादी राज्य इससे आगे बढ़ता, तथा मनुष्यके आथिक 
सामाजिक बातोंमें दखल देता है, तो वह न्‍्यायका खून करता है, और 
विकासमें आगे बढ़े व्यक्तियोंकी स्वतंत्रतापर प्रहार करता है ! स्पेन्सर 
समाजवादके सख्त खिलाफ था, वह कहता था--बह आ रहा है, किन्तु 
'जातिके लिए यह भारी दुर्भाग्यकी वात होगी, और बहुत दिन टिकेगा भी नहीं । 

8 ४. भोतिकवाद 

उन्नीसवीं सदीके दर्शनमें विज्ञानवादियोंका बड़ा जोर रहा, किन्तु 
मेयू, यूल, हेल्महोलटज, श्वान आदि वैज्ञानिकोंकी खोजोंने भोतिकवादकों 
अप्रत्यक्ष रूपसे बहुत प्रोत्साहित किया । 

१ - बुखनेर (१८२४-९९ ईं०) 

बुखनेर्‌ का ग्रंथ शक्ति और भौतिक तत्व” भौतिकवादका 

एक महत्त्वपूर्ण ग्रंथ है । उसने लिखा है कि सभी शक्तियाँ 
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गति हैं, और सभी चीजें गति और भौतिक तत्वोंके योगसे बनती हैं। 
गति और भौतिकतत्वोंकों हम अलग समझ सकते हैं, किन्तु अछूग कर नहीं 
सकते। आत्मा या मन कोई चीज नहीं। जीवन विशेष परिस्थितिमें 
भौतिकतत्त्वोंसे ही पंदा हो जाता है। मनकी क्रिया बाहरसे आई उत्ते- 
जनासे मस्तिप्ककी पीली मज्जाके सेलोंकी गति है ।” 

मोलशोद (१८२२-९३ ई०) फोगट (१८१७-९५ ई०) कूज़ोल्बे 
(१८१९-७३ ई०), इस सदीके भौतिकवादा दाशेनिक थे । विरोधी भी 
इस बातकों कबूल करते हैं, कि इस सदीके सभी भौतिकवादी दाशेनिक 
और साइंसवेत्ता मानवता और मानव प्रगतिके जबदंसस्‍्त हामी थे । 


२ - लड़विग फ्वेरबाख (१८०४-७२ इं०) 


कान्टने अपनी शुद्ध बुद्धि! या सैद्धान्तिक तकंसे किस प्रकार धर्म, 
रूढ़ि, ईश्वरके चीथड़े-चीयड़े उड़ा दिये, किन्तु अन्तमें भलेमानुष” बननेके 
ख्यालने---अथवा भले दाहीनिकोंकी पंक्तिसे बहिष्कृत व होनेके डरने, उसे 
थूकेको चाटनेके लिए मजबूर किया, यह हम बतला आये हैं। हेगेलने शुद्ध 
वृद्धि, भौतिक तजब ( प्रयोग ) के सहारे अपने दर्शन--द६न्द्वात्मक विज्ञान- 
वाद--का विकास किया, यद्यपि भोतिक तत्त्वोंको बविज्ञानका विकार 
बतला वह उल्टे स्थानपर उल्टे परिणामपर पहुँचा। हेगेलके बाद उसके 
दार्शनिक अनुयायी दो भागोंमें बँट गये, एक तो डररिंग जैसे लोग जो 
भौतिकवाद के सख्त दुश्मन थे और हेगेलके विज्ञानवादंको---आगे विकसित 
करनेकी वात ही क्‍या उसे रोककर--प्रतिगमिताकी ओर ले जा रहे 
थे; और दूसरा भाग था प्रगतिगामियोंका, जो कि हेगेलके दर्शनको रहस्य- 
वाद और विज्ञानवादसे छड़ा उसके वास्तविक लक्ष्य दन्द्दात्मक (5-क्षणिक ) 
भौतिकवादपर ले जा रहे थे । फ़्वेरवाख इस प्रगतिगामी हेगलीय दरूका 
अगुआ था। इसी दलमें आगे मार्कस्‌ और एन्गेल्स शामिल हुए। 
. सताधारी--बनिक और धर्मानुयायी--भौतिकवादको अपना परम 
ठत्र्‌ समझते हैं क्योंकि वह समझते हैं कि परलोककी आशा और ईश्वरके 
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न्यायपरसे विश्वास यदि हट गया, तो मेहनत करते-करते भूखी मरनेवाली 
जनता उन्हें खा जायेगी, और भौतिकवादी विचारकोंके मतानुसार -भूतरू- 
पर स्वर्ग और मानव-न्याय स्थापित करने लगेगी । इसलिए पुरोहितोंने 
कहना शुरू किया, कि भौतिकवादी गंदे, इन्द्रिय-छोलप, अधर्म-परायण, 
झूठे, अविद्वासी, “ऋण कृत्वा घृतं पिबेत्‌-वादी हैं; उनके विरुद्ध विज्ञान- 
वादी संयमी, धर्मात्मा, स्वार्थत्यागी, विरागी, आदशंवादी होते हैं। 

फ्वेरबाखका मुख्य ग्रंथ है ईसाइयतसार”।* इसमें लेखकने ईसाई 
धर्मकी शवपरीक्षा द्वारा सारे धर्मोकी वास्तविकता दिखलाई है। 
“ईसाइयत-सार” के दो भाग हैं, पहिले भागका प्रतिपाद्य विषय है 'धर्मका 
सच्चा या मानव शास्त्रीय सार।” दूसरे भागमें 'धर्मका झूठा या मजहबी 
सार” बतलाया गया है। भूमिकामें मनुष्य और धर्मके मुख्य स्वभावोंकी 
विवेचना की गई है। मनुष्यका मुख्य स्वभाव उसकी अपनी जातिकी चेतना 
मानव-स्वभाव है । यह चेतना कितनी है, इसका पता उसके भावुक भावों 
और स्वेदनासे लंगता है। 

“तो जिसके बारेमें वह महसूस करता है, वह मानव स्वभाव क्या है, 
अथवा मनुष्यकी खास मानवता, उसकी विशेषता क्‍या है ? बुद्धि, इच्छा, 
स्तेह ।. . . . . 

“मनुष्यके अस्तित्वके आधार उसके मनुष्य होनेके तौरपर उसकी 
सर्वोच्च शक्तियाँ हैं--समझना (बुद्धिकी क्रिया), इच्छा करना और प्रेम । 
मनुष्य है समझने, प्रेम करने और इच्छा करनेके लिए।. . . . . . 

“सिफ वहीं सच्चा पूर्ण और दिव्य है, जो अपने लिए अस्तित्व 
रखता है । किन्तु ऐसा ही तो प्रेम है, ऐसी ही तो बुद्धि है, ऐसी ही वो 
इच्छा है। वंयक्तिक मानवमें मनुष्यके भीतर यह दिव्यत्रयी--बुद्धि, 
प्रेम, इच्छा--का समागम है। बुद्धि, प्रेम, इच्छा ऐसी शक्तियाँ नहीं हैं 
जिनपर मनुष्यका अधिकार है। उनके बिना मनुष्य कुछ नहीं है। वह जो 
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कुछ है वह उनकी ही वजहसे है | यही उसके स्वभावकी बुनियादी ईटें 
हैं। वह न उन्हें (स्वामीके तीरपर) रखता है, न उन्हें ऐसी सजीव, 
निश्चायक, नियामक शक्तियाँ---दिव्य परम शक्तियाँ--बनाता है, जिनके 
कि प्रतिरोवके वह खिलाफ जा सके | 

फ्वेरबाखने बतलाया- मनुष्यके लिए परमतत्त्व (श्रेष्ठतम वस्तु) 
उसका अपना स्वभाव है _। मनोभावसे जिस दिव्य स्वभावका पता लगता 
है, वह वस्तुतः और कुछ नहीं । वह है खुद अपने प्रति आनन्दविभोर 
हो प्रसन्नताकी भावना, अपने ही भीतरकी आनन्दमयता ।” उसने घर्मके 
सारके बारेमें कहा--जहाँ इन्द्रियोंके प्रत्यक्षमें विषय (--वस्तु )-संबंधी 
चेतनाकों अपनी ( आत्मा” की ) चेतनासे फके किया जा सकता है; धर्म में 
विषय-चेतना और आत्मचेतना एक बना दी जाती है ।” वस्तुतः मनुष्यकी 
आत्मचेतनाको एक स्वतंत्र अस्तित्वके तौरपर आसमानपर चढ़ाना, धर्म 
है। इसी तरह उसे पूजाकी वस्तु बनाया जाता है । फ्वेरबाखने इसे साफ 
करते हुए कहा-- 

“किसी मनुष्यके जैसे विचार, जेसी प्रवृत्तियाँ होती हैं, वैसा ही उसका 
ईइवर होता है; जितने मूल्यका मनुष्य होता है, उतना ही उसका ईश्वर 
होता है, उससे अधिक नहीं। ईश्वर-संबंधी चेतना (+चिन्तन) आत्म 
(अपनी )-चेतनाः है, ईइ्वर-संबंधी ज्ञान (उसका) आत्म (>-अपना) ज्ञान 
है। उसके ईशवरसे तू उस मनुष्यकों जानता है, और उस मनष्यसे उसके 
ईइवरको; दोनों (मनुष्य और उसका ईश्वर) एक हैं।”* 

दिव्यतत््व मानवीय है, इसकी आलोचना करनेके बाद वह फिर 
कहता है--- | 

धर्म (>मजहव)-संबंधी विकास. . .विशेषकर इस तरह पाया 
जाता है, कि मनुष्य ईशब्रको अविकाधिक कल्पित करता है, और अधिकाधिक 
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अपनेपर लगाता है । ईश्वरीय वाणीके संबंधमें यह वात खास तौरसे स्पष्ट 
है। पीछेके युग या संस्कृत जनोंके लिए जो बात प्रकृति या बुद्धिसे मिली 
होती है, वही वात पहिलेके युग या अ-संस्क्रृत जनों को ईश्वर-प्रदत्त (माझम 
होती) थी। 

“इम्नाइलियों (>यहूदी धर्मानुयायियों) के अनुसार ईसाई स्वतंत्र 
विचारवाला (ऋनधर्मकी पाबंदी से मुक्त ) है। वातोंमें इस तरह परिवर्तन 
होता है । जो करू तक धर्म (--मजहब) था, आज वह वैसा नहीं रह 
गया है; जो आज नास्तिकवाद' है, कल वही धर्म होगा ।* 

धर्मका वास्तविक सार क्‍या है, इसके बारेमें उसका कहना है-- 

“धर्म मनुष्यकों अपने आपसे अलूग कराता है; (इसके कारण) वह 
(मनृष्य) अपने सामने अपने प्रतिवादीके तौरपर ईश्वरको छा रखता 
है। ईश्वर वह है, जो कि मनृष्य नहीं है--मनुष्य वह है, जो कि ईदवर 
नहीं है। . . . 

“ईश्वर और मनुष्य दो विरोधी छोर हैं; ईश्वर पूर्णतया भावरूप, 
वास्तविकताओंका योग है, मनुष्य पूर्णतया अभावरूप, सभी अभावोंका 
योग है |. . . 

“परन्तु धर्ममें मनुष्य अपने निजी अन्तहित स्वभावपर ध्यान करता 
है। इसलिए यह दिखलाना होगा, कि यह प्रतिवाद, यह ईश्वर और 
मनुष्यका विभाजन--जिसे लेकर कि धर्म (अपना-काम ) शुरू करता है-- 
मनुष्यका उसके अपने स्वभावसे विभाजन करता है ।” 

अपने ग्रंथके दूसरे भागमें फ्वेरबाखने धर्म झूठे (अर्थात्‌ह मजहबी ) 
-सारपर विवेचन करते हुए कहा है-- 

“धर्मकेलिए संपूर्ण वास्तविक मनुष्य, प्रकतिका वह भाग है, जोकि 
व्यावहारिक है, जोकि निश्चय करता है, जोकि समझ-बूझकर (स्वीकार 
किये) लक्ष्योंके अनुसार काम करता है. . . .जो कि जगत्‌कों उसके अपने 
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भीतर नहीं सोचता, बल्कि सोचता है उन्हीं लक्ष्यों या आकांक्षाओंके 
संतंबसे । इसका परिणाम यह होता है कि जो कुछ व्यावहारिक चेतनाके 
पीछे छिपा रखा गया है, तो भी जो सिद्धान्त का आवश्यक विषय है, 
उसे मनुष्य और प्रकृतिके बाहर एक खास वेयक्तिक सत्ताके भीतर 
ले जाता है।--यहाँ सिद्धान्त बहुत मौलिक और व्यापक अर्थमें लिया 
गया है, जिसमें वास्तविक (जगत्‌-संबंबी ) चिन्तन और अनुभव (--प्रयोग ) 
के सिद्धान्त, तथा बृद्धि (च्तर्क) और साइंसके (सिद्धान्त) शामिल 
हैं।'.. द 
इसी कारणसे फ्वेरबाख जोर देता है, कि हम ईसाइयत (--धर्म ) से 
ऊपर उठें। धर्म झूठे तौरसे मनुष्य और उसकी आवश्यक सत्ताके बीचके 
संबंधनो उलट देता है, और मनुष्यकों खुद मानवीय स्वभावके सारको 
पूजने उसपर विश्वास करनेके लिए परामर्श देता है। ऐसी प्रवृत्तिका विरोध 
करते हुए फ्वेरवाख बतलाता है कि “मनुष्यकी उच्चतम सत्ता, उसका 
ईश्वर वह स्वयं हैं ।” 'धर्मका आदि, मध्य और अन्त मानव है ।” यहाँ 
फ्वेरवाख धर्मको एक खास अथेमें प्रयकत करता है---मानवता-धर्म । 
वह फिर कहता है-- 

धर्म आत्मा-चेतनाका प्रथम स्वरूप है। धर्म पवित्र चीज है; क्योंकि 
वह प्राथमिक चेतनाकी कथाएं हैं! किन्तु जो चीज धर्ममें प्रथम स्थान 
रखता है--अर्थात्‌ ईश्वर---. . .वह खुद और सत्यके अनुसार दूसरे 
(दजका ) है क्योंकि वह वस्तुरूपेण सोचा गया मनुष्यका स्वभाव मात्र है; 
और जो चीज धर्मके लिए दूसरे दर्जकी है---अर्थात्‌ मानव--उसे प्रथम 
बनाना और घोषित करना होगा। मानवकेलिए प्रेम शाखा-स्थानीय 
प्रेम नहीं होना चाहिए, उसे मूलस्थानीय होना चाहिए, यदि मानवीय 
स्वभाव भानवकेलिए श्रेष्ठतम स्वभाव है, तो, व्यवहारत:, भनुष्यके प्रति 
मनुष्यके प्रमको भी उच्चतम और प्रथम नियम बनाना चाहिए। भनुष्य 
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सनुष्यके लिए ईइवर है, यह महान्‌ व्यावहारिक सिद्धान्त है; यह घुरी है, 
जिसपर कि जगत्‌॒का इतिहास चक्कर काठता है ।॥ 

इस उद्धरणसे मालूम होता है, कि फ्रवेबाख यद्यपि धर्मकी कड़ी 
दार्शनिक आलोचना करता है, किन्तु साथ ही आजके नास्तिकवादकों 
कलका घर्मं भी देखना चाहता है। वह भौतिकवादकों धर्मके सिहासन पर 
बैठाना चाहता था ।-- मानव और पशुके बीचका वास्तविक भेद धर्मका 
आधार है । पशुओंमें धर्म नहीं है। ---यह भी इसी बातको बतछाता है। 

फ्वे रवाख यद्यपि धर्म शब्दकों खारिज नहीं करना चाहता था, किल्तु 
उसके विचार धर्म-विरोधी तथा भौतिकवादके समर्येक थे---वासकर धर्मके 
दुर्कके भीतर पहुंचकर वह वसा ही काम करना चाहते थे। भछा यह धर्म 
तथा सत्ताघारियोंके पिट्ठुओंको कब पसन्द आ सकता था? प्रोफेसर 
ड्रिगने फ्वे रबाखके खिलाफ कलम चलाई थी, जिसका कि उत्तर १८८८ 
ई० में एन्गेल्सने-अपने ग्रंथ 'लड़विग पूवे रबाख” में दिया। 


३ - साकस (१८१८-८३ ई०) 

काल माकंसका जन्म राइनलेंड के ट्रेवेज़ नगरमें हुआ था। उसने बोन 
बलिन और जैनाके विश्वविद्यालयोंमें शिक्षा पाई। जेनामें उसने देमोक्रितु 
और एदीकुरुके प्राकृतिक दर्शन” पर निबंध लिखा था, जिसपर 'उसे पी-एच० 
डी० (दर्शनाचार्य ) की उपाधि मिली। मार्केस भौतिकवादी बननेसे पहिले 
हेगेलके .दर्शनका अनुयायी था। राजनीतिक, सामाजिक विचार उसके 
शुरू हीसे उग्र थे इसलिए जमेंनीका कोई विश्वविद्यालय उसे अध्यापक क्‍यों 
रखने लगा । मार्कसने पत्रकारकलाको अपनाया और २४ सालकी उम्रमें 
“राइनिश जाइटुड” पत्रका संपादक वना । किन्तु, प्रुशियन सरकार उसे बहुत 
खतरनाक समझती थी, जिसके कारण देश छोड़कर माकूसको विदेशोंमें 
मारा-मारा फिरता पड़ा। पहिले वह पेरिसमें रहा, फिर बुशेल्स (बेल्जि-- 
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जियम ) में । वहाँकी सरकारोंने भी प्रुशियाके नाराज़ होनेके डरसे मा्कसको 
चले जानेको कहा और अन्तमें माक्स १८४९ में लंदन चला गया । उसने 
बाकी जीवन वहीं विताया ।' 

मार्र्स दर्शनका विद्यार्थी विश्वविद्यालय होसे था, और खुद भी एक 
प्रथम श्रेणीका दार्शनिक था; किन्तु उसके सामाजिक और राजनीतिक 
विचार इतने उम्र, अद्वितीय और दृढ़ थे, कि उसका नाम जितना एक 
संमाजश्ञास्त्र, अर्थनीति और राजनीतिके महान्‌ विचारकके तौरपर मशहूर 
है, उतना दाशनिकके तौरपर नहीं। इसमें एक कारण और भी है। 
कलाकी भाँति दर्शन भी बैठे-ठाले सम्पत्ति-शालियोंके मनोरंजनका विषय 
है। वह जिस तरहका दर्शन चाहते हैं, मार्क्सका दर्शन वैसा नहीं है; 
फिर माक्संकोी वह क्‍यों दाशनिकोंमें गिनने लगे? 

मार्कसके दर्शनके बारेमें हमने खास तौरसे वैज्ञानिक भौतिकवाद 
लिखा है, इसलिंए यहाँ दृहरानेकी ज़रूरत नहीं है। 

(१) मार्कूसीय दर्शनका विकास--आधुनिक युगके अभौतिकवादी 
यूरोपीय दर्शेनोंका चरम विकास हेगेलके दर्शनके रूपमें हुआ, और सारे मानव 
इतिहासके भौतिकवादी, वस्तुवादी दर्शनोंका चरम विकास मार्कस के दर्शनमें । 

प्राचीन यूनानके युनिक दार्शनिक भोतिकतत्त्वकों सभी वस्तुओंका 
मूल, और चेतनाके लिए भी पर्याप्त समझते थे, इसोलिए उन्हें भूतात्म- 
वादी' कहा जाता था। स्तोइक भी भौतिकतत्त्वसे इन्कार नहीं करते थे, 
किन्तु भौतिकवादका ज्यादा विकास देमोक्रितु और एपीकुरुने किया, जिनपर 
कि मार्कूसने विश्वविद्यालयके लिए अपना निबंध लिखा था। रोमके लक्रे- 
शियसूने अपने समयमें भौोतिकवादका झंडा नीचे गिरने नहीं दिया। मध्य- 
यूगमें विचार-स्वातंत्र्य के लिए जैसे गुंजाइश नहीं थी, उसी तरह भौतिकवाद- 
के लिए भी अवकाश नहीं था। मध्ययुगसे वाहर निकलते ही हम यूरोपमें 


१. विशेषके लिए देखो मेरा “मानव समाज, ४१ ०-३८ 
२. स०5०४६ हुलो--हैवला, भूत; जोए -जीवन, आत्मा। 
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बारुच स्पिनोज़ाकों देखते हैं, जो है तो विज्ञानवादी, किन्तु उसके विचार 
ज्यादातर यूनानी भूतात्मवादियोंकी तरहके हैं। इंगलण्डमें टामस हॉव्स 
(१५८८-१६७९) ने मौतिकवादको जगाया। अठारहवीं सदीमें फ्रेंच कान्ति 
(१७९२ ई०) के पहिले जो विचार-नस्वातंत््यकी बाढ़ आई थी, उसने दी- 
देरो, हेल्वेशियों, दोलवाश्ू। लामेत्री, जैसे भौतिकवादी दार्शनिक पैदा 
किये। उन्नीसवीं सदीमें लंड॒विग्‌ फ्वेरवाखने भौतिकवादपर कलूम उठाई 
थी। फ़्वेरबाख़्का प्रभाव मार्क्स पर भी पड़ा था। माकक्‍्संने हेगेलकी 
इवन्द्वात्मक प्रक्रियासे मिलाकर भौतिकवादी दर्शनका पूर्णरूप हमारे सामते 
पेश किया, और साथ ही दर्शनको कल्पनाक्षेत्र में बौद्धिक व्यायाम करनेवा रा 
न बना उसका प्रयोग समाजश्ञात्रमें किया । 

विज्ञानवादी धारा समाजश्ञास्त्र में धुंध और रहस्यवाद छोड़ और कुछ 
नहीं पैदा करती । वह समाजकी व्यवस्थामें किसी तरहका दखल देने की जगह 
'ईदवर, परमतत्त्व, अज्ञेयपर विद्वास, श्रद्धा रखनेकी शिक्षामात्र दे सकती 
हैं। लेकिन मार्कूसीय दर्शनके विचार इससे बिलकुल उलटे हैं। मानव- 
जातिकी भांति ही मानव समाज---उसकी आर्थिक, धामिक व्यवंस्था--- 
प्रकृतिकी उपज है। वह प्रकृतिके अधीन है, और तभी तक अपना अस्तित्व 
कायम रख सकता है, जबतक प्रकृति उसकी आवश्यकताओंको पूरा करती 
है। भौतिक उपज--खाना, कपड़ा आदि---तथा उस उपजके साधनोंपर 
ही मानव-समाज कायम है ।” 

“महांत्‌ मानसिक संस्कृति,” “भव्य विचार, “दिव्य चिन्तन --चाहे 
कंसे ही बड़े-बड़े शब्दोंको इस्तेमाल कीजिए; हैं वह सभी भौतिक उपजकी 
करत्‌तें । 

“ना कुछ देखा भाव-भजनमें ना कुछ देखा पोथीमें । 
कहें कबीर सुनो भाई सन्‍्तो, जो देखा सो रोटी में ॥।” 


१. इसका मुख्य ग्रंथ 5750८075 6८ & ए७६पघ८ १७७० में प्रका- 
शित हुआ। 
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अथवॉ--- 
“भूखे भजन न होय गोपाला। लेले अपनी कंठी माला ॥। 

दर्शनके लिए अवसर कब आया ? जब कि प्रकृतिपर मनुष्यकी शक्ति 
ज्यादा बढ़ी, मनुष्यके श्रमकी उपजमें वृद्धि हुईं; उसका सारा समय खाने- 
पहननेकी चीजोंके संपादनमें ही नहीं छगकर कुछ बचने लगा, तथा बैठे- 
रहाके व्यक्तिके लिए दूसरे भी काम करनेको तैयार हुए। जब इस तरह 
आदमी कामसे मुक्त रहता है, उसी समय वह सोचते, तकं-वितर्क करने, 
योजना बनाने, “भव्य संस्कृति,” ब्रह्म-ज्ञान पैदा करनेमें समर्थ हो सकता 
है। और जगहोंकी भाँति समाजमें भी भौतिकतत्तव या प्रकृति ही मतकी 
माँ है, मन प्रकृतिका जनक नहीं। 

भौतिकवाद मानस-जीवन की विशेषताओंकी व्याख्या जितना अच्छी 
तरह कर सकता है, विज्ञानवाद बैसा नहीं कर सकता; क्योंकि विज्ञानवाद 
समझता है, कि विचार या विज्ञानका पृथिवी और उसकी वस्तुओंसें कोई 
संबंध नहीं है, वह अपने भीतरसे उत्पन्न होता है। हेगेल अपने “दर्शन- 
इतिहास” में कसी ऊछ-जलल व्याख्या करता है--- यह अच्छा (>"-शव) 

यह बोध. ... ईरुवर है । ईदवर जगतपर शासन करता है। उसके 

संस्कारका स्वरूप, उसक्री योजनाकी पूर्ति विश्व इतिहास है।' बढ़े ईइवरसे 
एक ही साथ बाबा आदम, बीबी होआ, अथवा ऋषि-मुत्ति, वेश्याएँ, हत्यारे, 
कोढ़ी, पैदा किये; साथ ही भूख और दरिद्रता, आंतशक और ताड़ीको पापियों- 
के इंडके-लिए पेदा किया। उन्हें छूइ्े उस तरहका पैदा किया गया हो, कि 
वह उन पापोंको करें, और फिर न्था्यका नाठय किया जाये और उन्हें 
दिया जाये, क्‍या मज़ाक !! और बह भी एक दिनका नहीं, अनादिसे 
अनन्त कालूतक यह प्रहसन-लीला चलती रहेगी। यह है ईश्वर, जिसे कि 
विज्ञानदादी दाशनिक फाटकसे नहीं खिंड़कीके रास्ते द्रविड़-प्राणायाम द्वारा 
हमारे सामने रखना चाहते हैं। 

यूनानी दाशेनिक पर्मेनिद---इलियातिकों के नेता---की शिक्षा थी, कि 
हर एक चीज अचल-अनादि, अनन्त, एकरस, अपरिवर्तेतशील, अविभाज्य, 
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अविनाशी है। जेनो (३३६-२४६ ई० १०) ने वाणके दृष्टान्तकों देकर सिद्ध 
करना चाहा, कि वाण हर क्षण किसी न किसी स्थानपर स्थित है, इसलिए 
उसकी गति भ्रम के सिवा कुछ नहीं है। इस प्रकार जिसके चलनेको लोग 
आँखोंसे साफ देखते हैं, उसने उससे भी इन्कार कर स्थिरवादको दढ़ करना 
चाहा। इसके विरुद्ध हेराक्लितुको हम यह कहते देख चुके हैं, कि संसारमें 
कोई ऐसा पदार्थ नहीं जो गतिशील न हो | हर एक चीज बह रही है, कोई 
चीज खड़ी नहीं है ( पान्त रेह”) । उसी नदीमें हम दो बार नहीं उदर 
सकते, क्योंकि दूसरी बार उतरते वक्‍त वह दूसरी ही नदी होगी। उसके 
साथी क्रातिलोने कहा, उसी नदीमें दो बार उतरना असंभव है, क्योंकि 
नदी लगातार बदल रही है।” परमाणुवादी देमोक्रितुने गति---खासकर 
परमाणुओंकी गति---को सभी वस्तुओंका आधार बतलाया। हेगेलने गति 
तथा भवति (--अ-वर्तमानका वत्तमान होना) का समर्थन किया। 

(२) वर्शन--गति, परिवर्तेनवाद हेगेलके दर्शनका आधार है 
हेगेलके इस गतिवादका और संस्कार करके मार्क्सने अपने दर्शनकी स्थापना 
की। विश्व और उसके सजीव--निर्जीव वस्तुओं और समाजको भी दो 
दृष्टियोंस देखा जाता है, एक तो पर्मेनिद या जेनोकी भाँति उन्हें स्थिर 
अचल मानना--स्थि रवाद; दूसरे हेराक्लितु और हेयेलका गतिवाद (क्षणिक 
वाद (ऋनक्षेण-क्षण परिवर्तेनवाद) । प्रकृति स्थिरवादके विरुद्ध है, इसे 
जेसे राहका सीधा सादा बटोही कह सकता है, वेसे ही आइन्स्टाइन भी 
बतलाता है । जिन तारोंको किसी समय अचल और स्थिर समझा जाता 
था, आज उनके बारेमें हम जानते हैं, कि वह कई हजार मील प्रति घंटेकी 
चालसे दौड़ रहे हैं। पिडोंके अत्यन्त सूक्ष्म अंश परमाण्‌ दौड़ रहे हैं, और 
उनके भी सबसे छोटे अवयव एलेकट्रन परमाणुके भीतर चक्कर काटते 
तथा कक्षासे दूसरी कक्षाकी ओर भागते देखे जाते हैं।' वृक्ष पशु आज 
वही नहीं हैं, जेसा कि उन्हें ईश्वरने” कभी बंनाया था। आजके प्राणी 


अिनन-ननाकिजनल के बिननिरशनननरलनननभन «५ 
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वनस्पति बिलकुल दूसरे हैं, इसे आप भूगर्भशास्त्रसे जानते हैं। आज कहाँ 
पता है, उन महान्‌ सरीसूपोंका जो तिमहले मकानके बराबर ऊंचे तथा एक 
पूरी मालगाड़ी-ट्रेनके बराबर रूम्बे होते थे ।' करोड़ों वर्ष पहिले यह पृथ्वी 
जिनकी थी, आज उनका कोई नामलेवा भी नहीं रह गया। उस समय न आम 
का पता था, न देवदारका, न उस वक्‍तके जंगलोंमें हिरन, भेड़, बकरी,गाय, 
या नीलगायका पता था। बानर, नर-बानर और नर तो बहुत पीछे आये। 
सर्वशक्तिमान्‌ खुदा बेचारा सृष्टि बनाते वक्‍त इन्हें बनानेमें असमर्थ था। आज 
मनुष्य प्रयोग करके इस छायक हो गया, कि वह याकंशायरके सूजरों, अन- 
रस-स्ट्राबरी, काले गुलाबको पैदा कर उनकी नसलको जारी रख सकता है । 

इस प्रकार इसमें कोई शक नहीं है, कि विश्वमें कोई स्थिर वस्तु नहीं है। 
मैं जिस चीडके बकस को चौकी बनाकर इस वक्‍त लिख रहा हूं, वह भी क्षण- 
क्षण बदल रही है, किन्तु बदलना जिन परमाणुओं, एक्ेकट्रनोंके रूपमें हो रहा 
है, उन्हें हम आँखोंसे देख नहीं सकते। यदि हमारी आँखोंकी ताकत करोड़गुना 
होती है, तो हम अपनी इस छोटीसी “चौकी” को उड़ते हुए सूक्ष्म क्ोंका समूह 
मात्र देखते । ये कण बहुत धीरे-धीरे, और अलग-अलग समय चौकी” को 
सीमा पार करते हैं; इसीलिए चौकीको जीर्ण-शीर्ण होकर टूटनेमें अभी देर 
हुगेगी, शायद तबतक यहाँ देवलीमें रहकर लिखनेकी मुझे ज़रूरत नहीं रहेगी । 

निरन्तर गतिशील भौतिकतत्त्वइस विद्वके मूल उपादान हैं। किसी 
बाह्य दृश्यको देखते वक्‍त हमको बाहरी दिखलावटी स्थिरताको नहीं 
लेना चाहिए, हमें उसे उसके भीतरकी अवस्थामें देखना चाहिए। फिर 
हमें पता लग जायेगा, कि गतिवाद विश्वका अपना दर्शन है। .गतिवादकों 
ही इन्द्वाद भी कहते हैं। 

(क) हन्द्रवाद --हेराक्लितु और हेगेल---और बुद्धको भी ले लीजिये 
--गतिवाद, अनित्यतावाद, क्षणिकवाद के आचाय॑ थे, दर्शनकी व्याख्या 
करते वक्‍त वे इन्द्र वादपर पहुँचे । हेराक्लितुने कहा---विरोधिता (-- दन्द्व ) 
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सभी सुखोंकी माँ है।” हेगेलने कहा विरोधी वह शक्ति है, जो कि चीजों को 
चालित करती है।” विरोध क्‍या है? पहिलीकी स्थितिमें गड़बड़ी पैदा 
करना। इसे दन्द्रवाद इसलिए कहा जाता है, क्योंकि इस बादमें परिवंतक्का 
कारण वस्तुओं, सामाजिक संस्थाओं पारस्परिक विरोध या द्वन्दकों मानते 
हैं। हेगेलने इन्द्रवादको सिर्फ विचारोंके क्षेत्र तक ही सीमित रखा, किन्सु 
माक्‍्सने इसे समाज और, उसकी संस्थाओं तथा दूसरी जगहोंमें भी एकसः 
लार बतलाया। वाद, प्रतिवाद, संवादका दुष्टान्त हम दे चुके हैं।* दन्द- 
वादके इन अवयवोंका उपयोग प्राणिविकासभें देखिये : लंकाशायरमें सफेद 
रंगके तेलचट्ट जैसे फर्तिये थे। वहाँ मिले खड़ी हो जाती हैं, जिनके बुऐं से 
धरती, वृक्ष, मकान सभी काले रंगके हूं। जाते हैं। जितने तेलचट्रे अब भी 
सफेद हैं, उन्‍हें उस काली जमीनमें दूरसे ही देखकर पश्की तथा दूसरे कृमि- 
भंक्षी प्राणी खा रहे हैं, डर है, कि कुछ ही समयेमे तेलचट्टे” नामशेष रह 
जायेंगे। उसी समय उसी घुऐएँका एक ऐसा रासायनिक प्रभाव पड़ता है 
कि उनमें जाति-परिक्षत्ंन होकर स्थायी पुश्तोंके लिए काले तेलूचद्ठ पैदा 
हो जाते हैं। घीरे-घीरे उतकी औराद बढ़ चलती है। इस बीच सफेद 
तेलचद् बड़ी तेजीके साथ भक्षक प्राणियोंके पेटरमें चले जाते हैं। दस वर्ष 
बाद लोग प्रश्न करते हैं--- पहिले यहाँ सफेद तेलचट्रे बहुत थें, कहाँ 
गये वह ? और ये काले फर्तिग कहाँसे चले आये ?” यहाँ भी इन्द्रवाद 
हमारे काम आता है। ---(१) सफेद तेलचट्टा था, (२) फिर अतिकूल 
परिस्थिति---सभी चीजोंका काछा होना--उपस्थित हुई और परिस्थिति- 
का उनसे द्वन्द्द चछा; (३) अन्तमें जाति-परिवतंन से काल तेलचट्रे पेंदा 
हुए, जिनका रंय काली परिस्थिति में छिप जाता है, और भक्षकोंको उनके 
ढूँढनेमें काफी श्रम और समय लगाना पड़ता है। इसलिए वह बचकर 
बढ़ने लूगते हैं। पहिली अवस्था बाद, दूसरी विरोधी अवस्था प्रतिवाद है, 
दोनोंके दच्दसे तीसरी नई चीज जो पेंदा हुई, वह संबाद है। संवादकी 
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अवस्थामें जो काला फर्तिगा हमारे सामने आया है, वह वही सफेद फतिया 
नहीं है---उसकी अगली पीढ़ियाँ सभी काले फर्तियोंकी हैं। वह एक नई 
चीज, नई जाति है। यह ऊपरी चमड़ेका परिवर्तेन नहीं बल्कि अन्तस्तमका 
परिवत्तेन, आनुवंशिकताका परिवत्तेन (--जाति-परिवत्तंन) है। इस 
प्रिवत्तेतको. इन्द्ात्मक परिवर्तद”” कहते हैं। 
हमने देखा कि गति या क्षणिकवादको मानतें ही हम द्वन्द्व या विरोधपर 
पहुँच जाते हैं। ऊप रके फतिगेवाले दृष्टान्तमें हमने फर्तिगे और परिस्थिति- 
को एक समय देखा, उस वक्‍त इन दो विरोधियोंका समागम पर द्न्द्के रूप- 
में हुआ। गोया द्न्दवाद इस प्रकार हमें विरोधियोंके समागम' पर पहुँचाता 
है। वाद, प्रतिवादका भगृड़ा मिटा संबादमें, जिसे कि द्नन्द्वात्मक परिवत्तंन 
हमने बतलाया। यह परिवत्तेन मौलिक परिवत्तन है। यहाँ वस्तु ऊपरसे 
ही बहीं बल्कि अपने ग॒णोंमे परिवर्तित हो जाती है---जैसे कि अगलो 
सन्तानों तक के लिए भी बदल गये लंकाशायरके तेलचट्टोंने दिखलाया। इसे 
गुनात्मक-परिवर्तन कहते हैं। वादकों मिटाना चाहता है प्रतिवाद, 
प्रतिवाद का प्रतिकार फिर संवाद करता है। इस प्रकार वादका अभाव 
प्रतिवादसे होता है, और प्रतिवादका अभाव संवादसे अर्थात्‌ संवाद अभावका 
अभाव या प्रतिबेधका प्रतियेध' है । बिच्छूका बच्चा माँको खाकर बाहर 
निकलता है, यह कहावत गलत है, किन्तु 'प्रतिबेधका प्रतिबेध'' को समझने- 
केलिए यह एक अच्छा उदाहरण है। पहिले दादी बिच्छू थी, उसको खतम 
(>-अ्रतिषेध) कर माँ बिच्छू पैदा हुई, फिर उसे भी खंतमकर बेटी बिच्छ 
पंदा हुई। पहिली पीढ़ीका प्रतिषेध दूसरी पीढ़ी है, और दूसरीका तीसरी 
पीढ़ी प्रतिषेवका प्रतिषेध है। चाहे विचारोंका विकास हो चाहे प्राणीका 
विकास, सभी जगह यह प्रतिब्रेधका प्रतिषेध देखा जाता है। 
विरोधि-समाग्म, गुणात्मक-परिवत्तंन, तथा प्रतिषेबका प्रतिबेवके 
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बारेमें हमनें अपनी दूसरी पुस्तक में लिखा है, इसलिए यहाँ इसे इतने पर 
ही समाप्त करते हैं। 

(ख) विज्ञानवादको आलोचना--विज्ञानवादियोंमें चाहे कान्टको 
लीजिए या बर्कलेको, सबका जोर इसपर है, कि साइंसवेत्ता जिस दुनिया- 
पर प्रयोग करते हैं, वह गलत है। साइंसवेत्ताकी वास्तविक दुनिया क्‍या है, 
इसे जानते ही नहीं, वास्तविक दुनिया (--विज्ञान जगत्‌ ) का जो आभास मन 
उत्पन्न करता है, वह तो सिर्फ़ उसीको जान सकते हैं। वह कार्य-कारणको 
साबित नहीं कर सकते । लोहासे आपको दागा जा रहा है। आप यहाँ 
क्या जानते हैं? लोहेका लाल रं ग, और बदनमें आंच। रंग और आंचके 
अतिरिक्त आप कुछ नहीं जानते और यह दोनों मनकी कल्पना है । इस 
प्रकार साइंसके नियम या संभावना एं मनकी आदत मात्र हैं। 

मा्सवॉादका कहना है : आप कि सी चीजको जानते हैं, तो उसमें विचार 
ज़रूर शामिल रहता है, लेकिन इसका मतलब यह नहीं कि आप छाल और 
आंच मात्र ही जानते हैं। ज्ञांनका होना ही असंभव हो जायगा, यदि वस्तुकी 
सत्तासे आप इन्कार करते हैं। जिस वक्‍त आप ज्ञानके अस्तित्वकों स्वीकार 
करते हैं, उसी वक्‍त ज्ञाता और ज्ञेयको भी स्वीकार कर लेते हैं; विना जानने- 
वाले और जानी जानेवाली चीजकों जानना कैसा ? बिना उसके संबंधके 
हम ख्यालमात्रसे विश्वके अस्तित्वके जानकार नहीं होते, फिर यह अर्थ केसे. 
होता है, कि आप सिर्फ़ अपने विचारोंके ही जानकार हैं। इन्द्रिय बौर _ 
विषयका जब सचन्निकर्ष (>नयोग) होता है, तो पहिले-पहिल हमें कस्तुका 
अस्तित्वमात्र ज्ञात होता है--प्रत्यक्षको दिग्नाग और धर्मेकीतिने भी 
कल्पना-अपोढ़ (>-क ल्पनासे रहित) माना है। लाल रंग, और आँच तो 
पीछेकी कल्पना है, जिसे वस्तुतः प्रत्यक्षमें गिनना हीं नहीं चाहिंए, प्रत्यक्ष-- 
सारे ज्ञानोंका जनक--हमें पहिले-पहिल वस्तुके अस्तित्वका ज्ञान कराता 
है। .यह ठीक है कि हम विषयको पूर्णतया नहीं जानते, उसके बारेमें सब 


१. “विज्ञानिक भौतिकवाद'” पृष्ठ ७३ 


मार्क्स ] यूरोपीय दशेन ३६१ 


कुछ नहीं जानते; लेकिन उसके अस्तित्वको अच्छी तरह जानते हैं, इसमें तो 
शककी गुंजाइश नहीं । इन्द्रिय-साक्षात्कार हमें थोड़ासा वस्तुके बारेमें बत- 
लाता है, और जो बतलाता है वह सापेक्ष होता है। विज्ञानवादमें यदि कोई 
सच्चाई हो सकती है, तो यही सापेक्षता है, जो कि सभी ज्ञानोंपर लागू है। 
प्रकृति वाह्य पदार्थके तौर पर मौजूद है, यह निश्चित है । लेकिन 
वह पूर्णरूपेण क्या है, यह उसका रहस्य है, जिसका खोलना उसके स्वभावमें 
नहीं है। हमें वह परिस्थितियोंको बतलाती है, उन परिस्थितियोंके रूपमें 
हम प्रकृतिको देखते हैं। सभी प्रत्यक्ष विशेष या वेयक्तिक प्रत्यक्ष है, जो कि 
खास परिस्थितियोंमें होता है । शुद्ध प्रत्यक्ष---विशेष विषय और परिस्थिति 
से रहित--कभी नहीं होता । हम सदा वस्तुओंके विशेष रूपको ही प्रत्यक्ष 
करते हैं। हम सीधी छड़ीको पानीमें खड़ा करनेपर वक्र (टेढ़ी मेढ़ी ), छोटी 
या लाल प्रकाशसे प्रकाशित देखते हैं। यह वक्रता, छोटापन और लाली सिर्फ़ 
छड़ीका रूप नहीं है, बल्कि उस परिस्थिति में देखी गई छड़ीके रूप हैं। 
अतएव ज्ञान वास्तविकताका आभास है, किन्तु आभासमात्र नहीं है । 
वह दृष्टिकोण और ज्ञात के प्रयोजन--इ सीलिए ऐतिहासिक विकासकी 
खास अवस्था--से बिलकुल सापेक्ष है; देश-कालकी परिस्थितिकों हटा 
कर वस्तुका ज्ञान नहीं हो सकता । प्रकृतिका ज्ञान होता ही नहीं” और 
“बह सदा सापेक्ष ही होता है” इसमें उतना ही अन्तर है, जितना हाँ और 
नहीं” में । माक्संवाद सापेक्ष ज्ञानको बिलकुल संभव मानता है, जिससे 
साइंसकी गवेषणाओंका समर्थन होता है; विज्ञानवाद वस्तुकी सत्तासे ही 
इन्कार करके ज्ञानको असंभव बना देता है, जिससे साइंसको भी वह त्याज्य 
ठहराता है । 

(ग) भौतिकवाद और भन--जब हम विज्ञानवादके गंधवे-नगरसे 
नीचे उतरकर जरा वास्तविक जगतमें आते हैं, तो फिर क्या देखते हैं-भौतिक 
तत्त्व, प्राकृतिक जगत्‌ मनकी उपज नहीं है, बल्कि भौतिकतत्त्वकी उपज मन 
है। पृथ्वी प्राय: दो अरब वर्ष पुरानी है। जीव कुछ करोड़ वर्ष पुराने, लेकिन 
उन जीवोंके पास जगत्‌ बनानेवाला” मन नहीं था। मनुष्यकी उत्पत्ति 
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ज्यादासे ज्यादा १० लाख वर्ष तक ले जाई जा सकती है, किन्तु जावा, चोन 
या नेअन्डर्थल मानवके पास भी ऐसा मन नहीं था, जो “विश्व” को बनाता। 
विश्व 'बनानेवालू” मन सिर्फ़ पिछड़े ढाई हजार वर्षके दार्शनिकोंकी पिनक- 
में पंदा हुआ। गोया दो अरब वर्षसे कुछ राख वर्ष पहिले तक किसी तरहके 
मनका पता नहीं था, और इस सारे समय में भौतिकतत्तव मौजद थे । फिर 
इस हालके बच्चे मनको भौतिकतत्त्वोंका जनक कहना क्या बेटेको बापका 
बाप बनना नहीं है? मूल भौतिकतत्त्वोंसे प्रमाण, अण, अण-गच्छक 
फिर आरंभिक निर्जीव क्षुद्र पिंड, तथा जीव-अजीवके बीचके विरस' और 
बेकूटीरिया जैसे एक सेलवाले अत्यन्त सूक्ष्म सत्त्व बनने । एक सेलवाले 
प्राणियोंसे क्रमशः विकास होते-होते अस्थि-रहित, अस्थिधारी, स्तनवारो 
जीव, यहाँ तक कि कुछ लाख वर्ष पहिले मनुष्य आ मौजद हुआ। यह सारा 
सिलसिला यह नहीं बतलाता, कि आरम्भमें मन था, उसने सोचा कि जगत 
हो जाये, और उसकी कल्पना जगत्‌ रूपमें देखी जाने लगी। सारा साइंस 
तथा भूगभशास्त्र एवं विकास सिद्धान्त हमें यही बतलाते हैं, कि भौतिक- 
तत्त्व प्राणीसे पहिले मौजूद थे, प्राणी बादकी परिस्थितिकी उपज है। 
मन प्राणीकी भी पिछली अवस्थामें उत्पन्न हुआ है । इस प्रकार साफ 
है कि मन भौतिक तत्त्वोंकी उपज है। 
उपज होनेका यह अथं नहीं समझना चाहिए, कि मन भौतिक- 

तत्त्व है । भौतिकतत्त्व सदा बदल रहे हैं, जिससे परस्थितिमें गडबडी 
विरोध (--हन्द्र ) शुरू होता है, जिससे दन्द्ात्मक परिवर्तत--गुणात्मक- 
परिवत्तन--होता है। भुणात्मक-परिवत्तंन हो जानेके बाद हम उसे 

वही चीज” नहीं कह सकते, क्योंकि गृणात्मक-परिवत्तंन एक बिलकुल 
नई वस्तु हमारे सामने उपस्थित करता है। मन इसी तरहका भौतिक- 

त्वोंसे गणात्मक-परिवर्त्तन है। वह भौतिकतत्त्वोंसे पैदा हुआ है, किन्तु 
भौतिकतत्त्व नहीं है। 


१, ४77प5. 


अध्याय १३ है ह 
बीसवीं सदीके दाशेनिक 
बीसवीं सदीमें साइंसकी प्रगति और भी तेज हुई। मनुष्य हवामें उसी 
तरह बेघड़क उड़ने लगा है, जिस तरह अबतक वह समुद्रमें तैर” रहा 
था। उसके कानकी शक्ति इतनी बढ़ गई है, कि वह हज़ारों मीलों दूरके 
शब्दों--खबरों, गानों---को सुनता है। उसकी आँखकी ज्योति इतनी बढ़ 
रही है, कि हज़ारों मील दूरके दृश्य भी उंसके सामने आने लगे हैं, यद्यपि 
इसमें अभी और विकासकी जरूरत है। पिछली शताब्दीने जिन शकलों 
और स्वरोंको अचल पत्थरकी मूर्ति तथा गुफाकी प्रतिध्वनिकी भाँति हमारे 
पास पहुँचाया था, अब हम उन्हें अपने सामने सजीव-सा चलते-फिरते, बोलते- 
गाते देखते हैं। अभी हम इसे प्रतिचित्र और प्रतिध्वनिके. रूपमें देख रहे 
है लेकिन उस समयका भी आरंभ हो गया है, जिसमें आमतौरसे रक्त-मांसके 
रूप को सीधे अपने सामने सजीवता प्रदर्शन करते देखेंगे । यह भी बातें कुछ 
 शताब्दियाँ पहिले देवी चमत्कार, अमानुषिक सिद्धियाँ समझी जाती 
थीं। 

मनुष्यका एक ज्ञान-क्षेत्र है, और एक अज्ञान-क्षेत्र। उसका अज्ञान-दक्षेत्र 
जब बहुत ज्यादा था, तब ईश्वर, धर्मेकी बहुत गुंजाइश थी। अज्ञान-क्षेत्रके 
खंडोंको जब ज्ञानने. छीनकर अपना क्षेत्र बनाना चाहा, तो अज्ञान-क्षेत्रके 
वासियों--धमं और ईश्वरकी स्थिति खतरेमें पड़ गई । उस वक्‍त अज्ञान- 
: राज्यकी हिमायतके लिए “दर्शन” का खास तौरसे जन्म हुआ । उसका मुख्य 
' काम था, खुली आंखोंमें धूल झोंकना-नामसे बिलकुल उल्टा जो बात दश्शेन- 
“ जे ईसा-पूर्व सातवीं-छठीं सदीमें अपने जन्मके समय की थी, वही उसने अब 
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भी उठा रखा है। इसमें शक नहीं, द्शनने कभी-कभी धर्म और ईश्वरक्रा 
विरोध किया है, किन्तु वह विरोध नामका था, वह बदली हुईं परिस्थित्ि- 
के अनुसार “अर्ध तजहि बंध सबंस जाता” की नीतिका अनुसरण 
करनेकेलिए था । 

बीसवीं सदीने सापेक्षता, क्वन्तम्‌के सिद्धान्त, एलेक्ट्रन, न्यूट्रन, आदि 
कितने ही साइंसके क्रान्तिकारी सिद्धान्त प्रदान किये हैं, इसका वर्णन 
हम “विश्वकी रूपरेखा” में कर चुके हैं।इन सबने ईश्वर, घर, परमात्म- 
तत्त्व, वस्तु-अपने-भीतर, विज्ञानवाद सभीके लिए खतरा उपस्थित कर दिया 
है, किन्तु ऐसे संकटके समय दाशनिक चुप नहीं हैं। उसके जिस रूपका पर्दा 
खुल गया है, उससे तो लोगोंको भरमाया नहीं जा सकता; इसलिए घर्मं, 
' अब्वर, चिरस्यथापित आचारका पोषण, उनके ज़रिये नहीं हो सकता । 
कानन्‍्ठको हम देख चुके हैं, कैसे बुद्धि-सीमा-पारी वस्तु-अपने-भीतरको मनवा- 
कर उसने धर्म-ईश्वर, आचार सबको हमारे मत्थे थोपना चाहा । यही 
बात क़िखूटे, हेगेल, स्पेन्सरमें भी हम देख चुके हैं। 

बीसवीं सदीके दार्शनिकोंमें कहीं राधाकृष्णनके “लौटो उपनिषदोंकी 
कोर की भाँति, 'लौटो कान्टकी ओर” कहते हुए जमंनींमें कोहेन, विन्डेल, 
चान्ट, हुस्सेलंको देख रहे हैं, कहीं यूकेव और बर्गंसाँको अध्यात्म-जीवन- 
वाद और सूजनात्मक जीवनवादका प्रचार करते देखते हैं। कहीं विलियम्‌ 
जेम्सूको प्रभाव (मनुष्यमाप)वाद” बर्टरेंड रसछको भूत और विज्ञान 
कैनोंसे भिन्न अनुभयवादको पृष्ट करते पा रहे हैं। ये सभी दार्शनिक 
भ्रतीतके मोहमें पड़े हैं।--ते हि नो दिवसा गता:”'* बड़ी बुरी बीमारी 
_ है। किन्तु यह सभी बातें दिमागी बुनियादपर नहीं हो रही हैं। मानव 
समाजके प्रभुओंके वर्गस्वार्थंथा यह तकाजा है, कि वह अतीत न होने 
पाये, नहीं तो वर्तमानकी मौज उनके हाथसे जाती रहेगी। 


१. 72874 577. 
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यहाँ हम बीसवीं सदीके शरीरवाद,' विज्ञानवाद, दतवाद, अनु भयवाद- 

का कुछ परिचय देना चाहते हैं। 
६ १. इंब्वरवाद 

१-ह्वाइटहेंड्‌ (जन्म १८६१ ३०) 

अलफ्रेंड न्थ द्वाइटहेड इंगलेंडके मध्यम श्रेगीके एक धर्म-विश्वासी 
गणित्ञ हैं। 

दर्शन--ह्वाइटहेडको इस बातका बहुत क्षोभ है, कि प्रत्यक्ष करनेमें 
इतनी समृद्धि प्रकृति 'शब्दहीन, गंघहीन, वर्णहीन, व्यथ ही निरन्तर 
दौड़ते रहनेवाला भौतिकतत्त्व” बना दी गई। द्वाइटहेड अपने दर्शन--- 
शरीराद--८द्वारा प्रकृतिको इस अव:पतनसे बचाना चाहता है। उसका दर्शन 
कार्य-गुणों--शब्द, गंध, वर्ण आदि--को ही नहीं, बल्कि मनुष्यके कला, 
आचार, धर्म संबंधी जीवनसे संबंध रखनेवाली बातोंका समर्थन करना 
चाहता है, साथ ही अपनेको विज्ञानका समर्थक भी जतलाना चाहता है। 
हमारे तजब (>-अनुभव) सदा साकार घटनाओंके होते हैं। यह घटनाएं 
अलग-अलग नहीं, वल्कि एक शरीरके अनेक अवयवोंकी भाँति हैं। शरीर 
अपने स्वभावसे सारे अवयव, तत्त्व या घटनाओंको प्रभावित करता है। 
ह्वाइट्हेड्‌ यहाँ शरोरको जिस अर्थमें प्रयुक्त करता है, वह सारे वस्तु-सत्य--- 
वास्तविकता--का बोषक है, और वह सिर्फ चेतन आणी शरीर तक ही 
सीमित नहीं है। सारी प्रकृतिका यही मूल स्वरूप है। ह्वाइटहेड्के अनुसार 
भोतिकशास्त्र अतिसूक्ष्म 'शरीर” (एडेक्ट्रन, परमाण्‌ आदि) का अध्ययन 
करता है, और प्राणिशास्त्र बड़े “शरीर” का। द्वाइटहेड प्रागी-अग्राणोके 
ही नहीं मन और कायाके भेदकों भी नहीं मानता। मन शरीरका ही एक 
खास घटता-अबंध है, और उसका प्रयोजन है उच्च क्रियाओंका संपादन 





१. (एव्गाधिय, 
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करना। भौतिकश्मास्त्रकी आधुनिक प्रगतिको लेते हुए द्वाइटहेड मन या 
कायाको वस्तु नहीं घटनाओं--बदलती हुईं वास्तविकता---को विश्वका 
सृक्ष्म्तम अवयव या इकाई मानता है। इकाइयों और उन्तके पारस्परिक 
संबंधका योग विश्व है। बड़ी घटनाएं छोटी घटनाओंकी अवयवी (+-- 
अवयववाले ) हैं, और अन्तमें सबके नीचे मूल आधार या इकाई परमा- 
णुवाली घटनाएं हैं। इस प्रकार द्वाइटहेड वास्तविकताको प्रवाह या दीप- 
कलिकाकी भाँति निरन्तर परिवर्तंनशील मानता है, किन्तु साथ ही आक्ृति' 
को स्थायी मानकर एक नित्य पदार्थ या अफलातूँके सामान्यकों साबित 
करना चाहता है, “न बचनेवाले प्रवाहमें एक चीज है, जो बनी रहती 
है, नित्यताको नष्ट करनेमें एक तत्व है जो कि प्रवाहके रूपमें बेंच रहता 
है।. 

जिसे एक वस्तु या व्यक्ति कहा जाता है, वह वस्तुत: घटनाओंका समाज 
या व्यवस्थित प्रवाह है, और उसमें कार्यकारण-धारा जारी रहती है। 
सृक््मतम इकाई, परमाण्‌ आदिकी घटना, विश्वमें सारी दूसरी प्राथ- 
मिक--परमाणुवीय--घटनाओंसे अलग-यलूग नहीं, बल्कि परस्पर-संबद्ध 
घटनाओंका संगठित परिवार है। और इस पारस्परिक संबंध और संगठनके 
कारण यह भी कहा जा सकता है, कि 'हर एक चीज हर समय हर जगह 
है। प्रत्येक प्राथमिक (--परमाणुवीय) घटना, अपनेसे पहिलेकी प्राथमिक 
घटनाकी उपज है, और उसी तरह आनेवाली घदनाकी पूर्वंगामिनी है। 
इस प्रकार प्रत्येक प्राथमिक घटना, प्रवाहरूप होनेपर भी पदार्थरूपेण 
अविनाशी / है। द क्‍ 

ईदवर--विश्वका- “साथ होना”, संबद्ध होता ही ईश्वर है। अरूग- 
अलग वस्तुमें ईश्वर नहीं है, बल्कि वह उनका आधार “शरीर” है। “विश्व- 
पूर्ण एकताके लानेमें तत्पर सान्‍्तोंका बहुत्व है।” ईश्वर “भौतिक बहुत्व- 


है. #65707. 
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की खोजमें तत्पर दृष्टिकी एकता है, वह वेदना (+-एहसास) के लिए 
बंसी या अंकुशी, तथा इच्छाकी अनन्त भूख है।” 

अपने सारे साइंस-सम्मत” दर्शनका अन्त, ह्वाइटहेड, ईश्वर धर्म 
और आचारके समर्थनमें करता है। यह क्‍यों? 


२- युकेन्‌ (१८४६-१९२६) 
यह जर्मन दार्शनिक था। 


: युकेनके अनुसार सर्वोच्च वास्तविकता आत्मिक जीवन', या सजीव 
आत्मा है। यह आत्मिक जीवन प्रकृति (-विंश्व) से ऊपर है, किन्तु वह 
उसमें इस तरह व्याप्त है, कि उसके लिए सीढ़ी का काम दे सकता है! 
यह आत्मिक जीवन कूटस्थ एक रस नहीं, बल्कि अधिक ऊंची अधिक गंभीर 
आत्मिकताकी ओर बढ़ रहा है। ऐसी चमत्कारिक (योग जैसी) प्रक्रियाएँ 
हैं, जिनकी सहायतासे मनुष्य आत्मिक जीवनका ज्ञान प्राप्तककर सकता है; 
म्रनुष्य स्वयं इस आत्मिक जीवनकी प्रगतिमें सहायक हो सकता है। साइंस, 
कला, धर्म, दर्शन आदिको अ्त:प्रेरणा इसी आत्मिक जीवनकी तरफसे 
मिलती है, और वह उसकी प्रगतिमें भाग लेता है। सत्य मनुष्यकी कृति नहीं 
है, वह आत्मिक छोकमें मौजूद है, जिसका मनुष्यको पता भर लगाना है। 
ऐसे स्वयंसिद्ध, स्वयंभ्‌ सत्यकी ज़रूरत है, क्योंकि उसके बिना श्रद्धा संभव 
नहीं है। सत्य मनुष्यकी नाप है, मनुष्य सत्यकी नाप नहीं है। सत्य बाध्य 
करके अपने अस्तित्वको मनवाता है। सत्य आत्मिक जीवनके अस्तित्वका 
प्रमाण है। उसका दूसरा प्रमाण यह है, जो कि कष्टके वक्‍त लोग आत्मिकं 
लोक या स्वगिक राज्यकी शरण लेते हैं। 

प्रकृति भी उपेक्षणीय नहीं है। इसके भीतर भी काफी बोध है। 
मनुध्यका मन स्वयं प्रकृतिकी उपज है। तो भी प्रकृति मन (--आत्मा) से 





है. 5फाणाएल हा, 
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नीचे हैं, अधिक-से-अधिक यही कह सकते हैं कि प्रकृति आत्मिक जोवनके 
मार्गकी पहिली मंजिल है। आत्मिक जोवन प्रकतिकी उपज नहीं, बल्कि 
उसका मौलिक आधार तथा अन्तिम लक्ष्य है। 

. आत्मिक जीवनका ज्ञान साइंस या बौद्धिक तके-वितकंसे नहीं हो 
सकता, इसके लिए आत्मिक अनुभव--उस आत्मिक जीवनकी अपने भीतर 
सर्वत्र उपस्थितिके अनुभव--की जरूरत है। 

यही आत्मिक जीवन ईश्वर है। घर्मं मानव जीवनको आत्मिक 
जोबनके उच्च शिखरपर ले जाता है, उसके बिना मनुष्यका अस्तित्व 
खोंखला सारहीन है। यूकेन्‌ने इस प्रकार भौतिकवादके प्रभावकों हटाकर 
दम तोड़ते ईश्वर और धर्मको हस्तावलूंब देना चाहा। 


६ २- अनू-उभयवाद 
१- बेगंसां (१८५९-१९४१ इईं० ) 


फ्रेंच दाशनिक था। हाल (१९४० ई०) में जमंनों द्वारा फ्रांसके 
पराजित होनेके बाद उसकी मृत्यु हुई। 

बेंगेंसाँकी कोशिश है, कि प्रकृति और प्राकंतिक नियमोंको इन्कार 
किये बिना विश्वकी आध्यात्मिकताकों सिद्ध किया जाये। इसके दर्शनकी 
विशेषता है परिवत्तेन (>-क्षणिकता), क्रिया, स्वतंत्रता, सृजनात्मकर 
विकास, स्थिति , आत्मानुभूति। बेगेंसाँके द्शनकों आमतौरसे “परि- 
वर्तेतका दर्शन! या 'सृजनात्मक विकास” कहते हैं। 

(१) तत्त्व--बेगंसाँके अनुसार असली तत्त्व न भौतिक है, न मन 
(>-विज्ञान), बल्कि इन दोनोंसे भिन्न--अनू-उभय तत्त्व है, जिससे ही 
भौतिक तत्त्व तथा मन दोनों उपजते हैं। यह मूल तत्त्व सदा परिवत्तेन- 


है. (एटथ7०९ €९एए0ए४07. 
२. >प्रा007. 
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शील, घटना-प्रवाह लहराता जीवन, सदा नये रूपकी ओर बढ़ रहा 
जीवन है। 

(२) स्थिति--बेगगेंसाँ स्थिति को मानता है, किन्तु स्थिरताकी 
स्थितिको नहीं बल्कि प्रवाहकी स्थितिको। “स्थिति अतीतकी लगातार 
प्रगति है, जो कि भविष्यके रूपमें बदल रही है, और जैसे-जेसे वह आगे बढ़ 
रही है वैसे-ही-वैसे उसका आकार विशाल होता जा रहा है । इस प्रकार 
बेगंसाँ यहाँ खामखाह स्थिति” शब्दको घसीट रहा है, क्योंकि स्थिति 
परिवर्तनसे बिल्कुल उलटी चीज है। वह और कहता है--- हमने अपने 
अत्यन्त वाल्यसे जो कुछ अनुभव किया है, सोचा और चाहा है; वह यहाँ 
हमारे वत्तमानके ऊपर झुक रहा है, और वत्तमान जिससे तुरन्त मिलने- 
वाला है।. . . .जन्मसे लेकर--नहीं, बल्कि जन्मसे भी पहिलेसे क्‍योंकि 
आनुवंशिकता भी हमारे साथ है---जो कुछ जीवनमें हमने किया है, उस 
इतिहासके सारके अतिरिक्त हम और हमारा स्वभाव और है ही क्‍या ? 
इसमें सन्देह नहीं कि हम अपने भूतके बहुत छोटेसे भागकों सोच सकते हैं, 
किन्तु. . . .हमारी चाह, संकल्प, क्रिया अपने सारे भूतको लेकर होती है।” 
बेगेसाँ इसे स्थिति कहता है। यह सारे अतीतका वतंमानमें साराक्षण है। 
स्थितिके कारण सिर्फ वास्तविक और निरन्तर परिवर्तन ही नहीं होता, 
बल्कि प्रत्येक नया परिवत्तेन, कुछ ताजगी कुछ नवीनता के लिए होता है। 
इसीलिए इसे सुजनात्मक विकास कहते हैं। आध्यात्मिकता (>-आत्मतत्त्व) 
इसी प्रकारकी स्मृतिको कहते हैं; वह इस प्रकारकी निरन्तर क्रिया है, 
जिसमें कि अतीत वत्तमानमें व्याप्त है। कभी-कभी इस क्रियामें शिथिलता 
हो जाती है, जिससे भौतिक तत्त्व या प्रकृति पैदा होती है। चेतना (+- 
विज्ञान) बाह्यताकी अपेक्षाके बिता व्यापनको कहते हैं; और प्रकृति बिना 
व्यापककी वाह्यताको कहते हैं। 

जीवनके विकासकी तीन भिन्न-भिन्न तथा स्वतंत्र दिशायें हैं-- 
वानस्पतिक, पशुबुद्धिक, बुद्धिक, जो कि क्रमशः वनस्पति, पशु और मनुष्यमें 
पाई जाती है। 

श्ड 
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(३) चेतता--चेतना या आत्मिकताको, बेगंसाँ स्मृतिसे संबद्ध 
मानता है, प्रत्यक्षीकरणसे नहीं। चेतना मस्तिष्ककी क्रिया नहीं, बल्कि 
मस्तिष्कका वहु औज़ारके तौर पर इस्तेमाल करता है। कोट और खूँटी” 
जिसपर कि वह टंगा है, दोनोंका घनिष्ठ संबंध है, क्योंकि यदि खूटीको 
उखाड़ दें, तो कोट गिर जायेगा, किन्तु, इससे क्या यह हम कह सकते हैं 
कि खूँटीकी शकल जैसी होती है, वेसी ही कोटकी शकल होती है ? ” 

(४) भोतिकतत्त्व--वेगंसाँके अनुसार भौतिकतत्त्वोंका काम है 
जीवन-समुद्रकों अलग-अरूग व्यक्तियोंमें बाँटवा, जिसमें कि वह अप 
स्वतंत्र व्यक्तित्तको विकसित कर सकें। प्रकृति इस विकासमें बाघा 
नहीं डालती, बल्कि अपनी रुकावट द्वारा उन्हें और उत्तेजितकर कार्यक्षम 
बनाती है। प्रकृति एक ही साथ “बाधा, साधन और उत्तेजना” है। 
जीवन सिर्फ समाजमें ही पहुँच सन्तुष्ट होता है। सर्वोच्च और अत्यन्त 
सजीव मनुष्य वह है ' जिसका काम स्वयं ज़बदंस्त तो है ही, साथ ही दूसरे 
मनुष्यके कामको भी जो जबरदस्त बनाता है; जो स्वयं उदार है, और 
उदारताकी अँगीठीको जलाता है। 

(५) ईश्वर--जीवनका केन्द्रीय प्रकाश-प्रसरण ईइवर है। ईश्वर 
“निरन्तर जीवन-क्रिया, स्वतंत्रता है। 

(६) दर्शन--दर्शन, बेगगंसाँके अनुसार, सदासे वास्तविकताका 
प्रत्यक्षर्शन--आत्मानुभूति--रहा और रहेगा।--बह बात बिल्कुल 
दव्दशः ठीक है। आत्मानुभूति द्वारा ही हम “स्थिति”, जीवन, 
“चेतना” का साक्षात्कार कर सकते हैं। परमतत्त्व'ः तभी अपने आपको 


हमारे सामने प्रकठ करेगा, जब कि हम कम करनेके लिए नहीं बल्कि उसके 
साक्षात्कार करने ही के लिए साक्षात्कार करना चाहेंगे। 


५३ हू साँंके 


इस प्रकार बेगसाॉँके दर्शनका भी अवसान आत्म-दर्शन, और ईइवर 
समर्थनके साथ होता है। 


१, ॥7/एांप07. २. 2>5800(६८. 
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२- बटंरंड रसलू (जन्म १८७२ ईं०) 

अर रसू एक अंग्रेज छा्ड तथा गणितके विद्वान्‌ विचारक 
हैं। 

रसलका दर्शन “अनू-उभयवाद” कहा जाता है--अर्थात्‌ न प्रकृति 
मूलतत्त्व है, न विज्ञान, मूलतत्त्व यह दोनों नहीं हैं। यदि दार्शनिक गोल- 
मोल न लिखकर स्पष्ट भाषामें लिखें, तो उन्हें दाशशनिक ही कौन कहेगा। 
दार्शनिकके लिए ज़रूरी है, कि वह सन्ध्या-भाषामें अपने विचार प्रकट 
करे, जिसमें उसकी गिनती रात-दिन दोनोंमें हो सके। रसलके दर्शनको, 
वह खुद “ताकिक परमाणुवाद”, “अनुभयवादी अद्वेतवाद, “द्वेतवाद”, 
“बस्तुवाद” कहता है। 

रसल कहीं-कहीं हमारे सारे अनुभवोंका विश्लेषण प्रकृतिके मूलतत्त्व 
परमाणुओंके रूपमें करता है। दर्शन साइंसका अनुयायी हो सकता है, 
साइंसकी जगह लेनेका उसका अधिकार नहीं है। वस्तुओं, घटनाओंका 
बहुत्व विज्ञान और व्यवहार-बुद्धि दोनोंसे सिद्ध है, इसलिए दर्शनको उनसे 
इन्कारी नहीं होता चाहिए। किन्तु इसका मूल क्या है; इसपर विचार 
करते हुए रसल कहता है---विज्ञानवादका सारे बाहरी बहुत्वोंको मानसिक 
कहना ठीक नहीं, क्योंकि यह साइंसका अपलाप है। साथही भौतिकवादके 
भी वह विरुद्ध है। मूलतत्त्व तरंग--शक्ति या केवल किरण प्रसरण* 
नहीं है। मूलतत्त्व न विज्ञान है, न भौतिक तत्त्व, वह दोनोंसे अलग अन्‌- 
उभय-तत्त्व” है, लेकिन 'अनुभयतत्त्व” एक नहीं घटनाओंकी एक किस्म 
है। या तत्त्वोंकी एक जाति है। “जगत्‌ अनेक शायद परिसंख्यात, या 
असंख्य तत्वोंका समूह है। ये तत्त्व एक दूसरेके साथ विभिन्न संबंध रखते 
हैं, और शायद उनके गृणोंमें भी भेद हैं। इन तत्वोंमेंसे प्रत्येकको 'घटना' 
कहा जा सकता है।* 


१. स्द्वतादा070. 
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रसलके अनुसार दर्शन जीवनके लक्ष्यको निश्चित नहीं कर सकता, 
किन्तु वह दुराग्रहों, संकीर्ण दृष्टिके अनर्थोंसे हमें बचा सकता है।” 


8३ - भोतिकवाद 


बीसवीं सदीका समाजवाद जैसे मारक्सका समाजवाद हैं वँसे ही 
बीसवीं सदीका भौतिकवाद मार्क्सीय भौतिकदाद है । माक्संवादके 
कहनेसे यह नहीं समझना चाहिए, कि वह स्थिर और अचल एकरस 
है। विकास माक्संवादका मूलमन्त्र है, इसलिए माक्सवादीय भौतिक 
दर्शनका भी विकास हुआ है। माक्सेवाद भौतिक दरशेनके बारेमें हमने 
अपने “वैज्ञानिक भौतिकवाद” में सविस्तर लिखा है। इसलिए उसे यहाँ 
दुहरानेकी ज़रूरत नहीं । 


8 ४ - दृतवाद 


बीसवीं सदीमें नई-तई खोजोंने साइंसकी प्रतिष्ठा और प्रभावकों 
और बढ़ा दिया, इसीलिए केवल बुद्धिवादी दाशंनिकोंकी जगह आज प्रयोग- 
वादियोंकी प्रधानता ज्यादा है। 

विलियम्‌ जेम्स (१८४२-१९१० ई०)--विलियम्‌ जेम्सका जन्म 
अमेरिकाके मध्यमवर्गीय परिवारमें हुआ था। मनोविज्ञान और दर्शनका 
वह प्रोफेसर रहा। जिस तरह बुद्धके तृष्णावाद (""क्षय) वादने झोपन- 
हारके दर्शनको प्रभावित किया, उसी तरह बुद्धके अनात्मवादी मनोविज्ञान- 
ने जेम्सपर प्रभाव डाला था। 

जेम्सको भौतिकवादी तथा विज्ञानवादी दोनों प्रकारके अद्वतवाद 
पसन्द न थे। भौतिक अद्वंतवादके विरुद्ध उसका कहना था कि यदि सभी 
चीजें--मनुष्य भी--आदिम नीहारिकाओं या अतिसृक्ष्म तत्त्वोंकी उपज 
मात्र है, तो मनुष्ययी आचारिक जिम्मेवारी (>-दायित्व ), कर्म-स्वातंत्र्य 
वेयक्तिक प्रयत्न और महत्त्वाकांक्षाएँ बेकार हैं। यह स्पष्ट है कि भौतिक- 
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बादका विरोध करते वक्‍त उसके सामने सिर्फ़ यांत्रिक भौतिकवाद था। 
वैज्ञानिक भौतिकवाद जिस प्रकार ग्रुणात्मक परिवततेन द्वारा बिल्कुल 
नवीन वस्तुके उत्पादनकों मानता है, और परिस्थितिके अनुसार बदलरूती 
किन्तु और भी बढ़ती जिम्मेवारियोंको अज्ञान और भयके आधारपर नहीं, 
बल्कि और भी ऊँचे तरूूपर--न्लनानके प्रकाशमें--मनुष्य होनेका नाता 
मानता है, और उसके लिए बड़ी से बड़ी कुर्बानी करने के लिए आदमीको 
तैयार करता है इससे स्पष्ट है, कि वह आचारिक जिम्मेवारियों” की 
उपेक्षा नहीं करता; किन्तु “आचारिक जिम्मेवारियों” से यदि जेम्सका 
अभिप्राय पुराने आथिक स्वार्थों और उसपर आश्रित समाजके ढाँचेको 
कायम रखनेसे मतलब है, तो निश्चय ही वह इस तरहकी जिम्मेवारीको 
उठानेके लिए तैयार नहीं है। शायद, जेम्स को यदि पिछला महायुद्ध--- 
और खासकर वर्त्तमान युद्ध-देखनेका मौका मिला होता, तो वह अच्छी 
तरह समझ लेता कि सामाजिक स्वार्थकी अवहेलना करते अन्धी वेयक्तिक 
लिप्सा--जिसे क्म-स्वातंत्र्य, प्रयत्न, महत्त्वाकांक्षा आदि जो भी नाम 
दिया जावे---मानवको कितना नीचे ले जा सकती है। 

(१) प्रभाववाद---जेम्सके दिलमें साइंसके प्रयत्नों, उसकी 
गवेषणाओं और सच्चाइयोंके प्रति बहुत सम्मान था, इसलिए वह कोरे 
मस्तिष्ककी कल्पनाओं या विज्ञानवादको महत्त्व नहीं दे सकता था। 
उसका कहना था, किसी वाद, विश्वास या सिद्धान्तकी सच्चाईकी कसौटी 
वह प्रभाव या व्यावहारिक परिणाम जो हमपर या जगतृपर पड़ता दिखाई 
देता है। प्रभावपर जोर देनेके ही कारण जेम्सके दर्शनको प्रभाववाद' भी 
कहते हैं। 

(२) ज्ञान--ज्ञान एक साधन है, वह जीवनके लिए है, जीवन 
ज्ञानके लिए नहीं है। सच्चा ज्ञान या विचार वह है, जिसे हम हजम कर 
सकें, यथार्थ साबित कर सर्के, और जिसकी परीक्षा कर सकें। 


१. ?788777 7877. 
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यह कहना ठीक नहीं है, कि जो कुछ बुद्धिपुर्वक है, वह वस्तु-सत्‌ है। 
जो कुछ प्रयोग या अनेभवमें सिद्ध है, वह वस्तु-सत्‌ है। अनुभवसे हमें सिर्फ 
उसी अनुभवको लेना चाहिए, जो कि कल्पनासे मिश्रित नहीं किया गया, 
जो शुद्धता और मौलिक निर्दोषितासे युक्त है। वस्तु-सत्‌ वह शुद्ध अनुभव 
है, जो मन्‌ ष्यकी कल्पनासे बिल्कुल स्वतंत्र है, उसकी व्याख्या बहुत मुश्किल 
है। यह वह वस्तु है, जो कि अभी-अभी अनुभवमें घुस रही है, किन्तु 
अभी उसका नामकरण नहीं हुआ है; अथवा, यह अनुभवमें कल्पना- 
रहिता ऐसी आदिम उपस्थिति है, जिसके बारेमें अभी कोई श्रद्धा या 
विश्वास उत्पन्न नहीं हो पाया है; जिसपर कोई मानवी कल्पना चिपकाई 
नहीं गई है। 

(३) आत्मा नहीं--मानसी वृत्तियों और कायाकों मिलानेवाले 
माध्यम---आत्मा--का मानना बेकार है, क्योंकि वहाँ ऐसे स्वतंत्र तत्त्व 
नहीं हैं, जिनको. मिलानेके लिए किसी तीसरे पदार्थकी ज़रूरत हो। बास्त- 
बिकता, एक अंशमें हमारी वेदनाओं' का निरन्तर चला आता प्रवाह है, 
जो आते और विलीन होते जरूर हैं, किन्तु आते कहाँसे हैं, इसे हम नहीं 
जानते; दूसरे अंशमें वह वे संबंध हैं, जो कि हमारी वेदनाओं या मनमें 
उनके प्रतिबिबोंके बीच पाये जाते हैं; और एक अंशमें वह पहिलेकी सच्चा- 
इयाँ हैं। 

(४) सृष्टिकर्ता. .. नहीं--प्रकट घटनाओंके पीछे कोई छिपी हुई 
वस्तु नहीं है, वस्तु-अपने-भीतर (वस्तुसार), परमतस्व, अज्ञेब केल्पनाके 
सिवा कोई हस्ती नहीं रखते। यह बिल्कुल फजूल बात है, कि हम मौजूद 
स्पष्ट वास्तविकताकी व्याख्या करनेके लिए एक ऐसी कल्पित वास्तविकता- 
का सहारा छें, जिसको हम ख्यालमें भी नहीं छा सकते, यदि हम खुद अपने 
अनुभवसे ही निकले कल्पित चित्रोंका सहारा न छें। मनसे परे भी सत्ता 


१. किल्पना-अपोद --दिद्लनाग और धर्मंकीति। 
२. 867753/7075. 
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है, इसे जेम्स इन्कार नहीं करता था लेकिन साथ ही; शुद्ध आदिम अनुभवकों 
वह मन:प्रसृत नहीं बल्कि वस्तु-सत्‌ मानता था--आदिकालीन तत्त्व ही 
विकसित हो चेतनाके रूपमें परिणत होते हैं। 

(५) द्वेतवाद--जेम्सका उम्र प्रभाववाद द्वैतवादके पक्षमें था-- 
अनुभव हमारे सामने बहुता, भिन्नता, विरोधकों उपस्थित करता है। 
वहाँ न हमें कहीं पता मिलता है कूटस्थ विश्वका, नहीं परमतत्त्व (>तरह्म )- 
वादियों अद्वैतियोंके उस पूर्णतया संगठित परस्पर स्नेहबद्ध जगत्‌-प्रबंधका, 
जिसमें कि सभी भेद और विरोध एकमत हो जायें। अद्वेतवाद, हो सकता 
है, हमारी ललित भावनाओं और चमत्कार-प्रिय भावुकताओंको अच्छा 
मालम हो; किन्तु वह हमारी चेतना-संबंधी गृत्थियोंकी सुलझा नहीं 
सकता; बल्कि बुराइयों (>-पाप) के संबंधकी एक नई समस्या ला खड़ा 
करता है--अद्वेत शुद्धतत्त्वमें आखिर जीवनकी अशुद्धताएं, शुद्ध अद्देत 
विश्वमें विषमताएं--क्रताएं कहाँसे आ पड़ीं? अद्वैतवाद इस प्रदइनको 
हल करनेमें असमर्थ है, कि कृटस्थ एकरस अद्वत तत्त्वमें परिवत्तन क्‍यों 
होता है। सबसे भारी दोष अद्वेतवादमें है, उसका भाग्यवादी (--नियति- 
वादी ) होना--वह एक है, उसकी एक इच्छा है, वह एकरस है, इसलिए . 
उसकी इच्छा--भविष्य--नियत है। इसके विरुद्ध द्वैतवाद प्रत्यक्षसिद्ध 
घटनाके प्रवाहकी सत्ताको स्वीकार करता है, उसकी तथ्यता (+>जैसा-है- 
वेसेपन) का समर्थक है, और कार्य-कारण संबंध (+--परिवत्तेन) या 
इच्छा-स्वातंत्र्य (+-कर्म-स्वातंत््य ) की पूर्णतया संगत व्याख्या करता है -- 
देतवादमें परिवत्तेत, नवीनताके लिए स्थान है। 

(६) ईइवर--जेम्स भी उन्नीसवीं सदीके कितने ही उन दब्बू, अधि- 
कारारूढ़-वर्गसे भयभीत दाशनिकोंमें हैं, जो एक वक्‍त सत्यसे प्रेरित होकर 
बहुत आगे वढ़ जाते हैं, फिर पीछे छूट गये अपने सहकमियोंकी उठती अंगु- 
लियोंको देखकर किन्तु, परन्तु” करने लगते हैं। जेम्सने कान्टके वस्तु- 
अपने-भीतर, स्पेन्सरके अज्ञेय, हेगेलके तत्त्वकों इन्कार करनेमें तो पहिले 
साहस दिखलाया; किन्तु फिर भय खाने रूगा कि कहीं सभ्य समाज उसे 


३७६ दर्शन-दिग्दर्शन [ अध्याय १३ 


नास्तिक, अनीश्वरवादी न समझ लें। इसलिए उसने कहना शुरू किया--. 
ईइबर विश्वका एक अंग है, वह सहानुभूति रखनेवाला शक्तिशाली मदद- 
गार है, तथा महान्‌ सहचर है। वह हमारे ही स्वभावका एक चेतन, 
आचार-परायण व्यक्तित्ववुक्त सत्ता है, उसके साथ हमारा समागम हो 
सकता है, जेसा कि कुछ अनुभव (यकायक भगवानसे वार्तालाप, या श्रद्धा- 
से रोगमुक्ति ) सिद्ध करते हैं।---तो भी यह ईश्वरवादी मान्यताएं पूर्णतया 
सिद्ध नहीं की जा सकतीं, लेकिन यही बात किसी दर्शनके वारेमें भी कही 
जा सकती है।--किसी दर्शंनकों पूर्णतया सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
प्रत्येक दर्शन श्रद्धा करनेकी चाहपर निर्भर है। श्रद्धाका सार या समझ 
महसूस करना नहीं है, बल्कि वह है चाह---उस बातके विश्वास करने की 
चाह, जिसे हम साइंसके प्रयोगों द्वारा न सिद्ध कर सकते और न खंडित 
कर सकते हैं। 


भारतीय 
दशन 


उतराध 


अध्याय १४६४ 
४, भारतीय दशेन 


प्राचीन ब्राह्मण-दशन (१०००-६०० इ०पू०) 


हम बतला चुके हैं कि दर्शन मानव मस्तिष्कके बहुत पीछेकी उपज 
है। यूरोपमें दर्शशका आरंभ छठी सदी ईसा पू्वमें होता है। भारतीय 
दर्शनका आरंभ-समय भी करोब-करीब यही है, यद्यपि उसकी स्वप्न-चेतना 
वेदके सबसे पिछले मंत्रोंमें मिलती है, जो ईसा पूर्व दसवीं सदीके आस- 
पास बनते रहे । 

प्राकृतिक मानव जब अपने अज्ञान एवं भयका कारण तथा सहारा 
ढुंढ़ने लगा, तो वह देवताओं और धर्म तक पहुँचा। जब सीधे-सादे धर्मे- 
देवता-संबंधी विश्वास उसकी विकसित बुद्धिको सन्तुष्ट करनेमें असमर्थ 
होने लगे, तो उसकी उड़ान दर्शंनकी ओर हुई। प्राकृतिक मानवको यात्राके 
आरंभसे धर्मं तक पहुँचनेमें भी लाखों वर्ष लगे थे, जिससे मालम होता है 
कि मनुष्यकी सहज बुद्धि प्रकृतिके साथ-साथ रहना ज्यादा पसन्द करती है। 
शायद धर्म और दर्शनको उतनी सफलता न हुई होती, यदि मानव समाज 
अपने स्वार्थॉके कारण वर्गोमें विभक्‍त न हुआ होता। वर्गे-स्वार्थभो जगत्‌की 
परिवत्तंनशीलता द्वारा परिचालित सामाजिक परिवतेनसे जबर्दस्त खतरा 
रहता है, इसलिए उसकी कोशिश होती है कि परिवर्तित होते जगत्‌में अपने- 
को अक्षुण्ण रक्खे। इन्हीं कारणोंसे पितृसत्ताक समाजने धर्मेकी स्थायी बुनि- 
याद रक्खी, और प्राकृतिक शक्तियों एवं मृत-जीवित प्राणियोंके आतंकसे 
उठाकर उसे वेयक्तिक देवताओं और भूतोंके रूपमें परिणत किया। शोषक 
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वर्गकी शेक्तिके बढ़नेके साथ अपने समाजके नमूनेपर उसने देवताओंकी 
परम्परा और सामाजिक संस्थाओंकी कल्पना की। यूरोपीय बल्षैनोंके 
इतिहासमें हम देख चुके हैं, कि कैसे विकासके साथ स्वतंत्र होती कुद्धिको 
घेरा बढ़ाते हुए लगातार रोक रखनेकी कोझिश की गई। लेकिन जब हम 
दर्शनके उस तरहके स्वार्थपूणं उपयोगके बारेमें सोचते हैं, तो उस वक्‍त यह 
भी ध्यानमें रखना चाहिए कि दर्शनंकी आडमें वर्ग-स्वाध्ेंको मजबूर करनेका 
प्रयत्न सभी ही दाशंनिक जान-बूझकर करते हैं यह बात नहीं है; कितने 
ही अच्छी नियत रखते भी आत्म-संमोहके कारण वैसा क्र बंठते हैं। 


8१५० बेद ( १५००-१००० रद ० पू० ) 

“मानव-समाज में हम बतला आये हैं, कि किस तरह आयाँके भारतमें 
आनेसे पूर्व सिन्धु-उपत्यकामें असीरिया (मसोपोतामिया) की समसामयिक 
एक सम्य जाति रहती थी, जिसका सामन्तशाही समाज अफ़ग़ानिस्तानमें 
दाखिल होनेवाले आयोके जनप्रभावित पितृसत्ताक समाजसे कहीं अधिक 
उन्नत अवस्थामें था। असम्य लड़ाकू जन-यूगीन जम॑ंनोंने जेसे सम्य 
संस्कृत रोमनों और उनके विशाल साम्राज्यको ईसाकी चौथी शताब्दीमें 
परास्त कर दिया, उसी तरह सर जान मार्शल के मतानुसार इन आयाने 
सिन्धू्‌ उपत्यकाके नागरिकोंको परास्त कर वहाँ अपना प्रभुत्व १८०० ई० 
पूृ० के आसपास जमाया। यह वही समय था, जब कि यूरोपीय ऐतिहासिकों- 
की रायमें--थोड़े ही अन्तंरसे--पश्चिममें भी हिन्दी-यूरोपीय जातिकी 
दूसरी शाखा यूनानियोंने यूनानको वहाँके भूमध्यजातीय निवासियोंको 
हराकर अपना प्रभुत्व स्थापित किया। यद्यपि एकसे देश या कालमें मानव 
प्रगतिकी समानताका कोई नियम नहीं है, तो भी यहाँ कुछ बातोंमें हिन्दी 
यूरोपीय जातीय दोनों शाखाओों--यूनानियों और हिन्दियों---को हम 
दर्शन-क्षेत्रमें एक समय प्रगति करते देख रहे हैं; यद्यपि यह प्रगति आगे 
विषम गति पकड़ लेती है। हाँ, एक विशेषता ज़रूर है, कि समय बीतनेके 
साथ हिन्दी-आयोंकी सामाजिक प्रगति रुक गई, जिससे उनके समाज- 
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शरीरको सुखंडी मार गईं। इसका यदि कोई महत्त्व है तो यही कि उनकां 
समाज जीवित फोसील बन गया, आज वह चार हजार वर्ष तककी पुरानी 
बेवकफियोंका एक अच्छा म्यूजियम है, जब कि यूनानी समाज परिस्थितिके 
अनुसार बदलता रहा --आज' यहाँ नव्य शिक्षित भारतीय भी: बेंद और 
उपनिषद्के ऋषियोंको ही अनन्तकाल तकके लिए दाशंनिक तत्त्वोंको 
सोचकर पहिलेसे रख देनेवाला समझते हैं; वहाँ आधुनिक यूरोपीय विद्वान 
अफलातूं और अरस्तृको दर्शनकी प्रथम और महत्त्वपूर्ण ईटें रखनेवाले 
समझते हुए भी, आजकी दर्शन विचारधाराके सामने उनकी विचारधाराको 
आरंभिक ही समझता है। 

. प्राचीन सिन्धवु-उपत्यकाकी सभ्यताका परिचय वत्तमान शताब्दीके 
द्वितीयपादके आरम्भसे होने लूगा है, जब कि मोहेनजो-दड़ो', और हड़प्पाकी' 
खुदाइयोंमें उस समय के नगरों और नागरिक जीवनके अवशेष हमारे सामने 
आये। लेकिन जो सामग्री हमें वहाँ मिली है, उससे यही मालूम होता 
है, कि मेसोपोतामियाकी पुरानी सभ्य जातियोंकी भाँति सिन्धुवासी. भी. 
सामन्तञ्ाही समाजके नागरिक जीवनको बिता रहे थे। वह कृषि, शिल्प, 
वाणिज्यके अम्यस्त व्यवसायी थे। ताम्र और पित्तलयुगमें रहते भी 
उन्होंने काफ़ी उन्नति की थी। उनका एक सांगोपांग घर्मं था, एक तरहकी 
चित्रं-लिपि थी। यद्यपि चित्र-लिपिमें जो मुद्राएँ और दूसरी लेख-सामग्री 
मिली है, अभी वह पढ़ी नहीं जा चुकी है; लेकिन दूसरी परीक्षाओंसे मालूम 
होता है कि सिन्धु-सम्यता असुर और काल्दी' सम्यताकी समसामयिक 
ही नहीं, बल्कि उनकी भगिनी-सम्यता थी, और उसी तरहके धर्मका 
ख्याल उसमें था। वहां लिंग तथा दूसरे देव-चिह्न या देव-मूर्तियाँ पूजी 
जाती थीं, किन्तु जहाँतक दर्शनका संबंध है, इसके बारेमें इतना हीं कहा 
जा सकता है कि सिन्धु-सम्यतामें उसका पता नहीं मिल्ता। यदि वह 
होता तो आर्योकों दर्शेनका विकास शुरूसे करनेकी ज़रूरत न होती। 


१. (49९००. 
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१ - आरयोका साहित्य और काल 


आयोंका प्राचीन साहित्य वेद, जेमिसि (३०० ई०) के अनुसार मंत्र 
और ब्राह्मण दो भागोंमें क्भिक्‍त है। मंत्रोंके संग्रहको संहिता कहते हैं। 
ऋणग्‌, यजु:, साम, अथवेकी अपनी-अपनी मंत्रसंहिताएँ हैं, जो शाखाओंके 
अनुसार एकसे अधिक अब भी मिलती हैं। बहुत कारू तक--वुद्ध 
(५६३-४८३ ई० पू०) के पीछे तक--ब्राह्मण (और दूसरे घर्मवाले भी) 
अपने ग्रंथोंकों लिखकर नहीं कंठस्थ करके रखते थे; और इसमें शक नहीं, 
उन्होंने जितने परिश्रमसे वेदके छन्‍्द, व्याकरण, उच्चारण और स्वर 
तकको कंठस्थ करके सुरक्षित रखा, वह असाधारण बात है। तो भी इसका 
मतलब यह नहीं कि आज भी मंत्र उसी रूपमें, शुद्धसे-शुद्ध छपी पोथीमें 
भी, मौजूद है। यदि ऐसा होता तो एक ही शुक्ल यजुर्वेद संहिताके माध्यन्दिन 
और काण्व शाखाके मंत्रोंमें पाठभेद न होता। आयोके विचारों, सामाजिक 
व्यवस्थाओं तथा आरंभिक अवस्थाके लिए जो लिखित सामग्री मिलती है, 
वह मंत्र (>-संहिता), ब्राह्मण, आरण्यक तीन भागोंमें विभक्‍त है। वैदिक 
साहित्य तथा कर्मकाण्डके संरक्षक ब्राह्मणोंके तत्‌ तत्‌ मतभेदोंके कारण 
अलग-अलग संप्रदाय हो गये थे, इन्हींको शाखा कहा जाता है। हर एक 
शाखाकी अपनी-अपनी अलग संहिता, ब्राह्मण और आरण्यक थे; जैसे 
(कृष्ण) यजुर्वेद की तैत्तिरीय शाखाकी तैत्तिरीय संहिता, तैत्तिरीय ब्राह्मण 
. और तेत्तिरीय आरण्यक। आज बहुतसी शाखाओंके संहिता, ब्राह्मण 
आरण्यक लप्त हो चके हैं। 

वेदोंमें सबसे पुरानी ऋग्वेद मंत्र-संहिता है। ऋग्वेदके मंत्रकर्ता ऋषियों 
में सबसे पुराने विश्वामित्र, वशिष्ठ, भारद्वाज, गोतम (+--दीर्घेतमा), अत्रि - 
आदि हैं। इनमें कितने ही विश्वामित्र, वशिष्ठकी भाँति हैं समसामयिक 
परस्पर, और कुछमें एक दो पीढ़ियोंका अंतर है। अंगरिराके पौत्र तथा 
बृहस्पतिके पुत्र भरद्वाजदा समय १५०० ई० पू० है। भारद्वाज उत्तर- 


१. देखिए मेरा 'सांकृत्यायन-वंद् 
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पंचाल (+-वत्तंमान रुहेलखंड) के राजा दिवोदासके पुरोहित थे। विद्वा- 
मित्र दक्षिण-पंचाल (>-आगरा कमिश्तरीका अधिक भाग) से संबद्ध 
ये। वशिष्ठका संबंध कुर (>-मेरठ और अम्बाला कमिश्नरियोंके अधिक 
भाग )-राजके पुरोहित थे। सारा ऋग्वेद छ सात पीढ़ियोंके ऋषियोंकी 
कृति है, जैसा कि वृहस्पतिके इस वंशसे पता छंगेगा--- 


(अंगिरा ) 
बृहस्पति (१५२० ई० पू० ) 
का (१५०० ई० पू०) 
( विदथी ) 
| 
| 
नर ( १४६० ० पू्‌० ) 
(संकृति १४४७० ई० पू० ) 
। का । 
गौरवीति (१४२० ई० पू०) (रन्तिदेव) 
इनमें बृहस्पति, भारद्वाज, नर और गौरवीति ऋग्वेदके ऋषि हैं! 
बृहस्पतिसे गौरवीति (चसांकृत्यायनोंके एक प्रवर पुरुष) तक छे पीढ़ियाँ 
होती हैं। मैंने अन्यत्र' भारहाजका काल १५०० ई० पूृ० दिखलाया है, 
और पीढ़ीके लिए २० वर्षका औसत लेनेपर बृहस्पति (१५२० ई० पू०) से 
गौरवीति के समय (१४२० ई० पू०) के अंदर ही ऋषियोंने अपनी रचनाएँ 
कीं। ऋषियोंकी परम्पराओंपर नज़र करनेपर हम इसी नतीजेपर पहुँचते 


हैं कि ऋग्ेदका सबसे अधिक भाग इसी समय बना है। ब्राह्मणों और 
आरण्यकोंके बननेका समय इससे पीछे सातवीं और छठीं सदी ईसा पूर्व 
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तक चला आता हैं। प्राचीन उपनिषदोंमें सिर्फ़ एक (ईद) मंत्र-संहिता 
(शुक्ल यजुर्वेद) का भाग (अन्तिम चालीसवाँ) अव्याय है; बाकी सातों 
ब्राह्मगोंके भाग हैं, या आरण्यकोंके | क्‍ 

ऋग्वेद प्रवानतया कुरु, उत्तर-दक्षिण-पंचाल देशों अर्थात्‌ आजकलके 
पदिचिमी युक्‍त-प्रान्तमें बना, जो कि आरयोके मारतमें आगमनके बाद तीसरा 
बफ्लेरा है--पहिला बसेरा मंजिल काबुल और स्वात नदियोंकी उपत्यकाओं 
(अफ़गानिस्तान ) में था, दूसरा सप्त-सिन्च्‌ (पंजाब) में, और यह तीसरा 
बसेरा पश्चिमी युकत-प्रान्त या यमुता-गंगा-रामगंगाकी मेदानी उवेर उपत्य- 
काओंमें। इतना कहनेसे यह भी मालूम हो जायगा कि क्‍यों प्रयाग और 
सरस्वती (घाघर) के बीचके प्रदेशको पीछे बहुत पुनीत, अंधिकांश तीयोंका, 
क्षेत्र तथा आर्यावत्ते कहा गया। 

वेदसे आयोके समाजके विकासके बारेमें जो कुछ मिलता है, उससे जान 
पड़ता है कि आर्यावत्तें” में बस जानेके समय तक आयें कुरु, पांचाल जैसे 
प्रभुताशाली सामन्तवादी राज्य कायम हो चुके थे; .कृषि, ऊती वस्त्र, तथा 
व्यापार खूब चल रहा था। तो भी पशुपालन--विशेषकर गोपालन, जो कि 
मांस, दूध, हल चलाना तीनोंके लिए ब्रहुत उपयोगी था--उनकी आधथिक 
उपंजका सबसे बड़ा जरिया था। चाहे सुवास्तु और सप्तर्सिन्धुके समय---जो 
कि इससे तीन-चार सदी पहिले बीत चुका था--की ध्वनियाँ वहाँ कहीं-कहीं 
भले ही मिल जायें, किन्तु उनपर ऋग्वेद ज्यादा रोशनी नहीं डालता। 
इस समयके साहित्यसे यही पता लगता है, कि आपर्यावत्तमें बसनेकी आरंभिक 
अवस्थामें उनके भीतर वर्ण या जातियाँ बनने ज़रूर छगी थीं, किन्तु अभी 
वह तरल था अस्थिर अवस्थामें थीं। अधिक शुद्ध रक्‍्तवाले आय॑ ब्राह्मण 
या क्षत्रिय थे। केवल विश्वामित्र ही राज-पुत्र (>८क्षत्रिय) होते ऋषि 
नहीं हो गए, बल्कि ब्राह्मण भरद्वाजके पौत्रों सुहोत्र और शुनहोत्रकी अगली 
सारी सन्‍्तानें क्रशः कुरु और पंचालकी क्षत्रिय शासक थीं। भरद्वाजके 
प्रपौत्र संकृतिका पुत्र रन्तिदेव भी राजा और क्षत्रिय था। इस प्रकार इस 
समय (““कुरु-पंचालकालमें) जहाँ तक ब्राह्मण क्षत्रियों--शासकों तथा 


बेद ] भारतीय दहन द ३८५ 


प्रोहितों--का संबंध है, वर्ण-व्यवस्था कर्म पर निर्भर थी। ब्राह्मण 
क्षत्रिय हो वकता था और क्षत्रिय ब्राह्मण हो सकता था। आगे जिस 
वक्त राजाओंकी संरक्षकतामें पुस्तैनी पुरोहित--ब्राह्मप--तथा ब्राह्मणोंके 
विधानके अनुसार क्षत्रिय आनुवंशिक योद्धा और शासक बनते जा रहे 
ओे; उस वक्‍त भी सप्तसिन्ध्‌ तथा काबुरू-स्वातमें ब्राह्मणादि भेद नहीं 
कायम हुआ। पूरबमें भी मल्ल-वज्जी आदि प्रजातंत्रोंमें भी यही हालत थी, 
यह हम अन्यत्र' बतला चुके हैं। इसी पुरोहित-शाहीके कारण इन देशोंके 
आव्रोंको--जो रक्‍्तमें आर्यावत्तें के ब्राह्मण-क्षत्रियों (--आरयों) से”कहीं 
अधिक शुद्ध थे---त्रात्य (>-पतित) कहा जाता था। किन्तु यह “क्रियाके 
लोप” या ब्राह्मण के अदर्शनसे नहीं था, बल्कि वहाँ वह अपने साथ लाई 
पुरानी व्यवस्थापर ज्यादा आरूढ़ रहना चाहते थे। आयोंके सामन्तवादके 
चरम विकासकी उपज ब्राह्मणादि भेदकों मानना नहीं चाहते थे। 
ऋणग्वेदके आर्यावत्त (१५००-१००० ई० पृ०) में, जैसा कि मैं अभी 
कह चुका, कृषि और गोपालन जीविकार्जनके प्रधान साधन थे। युकत- 
प्रान्त अभी घने जंगलोंसे ढेका था, इसलिए उसके वास्ते-वहाँ बहुत सुभीता 
भी था। उस वक्‍तके आरयोका खाद्य रोटी, चावछ, दूध, घी, दही, मांस--- 
जिसमें गोमांस (बछड़ेका मांस, प्रियतम )--बहुप्रचलित खाद्य थे; मांस 
पकाया और भुना दोनों तरहका होता था। अभी मसाले और छोंक-बधाड़का 
बहुत जोर न था। गर्मागर्म सूप (मांसका रस) जो कि हिन्दी-युरोपीय जातिके 
एक जगह रहनेके समयका प्रधान पेय था, वह अब भी वैसा ही था।' 
सोम (--भाँग) का रस हिन्दी-ईरानी कालसे उनके प्रिय पानोंमें था, वह अब 
भी मौजूद था। पानके साथ नृत्य उनके मनोरंजनका एक प्रिय विषय था। 


१. बोल्गासे गंगा पृष्ठ २१६-१८। २. संकृतिके पुत्र दानो 
रन्तिदेवके दो सो रंसोंइये, प्रतिदिन दो हुजारसे अधिक गायोंके मांसकों!पका- 
कर भी, अंतिथियोंसे विनयपूर्वक कहते थे--“सुर्प भूमिष्टमदनीध्वं साध 
मांस यथा-पुरा ।” महाभारत, द्रोण-पर्व ६७।१७, १८। ज्ञान्ति-पर्व २९-२८। 

रा 
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देशवासी लोहार (>लताम्रकार ), बढ़ई (+-रथकार ), कुम्हार अपने व्यव- 
सायको करते थे। सूत (ऊनी) कातना. और बुनना प्रायः हर आय॑ंगहमें 
डोता था। ऊनी कपड़ोंके अतिरिक्त चमड़ेकी पोशाक भी पहनी जाती थी। 

सिन्धुकी पुरानी सम्यतामें मेसोपोतामिया और मिस्रकी भाँति वेयक्तिक 
देवता तथा उनकी प्रतिमाएं या संकेत भी बनते थे। किन्तु आयोको वह 
पसन्द न थे--खासकर अपने प्रतियोगी सिन्धुवासियोंकी लिग्रपृजाको 
घ॒णाकी दुष्टिसे देखते हुए, वह उन्हें 'शिइनदेवा:” कहते थे। आर्यावरत्तीय 
आयेंके देवता इन्द्र, बरुण, सोम, पर्जेज्य आदि अधिकतर प्राकृतिक शक्तियाँ 
थे। उनके लिए बनी स्तुतियोंमें कभी-कभी हमें कवित्व-कलाका चमत्कार 
दिखाई पड़ता है, किन्तु वह सिर्फ कविताएँ ही नहीं बल्कि भक्तकी भावपूर्ण 
स्तुतियाँ हैं। वायू की स्तुति करते हुए ऋषि कहता है-- 

“वह कहाँ पैदा हुआ और कहाँसे आता है? 

वह देवताओंका जीवनप्राण, जगत्‌॒की सबसे बड़ी सन्‍्तान है। 

वह देव जो इच्छापूर्वक सर्वत्र घूम सकता है। 

उसके चलने की आवाजको हम सुनते हैं; किन्तु उसके रूपको नहीं।* 


२>“>दाहोनिक विचार 


(१) ईइवर--ऋणग्वेदके पुराने मंत्रोंमें यद्यपि इन्द्र, सोम, वरुणकी 
महिमा ज्यादा गाई गई है, किन्तु उस वक्‍त किसी एक देवताकों सर्वे्सर्वा 
माननेका ख्याल नहीं था। ऋषि जब किसी भी देवताकी स्तुति. करने 
लगता तनन्‍्मय होकर उसीको सब कुछ सभी गृणोंका आकर कहने रूगता। 
किन्तु जब हम ऋग्वेदके सबसे पीछेके मंत्रों (दशम मंडल) पर पहुंचते 
हैं, तो वहाँ बहुदेववादसे एक देववादकी ओर प्रगति देखते हैं। सभी 
जातियोंके देव-लोकमें उनके अपने समाजका प्रतिबिब होता है। जहाँ 
आरंभकालमें देवता, पितृसत्ताकों समाजके नेता पितरोंकी भाँति छोटे- 


१. ऋग्वेद १०११६८॥३, ४ 


बेद ] भारतीय दहन ३ ८७ 


बड़े शासक थे, वहाँ आगे नियंत्रित सामन्‍त या राजा बनते हुए अन्तमें 
वह निरंकुश राजा बन जाते हैं--निरंकुश जहाँ तक कि दूसरे देवव्यक्तियों- 
का संबंध है; धार्मिक, सामाजिक, नियमोंसे भी उन्हें निरंकुश कर देना 
तो न ब्राह्मणोंको पसन्द होता, न प्रभू वर्गको । प्रजाके' अधिकार जब 
बहुत कम रह गए, और राजा सर्वेसर्वा बन गया, उसी समय (६००-५०० 
ई० पू०) देव” राजाका पर्यायवाची शब्द बना । 

देवावलीकी ओर अग्रसर होनेपर एक तो हम इस ख्यालकों फैलते देखते 
हैं, कि ब्राह्मण एकही (उस देवताको ) अग्नि, यम, सूर्य कहते हैं। दूसरी 
ओर एकाधिकार को प्रकट करनेवाले प्रजापति वरुण जैसे देवताओंको आगे 
आते देखते हैं। ब्रह्म (नपृंसकलिग) व्यापार-प्रधान कालके उपनिषदोंमें 
चलकर यद्यपि देवताओंका देवता, एक अद्वितीय निराकार शक्ति बन जाता 
है; किन्तु जहाँ ऋग्वेदका ब्रह्मा (पुंछिंग) एक साधारणसा देवता है, वहाँ 
ब्रह्म (नयृसक) का अर्थ भोजन, भोजनदान, सामगीत, अद्भुत शक्तिवाला 
मंत्र, यज्ञपूरति, दान-दक्षिणा, होता (पुरोहित) का मंत्रपाठ, महान्‌- आदि 
मिलता है ! प्रजापति ऋग्वेदके अन्तिमकालमें पहुंचकर महान्‌ एकदेवता 
सर्वेश्वर बन जाता है; उसके क्रम विकासपर भी यदि हम गौर करें, तो वह. 
पहिले प्रजाओंका स्वामी, एक विशेषण मात्र है। ऋग्वेदकी अन्तिम रचना 
दशम मंडलमें प्रजापतिके बारे में कहा गया है --- 

“हिरण्य-गर्भ (सुनहरे गर्भवालः) पहिले था, वह भूतका अकेला 
स्वामी मौजूद था।” 

“वह पृथिवी और इस आकाशकों धारण करता था, उस (प्रजा- 
पति) देवको हम हृवि प्रदान करते हैं।” 

वरुण तो भूतलके शक्तिशाली सामन्त राजाका एक पूरा प्रतीक था। 
और उसके लिए यहाँ तक कहा गया--- 

१. एक सद्दिप्रा बहुधा वदन्ति अग्नि यम सातरिद्वानमाहु:। 


ऋ० १॥१६४४६ 
२. ऋग्‌ १०११२ 
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“दो (आदमी ) बैठकर जो आपसमें मंत्रणा करते हैं, उसे तीसरा राजा 
वरुण जानता है। 

(२) आत्मा--वैदिक ऋषि विश्वास रखते थे कि आत्मा (>-मन) 
शरीरसे अलग शी अपना अस्तित्व रखता है। ऋग्वेदके एक मंत्र में कहा. 
गया है कि वह वक्ष, वनस्पति, आन्तरिक्ष सूर्य आदिसे हमारे पास चली 
आये । वेदके ऋषि विश्वास करते थे कि इस लोकसे परे भी दूसरा लोक 
है, जहाँ मरनेके बाद सुकर्मा पुरुष जाता है, और आनन्द भोगता है। नीचे 
पातालमें नर्कंका अन्चकारमय लोक है, जहाँ अधर्मी जाते हैं। ऋयग्वेदमें 
मन, आत्मा और असू्‌ जीवके वाचक शब्द हैं, लेकिन आत्मा वहाँ आम- 
तौरसे प्राणवाय्‌ या शरीरकेलिए प्रयुक्त हुआ है । वैदिक कालके ऋषि - 
पुनर्जन्म से परिचित न थे। शायद उनकी सामाजिक विषमताओंके इतने 
जबर्दस्त समालोचक नहीं पैदा हुए थे, जो कहते कि दुनियाकी यह विष- 
मता--गरीबी-अमीरी दासता-स्वामिता, जिससे चंदको छोड़कर वाकी 
सभी दुःखकी चकक्‍्कीमें पिस रहे हैं--सरूत सामाजिक अन्याय है, और उसका 
समाधान कभी न दिखाई देनेवाले परलछोकसे नहीं किया जा सकता । 
जब इस तरहके समालोचक पैदा हो गए, तब उपिनषतू-कालके घारभिक 
नेताओंको पुन॑जेन्मकी कल्पना करनी पड़ी--यहाँकी सामाजिक विषमता 
भी वस्तुतः उन्हीं जीवोंको छौटकर अपने कियेको भोगनेकेलिए हैं। जिस 
सामाजिक विषमताको लेकर समाजके प्रभुओं और शोषकोंके बारेमें यह 
प्रशन उठा था; पुनर्जन्मसे उसी विषमताके द्वारा उसका समाधान--बड़े ही 
चुतुर दिमागका आविष्कार था, इसमें सन्देह नहीं। 

ऋग्वेदके बारे में जो यहाँ कहा गया, वह बहुत कुछ साम और यजुवेंद- 
पर भी लागू है। ७५ मंत्रोंकोी छोड़ सामके सभी मंत्र ऋग्वेदसे लेकर यज्ञोंमें 
गानेकेलिए एकत्रित कर दिए गये हैं। (शुक्ल-) यजुर्वेद संहिताके भी 
बहुतसे मंत्र ऋग्वेदसे लिए गए हैं; और कितने ही नये मंत्र भी हैं। 


१. ऋग्वेद १०१५८ 
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यर्जुबेंद यज्ञ या कर्मकांडका मंत्र है, और इसलिए इसके मंत्रोंको भिन्न- 
भिन्न यज्ञोमें उनके प्रयोगके ऋमसे संगृहीत किया गया है। अथवंवेद सबसे 
पीछेका वेद है। बुद्धके वक्‍त (५६३-४८३ ई०) तक वेद तीन ही माने 
जाते थे। सुपठित पंडित ब्राह्मणको उस वक्‍त तीनों वेदोंका पारंगत”' 
कहा जाता था। अथवंबवेद “मारन-मोहन-उच्चाटन” जेसे तंत्र-मंत्रका 
वेद है । 

(३) दर्शन--इस प्रकार जिसे हम दर्शन कहते हैं, वह वैदिक कालमें 
दिखलाई नहीं पड़ता । वैदिक ऋषि घर्मं और देववादमें विश्वास रखते 
हैं। यज्ञोदान द्वारा अब और .मरनेके बाद भी, वह सुखी रहना चाहते 
थे। इस विश्वकी तहमें क्या है ? इस चलके पीछे क्या कोई अचल शक्ति 
है? यह विश्व प्रारंभमें कसा था? इन विचारोंका धृधठासा आभास 
मात्र हमें ऋग्वेदके नासदीय सूक्त और अयजुर्वेदके अन्तिम अध्याय में 
मिलता है। नासदीय सृकतमें है--- द 

“उस समय न सत्‌ (होना) था न अ-सत्‌ । 

न अन्तरिक्ष था न उसके परे व्योम था। 

किसने सबको ढाँका था ? ओर कहाँ ? और किसके द्वारा रक्षित ? 

क्या वहाँ पानी अथाह था ? ॥१॥ 

तब न मृत्यु था न अमर मौजूद; 

संत और दिनमें वहाँ भेद न था। 

वहाँ वह एकाकी स्वावलंबी शक्तिसे र्वसित था, 

उसके अतिरिक्त न कोई था उसके ऊपर ॥शा। 

अंधकार वहाँ आदियें अँवेरेमें छिपा था; 

विश्व भेदशून्‍न्य जल था । 

वह जो शून्य और खालीमें छिपा बैठा है। 


१. तिन्नं वेदानं पारगू॥ २. ऋषगू १०१२९ 
३. यजुः अध्याय ४० (ईश-उपनिषद्‌ ) । 
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वही एक (अपनी) शक्तिसे विकसित था ॥३॥ 

तब सबसे पहिली बार कामना उत्पन्न हुई; 

जो कि अपने भीतर मनका प्रारंभिक बीज थी। 

और ऋषियोंने अपने हृदयमें खोजते हुए, 

अ-सतमें सत॒के योजक संबंधको खोज पाया ॥४॥ 

»८ >< ८ 

वह मूल स्नोत जिससे यह विश्व उत्पन्न हुआ, 

और क्या वह बनाया गया या अछ्त था , क्‍ 

(इसे ) वही जानता या नहीं जानता है, जो कि उच्चतम चौलोकसे 

शासन करता है, जो सवंदर्शी स्वामी है । ॥७॥! 

यहाँ हम उन प्रशनोंको उठते हुए देखते हैं, जिनके उत्तर आगे चलकर 
दर्शनकी बुनियाद कायम करते हैं। विश्व पहिले क्या था ?--इसका 
उत्तर किसीने सत्‌ अर्थात्‌ वह सदासे ऐसा ही मौजूद रहा--दिया। किसीने 
कहा कि वह अ-सत्‌ "नहीं मौजूद अर्थात्‌ सृष्टिसे पहिले कुछ नहीं था। 
इस सृक्‍तके ऋषिने पहिले बादके प्र तिबादका प्रतिवाद (प्रतिषेध) करके-- 
“नहीं सत्‌ था नहीं असत्‌“--द्वारा अपने संबादकों पेश किया। उसने 
उस विश्वसे पहिलेकी शुन्य अवस्थामें भी एक सत्ताकी कल्पना की, जो कि 
उस मृत-शून्य जगत्‌में भी सजीव थी । आरंभमें “विश्व भेद-शून्य जल था, 
यह उपनिषद्के यह जल ही पहिले था का मूल है। ऋषिकी इस जिज्ञासा 
और उत्तरसे पता लगता है, कि विश्वका मूल ढूँढ़ते हुए, वह कभी तो 
प्रकृतिके साथ चलना चाहता है, और थे लकी भाँति, किन्तु उससे कुछ सदियों 
पूर्व, जलको सबका मूल मानता है। दूसरी ओर प्रकृतिका तट छोड़ 
वह शून्यमें छल्ाँग मार एक रहस्यमयी शक्तिकी कल्पना करता है, जो कि 
उस शुन्य और खालीमें बैठी” है। अन्तमें रहस्यको और गूढ़ बनाते हुए, 
विश्वके सर्वेदर्शी शासकके ऊपर विश्वके कृत या अकृत होने तथा उसके 


१. आप एवं इदमग्न आसु: -बहुदारण्यक ५५१ 
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बारेमें जानने न जाननेका भार रखकर चुप हो जाता है। इस हरूम्बी 
छलाँगमें साहस भी है, साथ ही कुछ दूरकी उड़ानके बाद थकावटसे फिर 
घोंसलेकी ओर लौटना भी देखा जाता है। जो यही बतलाते हैं कि कवि 
(--ऋषि ) अभी ठोस पृथिवीकों बिलकुल छोड़नेकी हिम्मत नहीं रखता। 

ईद्ा-उपनिषद्‌ यद्यपि संहिता (यजुर्वेद) का भाग है, तो भी वह काल 
और विचार दोनोंसे उपनिषद्‌-युगका भाग है, इसलिए उसके बारेमें हम आगे 
लिखेंगे । 

6 २-उपनिषद्‌ ( ७००-१०० दुँ ० पू० ) 

क-काल 


वैसे तो निर्णयसागर-प्रेस (बंबई) ने ११२ उपनिषदें छापी हैं, किन्तु 
यह बढ़ती संख्या पीछेके हिन्दू धामिक पंथोंके अपनेको वेदोक्त साबित 
करनेकी धुनकी उपज हैं। इनमें निम्न तेरहकों हम असली उपनिषदोंमें 
गिन सकते हैं, और उन्हें कालक्रमसे निम्न प्रकार विभाजित किया जा 
सकता है---१. प्राचीनतम उपंनिषदे (७०० ई० पू०)-- 
(१) ईश, (२) छांदोग्य, (३) बृहदारण्यक । 
२. द्वितीय कारूकी उपनिषदे (६००-५०० ई० पू०)-- 
(१) ऐंतरेय' (२) तैत्तिरीय । 
३. तृतीयकालकी उपनिषदें (५००-४०० ई० पू०)-- 
(१) प्रदन, (२) केन, (३) कंठ, (४) मुंडक, (५) मांडक्य। 
४. चतुर्थथालकी उपनिषदें (२००-१०० ई० पू०)-- 
(१) कौषीतकि, (२) मैत्री, (३) इ्वेताइवतर 
जैमिनिने वेदके मंत्र और ब्राह्मण दो भाग बतलाये हैं, यह हम 
. कह चुके हैं। मंत्र सबसे प्राचीन भाग है, यह भी बतलाया जा चुका है। 
ब्राह्मणोंका मुख्य काम है, मंत्रोंकी व्याख्या करना, उनमें निहित या उनके 
पोषक आख्यानोंका वर्णन करना, यज्ञके विधि-विधान तथा उसमें मंत्रोंके 
प्रयोगकी बतलाना। ब्राह्मणोंके ही परिशिष्ट आरण्यक हैं, जैसे (शुक्ल )- 
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यजुर्वेदके शतपथ (सौ रास्तोंवाले) ब्राह्मणका अन्तिम भाग बृह॒दारण्यक- 
उपनिषद्‌, एक वहुत ही महत्वपूर्ण उपनिषद है। लेकिन सभी आरण्यक- 
उपनियद नहीं हैं; हाँ, किन्हीं-किन्हीं आरण्यकोंके अन्तिम भागमें उपनिषद 
मिलती हैं--जेसे ऐतरेय-उपनिषद्‌ ऐतरेय-आरण्यकका और तैत्तिरीय 
उपनिषद्‌ तैत्तिरीय-आरण्यकके अन्तिम भाग हैं। ईश-उपनिषद्‌, यजुर्वेद 
संहिता (मंत्र )के अन्तमें आती है, दूसरी उपनिषदें प्रायः किसी न॒ किसी 
ब्राह्मण या आरण्यकके अन्तमें आती हैं, और ब्राह्मण खुद जेमिनिके अनु- 
सार वेदके अन्तर्में आते हैं, आरण्यक ब्राह्मणके अन्तमें आते हैं, यह बतला 
चुके हैं। इन्हीं कारणोंसे उपनिषदोंको पीछे वेदान्त (>-वेदका अन्त, 
अन्तिम भाग ) कहा जाने लगा। 

वसे उपनिषद्‌ शब्दका अथ है पास बैठकर गरुद्वधारा अधिकारी शिषप्य- 
को बतलाया जानेवाला रहस्य। ईशको छोड़ देनेपर सबसे पुरानी उप- 
निपदें छांदोग्य और बृह॒दारण्यक गद्यमें हैं, पीछेकी उपनिषदें केवल 
पच्य या गद्यमिश्रित पयमें हैं। 
ख-उपनिषद्‌-संक्षेप 

उपनिषद्के ज्ञात और अज्ञात दाशनिकोंके आपसमें विचार भिन्नता 
रखते हैं। उनमें कुछ आरुणि और उसके शिष्य याज्ञवल्क्यकी भाँति 
एक तरहके अद्गंती विज्ञानवादपर ज़ोर देते हैं, दूसरे द्वैतवादपर ज़ोर देते 
हैं, तीसरे शरीरके रूपमें ब्रह्म और जगत्‌की अद्वेदताकों स्वीकार करते हैं। 
उपनिषद्‌ इन दाशंतिकोंके विचारोंके उनकी शिष्य-परंपरा और शाखा- 
परंपरा द्वारा अपूर्ण रूपसे याद करके रखे गये संग्रह हैं, किन्तु इस 
संग्रहमें न दाश्शनिककी प्रधानता है, न द्वत या अद्वेतकी। बल्कि किसी 
वेदकी शाखामें जो अच्छे-अच्छे दार्शनिक हुए, उनके विचारोंकों वहाँ एक 
जमह जमाकर दिया गया । ऐसा होना ज़रूरी भी था, क्योंकि प्रत्येक 
ब्राह्मणको अपनी शाखाके मंत्र, ब्राह्मण, आरण्यक, उपनिषद्‌, (कल्प 
व्याकरण) का पढ़ना (“>स्वाध्याय) परम कत्तंव्य माना जाता था। 
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उपनिषद्के मुख्य विषय हैं, छोक, ब्रह्म, आत्मा (>जीव ), पुनर्जन्म 
मक्ति--जिनके बारेमें हम आगे कहेंगे । यहाँ हम मुख्य उपनिषदोंका 
संक्षेपमें परिचय देना चाहते हैं। 


१-प्राचीनतम उपनिषदें (७०० ई० पु०) 


(१) ईश-उपनिषदुू--ईश-उपनिषद्‌ यजुर्वेद-संहिताका अन्तिम 
(चालीसव ) अध्याय है, यह बतला आये हैं। यह अठारह पद्मयोंका एक छोटा 
सा संग्रह है। चूँकि इसका प्रथम पद्म (मंत्र) शुरू होता है “ईशावास्य” से 
इसलिए इसका नाम ही ईश या ईशावास्य उपनिषद्‌ पड़ गया । इसमें वर्णित 
विषय हैं, ईश्वरकी सर्वव्यापकता, कार्य करनेकी अनिवायंता, व्यवहार- 
ज्ञान (अविद्या) से परमार्थ ज्ञान (>-ब्रह्म-विद्या ) की प्रधानता, ज्ञान और 
कर्मका समन्वय । प्रथम मंत्र बतलाता है--- 

“यह सब जो कुछ जगतीमें जगत्‌ है, वह ईशसे व्याप्त है; अत: त्यागके 
साथ भोग करना चाहिए। दूसरेके धनका लोभ मत करो।” 

वैयक्तिक सम्पत्ति का ख्याल उस वक्‍त तक इतना पृवित्र और दृढ़ हो 
चुका था, साथ ही धनी-गरीब, कमकर-कामचोरकी विषमता, इतनी बढ़ 
चुकी थी, कि उपनिषद्‌-कर्ता अपने पाठक के मनमें तीन बातोंको बैठा देना 
चाहता है--- (१) ईश सब जगह बसा हुआ है, इंसलिए किसी “बुरे” कामके 
करते वक्‍त तुम्हें इसका ध्यान और ईशसे भय खाना चाहिए; (२) भोग 
करो, यह कहना बतलाता है कि अभी वेराग्य बिना नकेलंके ऊँटकी भाँति 
नहीं छूट पड़ा था; जीवनकी वास्तविकता और उसके लिए ज़रूरी भोग- 
सामग्री अभी हेय नहीं समझी गई थी। हाँ, वेयक्तिक सम्पत्तिके ख्यालसे 
भी यह ज़रूरी था कि निर्धन कमकर वर्ग भोग करो” का अर्थ स्वच्छन्द- 
भोगवाद न समझ ले, इसलिए उनपर नियंत्रण करनेके लिए त्यागपर भी 
ज़ोर दिया गया । और (३) अस्तमें मंत्रकत्ताने वैयक्तिक सम्पत्तिकी 
पवित्रताकी रक्षाके लिए कहा--“दूसरेके धनका लोभ मत करो।” उस 
कालके वर्ग-पुदत्त (शोषक-शोषित, निठल्ले-कमकर ) समाजके लिए इस 
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मन्त्रका यही अर्थ था; यद्यपि व्यक्तियोंमेंसे कुछके लिए इसका अर्थ कुछ 
बेहतर भी हो सकता था, क्योंकि यहाँ त्यागके साथ भोगकी बात उठाई 
गई थी। लेकिन उसके लिए बहुत दूर तक खींच-तान करनेकी गुंजाइश 
नहीं है। ईशके व्याप्त होने तथा दूसरेके धनको न छनेकी शिक्षा समर्थ॑ 
है, वहाँ भय पैदा करनेकेलिए जहां राजदंड भी असमर्थ है। आजके 
वर्गं-समाजकी भाँति उस कालके वर्गसमाज के शासन-यंत्र (>-राज्य) का 
प्रधान कर्तव्य था,. वर्ग-स्वार्थ--शोषण और वैयक्तिक सम्पत्ति--की 
रक्षा करना। मंत्रकरत्ताने अपनी प्रथम और अन्तिम शिक्षाओंसे राज्यके 
हाथोंको मजबूत करता चाहा। यदि ऐसा नहोता, तो आजसे भी अत्यन्त 
दयनीय दक्षमावाले दास-दासियों (जिन्हें बाजारोंमें ले जाकर सौदेकी 
तरह बेंचा-खरीदा जाता था) और काम करते-करते मरते रहते भी खाने- 
कपड़ेकों मुहताज कम्मियोंकी ओर भी ध्यान देना चाहिए था। ऐसा होने- 
पर कहना होता--जगतीमें जो कुछ है, वह ईशकी देन, सबके लिए 
समान है, इसलिए मिलकर भोग करो ईशके उस धनमें छोभ मत 
करो।” 

उपनिषद्‌्-कालके आरंभ तक आयोके ऊपरी वर्ग---शासक पुरोहित 
वर्ग--में भोग और विलास-प्रधान जीवन उस सीमा तक पहुँच गया था; 
जहाँ समाजकी भीतरी विषमता,अन्दर-अन्दर कुढ़ते उत्पीड़ित वर्गके मूक 
रोष, और शोषकोंकी अपने-अपने लोभकी पूतिकेलिए निरन्तर होते 
पारस्परिक कलह, शोषक धनिक वर्ग को भी सुखकी नींद सोने नहीं देते, और 
हर जगह शंका एवं भय उठते रहते हैं। इन सबका- परिणाम होता है 
निराशावाद और अकमंण्यता । राज्य और धर्म द्वारा शासन करनेवाले 
वर्गकी अकमंण्यतासे हटानेके लिए दूसरे मंत्रमें कहा गया है--- 

“यहाँ काम करते हुए ही सौ वर्ष जीनेकी इच्छा रक्‍्खो। 


१. ईशदत्त इदं सर्वे यत्‌ किच जगत्यां जगत्‌। 
तेन समाना भृंजीया मा गधः तस्य तद्धनमु॥ 
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(बस) यही और दूसरा (रास्ता) तुम्हारे लिए नहीं, नरमें कर्म नहीं 
लिप्त होता ।” उपनिषद्कार स्वयं, यज्ञोंके व्यर्थके लम्बे-चौड़े विधिविधानके 
विरुद्ध एक नई धारा निकालनेवाले थे--- यज्ञके ये कमज़ोर बेड़े हैं।. . . 
इसे उत्तम मान जो अभिनन्दन करते हैं, वे मूढ़ फिर-फिर बुढ़ापे और 
मृत्यके शिकार बनते हैं। अविद्याके भीतर स्वयं वत्तेमात (अपनेको) धीर 
और पंडित माननेवाले . . .मूढ़ (उसी तरह) भटकते हैं, जैसे अंधे द्वारा 
लिये जाये जाते अंधे । इष्ट (न्यज्ञ) और पूत्त (>-परार्थ किये जानेवाले 
कप, तालाब) निर्माण आदि कर्मको सर्वोत्तम मानते हुए (उससे ) दूसरेको 
(जो) अ-मूढ़ अच्छा नहीं समझते, वे स्वर्गके ऊपर सुकर्मको अनुभव कर 
इस हीनतर लोकमें प्रवेश करते हैं।” 

उपनिषदकी प्रतिक्रियासे कर्मकांडके त्यागकी जो हवा उठी, उसके 
कारण नेतृवर्ग कहीं हाथ-पेर ढीला कर मेंदान न छोड़ भागे, इंसीलिए कर्मे 
करते हुए सौ वर्ष तक जीते रहनेकी इच्छा करनेका उपदेश दिया गया। 

( २) छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ ( ७०० ई० पु० ) (क) संक्षेप... 
छान्दोग्य और बृहदारण्यक न सिर्फ आकार हीमें बड़ी उपनिषयदें हैं, 
वल्कि कार और प्रथम प्रयासमें भी बहुत महत्त्व रखती हैं। छान्दोग्यके 
प्रधान दाशनिक उद्दालक आरुणि (गौतम) का स्थान यदि सुक्रातका है, 
तो उनके शिष्य याज्ञवल्क्य वाजसेनय उपनिषद्का अफलातू है । हम इन 
दोनों उपनिषदोंके इन दोनों दाशनिकों तथा कुछ दूसरोंपर भी आगे 
लिखेंगे, तो भी इन उपनिषदोंके बारेमें यहाँ कुछ संक्षेपमें कह देना जरूरी 
है । | क्‍ 

वृहदारण्यककी भाँति छान्दोग्य पुरानी और संधिकालीन उपनिषद्‌ 
है, इसीलिए क्मंकांड-प्रशंसाको इसने छोड़ा नहीं है। बल्कि पहिले दूसरे 
अध्याय तो उपनिषद्‌ नहीं ब्राह्मणका भाग होने लायक है। उपिनिषद्के 
सामवेदी होनेसे सामगान और ओम्‌की महिमा इन अध्यायोंमें गाई गई है । 
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हाँ, प्रथम अध्यायके अंतमें दाल रोटीकेलिए हावु” “हावु” (--सामगान- 
का अलाप) करनेवाले पुरोहितोंका एक दिलचस्प मज़ाक़ किया गया है। 
ब्रक दाल्म्य---जिसका दूसरा नाम ग्लाव मैत्रेय भी था--कोई ऋषि था। 
बह वेदपाठके लिए किसी एकांत स्थानमें रह रहा था ; उस समय एक सफेद 
कुत्ता वहाँ प्रकट हुआ | फिर कुछ और कुत्ते आ गये और उन्होंने सफ़ेद 
कुत्तेसे कहा कि हम भूखे हैं, तुम साम गाओ, शायद इससे हमें कुछ भोजन 
मिल जाये । सफेद कृत्तेने दूसरे दित आनेकेलिए कहा। दाल्म्यने कुत्तोंकी 
बात सुनी थी। वह भी सफ़ेद कुत्तेके सामगानकों सुननेकेलिए उत्सुक था। 
दूसरे दिन उसने देखा कि कुत्ते आगे-पीछे एककी मूंछ दूसरेके मूँहमें लिए 
बैठकर या रहे थे--- हि ! ओम, खावें, ओम, पीयें ओम देव हमें भोजन दें। 
हे अन्न देव ! हमारे लिए अन्न लाओ, हमारे लिए इसे लाओ, ओम्‌।॥' 
इस मज़ाकमें सामगायक पेटकेलिए यज्ञके वक्‍त एकके पीछे एक दूसरे 
अगलोंका वस्त्र पकड़े हुए पुरोहितके साम-गायनकी नकल उतारी गई है। 

तीसरे अध्यायमें आदित्य (>सूर्य) को देव-मधु बतलाया गया है । 
चौथे अध्यायमें रैकक्‍्व, सत्यकाम जाबाल और सत्यकाम के शिष्य उपकोसल- 
की कथा और उपदेश हैं। पाँचवें अध्यायमें जैँविल और अश्वपति कंकेय 
(राजा ) के दर्शन हैं। छठे अध्यायमें उपनिषद्के प्रधान ऋषि आरुणिकी 
शिक्षा है, और यह अध्याय सारे छान्दोग्यका बहुत महत्त्वपूर्ण भाग है। 
शतपथ ब्राह्मणसे पता रूगता' है कि आरुणि बहुत प्रसिद्ध ऋषि तथा 
याज्ञवल्क्यके गुरु थे। सातवें अध्यायमें सनत्कुमारके पास जाकर नारदके 
ब्रह्मज्ान सीखनेकी बात है । आठवें तथा अन्तिम अध्यायमें आत्माके 
साक्षत्कारकी यूक्ति बतलाई गई है। 

(ख) ज्ञान--छान्दोग्य कर्मकांडसे नाता तोड़नेकी बात नहीं करता, 
बल्कि उसे ज्ञानकांडसे पुष्ट करना चाहता है; जैसा कि इस उद्धरणसे 
मालम होगा --- 
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“ग्राणके लिए स्वाहा। व्यान, अपान, समान, उदानके लिए स्वाहा 
जो इसके ज्ञानके बिना अग्ति होम करता है, वह अंगा रोंको छोड़ मानों भस्ममें 
ही होम करता है। जो इसे ऐसा जानकर अग्निहोत्र करता है, उसके सभी 
पाप (न-वुराइयाँ) उसी तरह दूर हो जाते हैं, जेसे सरकंडेका घृआ 
आगमें डालनेपर | इसलिए ऐसे ज्ञानवाला चाहे चांडालको जूठ ही क्‍यों 
न दे, वह वैरवानर-आत्मा (नत्रह्म ) में आहुति देना होता है ।* 

“ैवद्या और अविद्या तो भिन्न-भिन्न है। (किन्तु) जिस (कर्म) को 
(आदमी) विद्या (ज्ञान) के साथ श्रद्धा और उपनिषद्के साथ करता 
है, वह ज्यादा मज़बूत होता है। 

मनुष्यकी प्रतिभा एक नये क्षेत्रमें उड़ रही थी, जिसके चमत्कारको 
देखकर लोग आइचये करने लगे थे। लोगोंको आइचयें-चकित होनेको ये 
दाशेनिक कम नहीं होने देना चाहते थे। इसलिए चाहते थे कि इसका ज्ञान 
कमसे कम आदमियोंतक सीमित रहे। इसीलिए कहा गया है-- 

“इस ब्रह्मको पिता या तो ज्येष्ठ पुत्रको उपदेश करे या प्रिय शिष्यको 
किसी दूसरेको (हगिज) नहीं, चाहे (वह) इसे जल-रहित धनसे पूर्ण 
इस (पृथ्वी) को ही क्‍यों न दे देवे, यही उससे बढ़कर है, यही उससे 
बढ़कर है ।* ' 

(ग) धर्माचार--छान्दोग्यके समयमें दुराचार किसे कहते थे, इसका 
पता निम्न पद्यसे लगता है--- क्‍ 

“सोनेका चोर, शराब पीनेवाला, गुरु-पत्नीके साथ व्यभिचार करने- 
वाला और ब्रह्महत्या करनेवाला, ये चार और इनके साथ (संसर्ग या) 
आचरण करनेवाले पतित होते हैं।' । 

सदाचार तीन प्रकारके बतलाये गये हैं--- 

“घमंके तीन स्कन्‍्ध (>-वर्गे) हैं--यज्ञ, अध्ययन (>-वेदपाठ) और 
दान। यह पहिला तप ही दूसरा (स्कन्घ है), ब्रह्मचर्य, (रख) आचार्ये- 
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कुलमें बसना-; आचार्यके कुछमें अपनेको अत्यन्त छोटा करके. (रहना) । 
ये सभी पुण्य छोक (वाले) होते हैं। (जो) ब्रह्ममें स्थित है वह अमृतत्व 
(मुक्ति) को प्राप्त होता है।” 

(घ) ब्रह्म--ब्रह्मको ज्ञानमय चिह्नों या प्रतीकोंमें उपासना करनेकी 
बात छांदोग्यमें सबसे ज्यादा आई है। इनके बारेमें सन्देह उठ सकते थे 
कि यह ब्रह्मकी उपासनाएँ हैं या जिन प्रतीकों---आदित्य, आकांश आदिकी 
उपासना करने---को कहा गया है। वहाँ अलग-अलग देवता हैं। और उसी 
रूपमें उनकी उपासना करनेको कहा गया है। वादरायणने अपने बेदान्त- 
सृत्रोके काफी भागको इसींको सफाई में खर्च किया है, यह हम आगे देखेंगे। 
इन उपासनाओंमेंसे कुछ इस्र प्रकार हैं-- 

(०) वहर--दहदयके क्षुद्र ( नन्दहर) आकाझमें ब्रह्मकी उपासना 
करनेकेलिए कहा गया है. 

. “इस ब्रह्मपुर (--शरीर) में जो दहर (+>क्षुद्र ) पुंडरीक (>-कमलछ) 
गृह है। इसमें भीतर (एक) दहर आकाश है, उसके भीतर जो हैं, उसका 
अन्वेषण करना चाहिए, उसकी ही जिज्ञासा करनी चाहिए।. ... . , 
जितना यह (बाहरी) आकाश है, उतना यह हृदयके भीतरका आकाश 
है । दोनों द्यू (नक्षत्र)-छोक और पृथ्वी उसीके भीतर एकत्रित हैं-. 
दोनों अग्नि और वायुं, दोनों सूर्य और चंद्रमा, दोनों बिजली-तारे और 
इस विश्वका जो कुछ यहाँ है तथा जो नहीं, वह सब इसमें एकत्रित हैं।” 

(०) भूम्रा--सुखकी कामना हर एक मनुष्यमें होती है। ऋषिने 
सुखको ही प्राप्त करनेका प्रलोभन दे, भारी ( भूमा )-सुखकी ओर खींचते 
हुए कहा--. 

जब सुख पाता है तब (उसके) लिए प्रयत्न करता है। अ-सुखको 
श्राप्तकर नहीं. करता; सुखको ही पाकर करता है। सुखकी ही जिज्ञासा करनी 
चाहिए।. . जो.कि भूमा ( बहुत ) है वह सुख है, थोड़ेमें सुख नहीं. होता । 





१. छां० ८११-३ 


छान्दोग्य ] भारतीय दर्शन ३९९ 


भमाकी ही जिज्ञासा करनी चाहिए। जहाँ (जहमें ) न दूसरेको देखता 
न दूसरेको सुनता, न दूसरेका विजानन करता (जानता) वह भूमा है। 
जहाँ दूसरेकों देखता, सुतता, विजानन करता है, वह अल्प है। जो भूमा 
है वह अमृत है, जो अल्प है वह मर्त्य (>-नाशमान )। है भगवान्‌ ! वह 
(>-भूमा ) किसमें स्थित है । अपनी महिमामें या (अपनी ) महिमामें 
नहीं।' गाय-घोड़े, हाथी-सोने, दास-भार्या, खेत-घरको यहाँ (छोग ) महिमा 
कहते हैं। मैं ऐसा नहीं कह रहा हूँ । वही (--भूमा ब्रह्म ) नीचे वही ऊपर, 
वही परिचम, वही पुरब, वही दक्षिण, वही उत्तरमें है; वही यह सब है। 

(>ज्ञानी ) इस प्रकार देखते, इस प्रकार मनन करते और इस प्रकार 
विजानन करते आत्माके साथ 'रति रखनेवाला, आत्माके साथ कीड़ा 
और आत्माके साथ जोड़ीदारी रखनेवाला आत्मानंद स्वराड्‌ (>अपना 
राजा) होता है, वह इच्छानुसार सारे लोकोंमें विचरण कर सकता है । 

इसी भाँति आकाद, आदित्य, प्राण, वेश्वानरआत्मा,' सेतु" ज्योति” 
आदिको भी प्रतीक मानकर ब्रह्मोपासनाकी शिक्षा दी गई है। 

(8) सृष्टि--विश्वके पीछे कोई अद्भुत शक्ति काम कर रही है, 
और वह अपनेको बिलकुल छिपाए हुए नहीं है, बल्कि विश्वकी हर एक 
क्रिया उसीके कारण दृष्टिगोचर हो रही है उसी तरह जैसे कि शरीरमें, 
जीवकी क्रिया देखी जाती है; लेकिन वस्तुओंके बनने-बिगड़नेसे मानवके 
मनमें यह भी ख्याल पैदा होने रगा कि इस सृष्टिका कोई आरम्भ भी है, 
और आरम्भ है तो उस के पहिले कुछ था भी या बिलकुल कुछ नहीं था। 
इसका उत्तर इस तरह दिया गया है--- 

हे सोम्य (प्रिय) ! यह पहिले एक अद्वितीय सद (>-भावरूप) ही 
था। उसीको कोई कहते हैं-- यह पहिले एक अद्वितीय असद्‌ (>-अमाव 
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रूप) हो था। इसलिए अ-सत्से सत उत्पन्न हुआ ४” छेकिन, सोम्य ! 
कैसे ऐसा हो सकता है--कसे अ-सत्‌से सत्‌ उत्पन्न होगा ।' सोम्य ! यह 
पहिले एक अद्वितीय सद्‌ ही था। उसने ईक्षण (--इच्छा) किया--..- मैं 
बहुत ही प्रकट होऊ ।' उसने तेज (अग्नि) को सिरजा। उस तेजने ईक्षण 
किया. . . .उसने जलको सिरजा. .. .उस जलने . . .अन्नको सिरजा।' 

इस उद्धरणसे स्पष्ट है कि (१) यहाँ उपनिषत्कार असतूसे सतकी 
उत्पत्ति नहीं मानता अर्थात्‌ वह एक तरहका सत्यकायंवादी है ; (२) 
भौतिकतत्त्वोंमें आदिम या मूलतत्त्व तेज (>-अग्नि) है । 

(च) मन (9) भौतिक--मन आत्मासे अलग और भौतिक वस्तु 
है, इसी ख्यालसे यहाँ हम मनको अन्नसे बना सुनते हैं. 

“खाया हुआ अन्न तीन तरहका बनता (>-परिणत होता ) है। उसका 
जो स्थल धातु (>सत्व) है, वह पुरीष (>-पायखाना) बनता है, जो 
विचला वह मांस और जो अतिसूक्ष्म वह मन (बनता है) ।. . .सोम्य ! 
मन अन्नमय है ।. . . .सोम्य ! दहीकों मथनेपर जो सूक्ष्म (अंश है) 
वह ऊपर उठ आता है; वह मक्खन (-"-सर्पि:) बनता है । इसी तरह 
सोम्य ! खाये जाते अन्नका जो सूक्ष्म अंश है, वह ऊपर उठ आता है 
वह मन बनता है । 

(०) सुप्तावस्था--इन आरंभिक विचारोंके लिए गाढ़ निद्रा और 
स्वप्नकी अवस्थाएं. बहुत बड़ा रहस्य ही नहीं रखती थीं, बल्कि इनसे 
उनके आत्मा-परमात्मा संबंधी विचारोंकी पुष्टि होती जान पड़ती थी। 
इसीलिए बृहदारण्यकमें कहा गया --- 

“जब वह सुषुप्त (>-गाढ़ निद्रामें सोया) होता है तब (पुरुष) कुछ 
नहीं महसूस (+वेदना) करता । हृदयसे पुरीततकी ओर जानेवाली 


१. छां० ६५,६ द बह० २॥१॥१९ फ 
३- पुरीतत हृदयके पास अथवा पृष्ठ-दंड में अवस्थित किसी चक्र को 
कहते थे, जहाँ स्वप्न और गाढ़-निद्रामें जोव चला जाता है। 
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७२ हजार हिता नामवाली वाड़ियाँ हैं। उनके द्वारा (वहाँ) पहुँचकर 
पुरीततमें वह सोता है, जेसे कुमार (बच्चा) या महाराजा या महा ब्राह्मण 
आननन्‍्दकी पराकाष्ठाको पहुँच सोये, वेसे ही यह सोता है ।” 

इसी बातको छान्दोग्यने इन शब्दोंमें कहा है' 

“जहाँ यह सुप्त अच्छी तरह प्रसन्न हो स्वप्नको नहीं जानता, उस 
वक्‍त इन्हीं ("5हिता नाड़ियों) में वह सोया होता है ।” 

इसीके बारेमें 

उद्दयालक आरुणिने (अपने ) पुत्र श्वेतकेतुको कहा ---स्वप्नके भीतर 
(की बातको) समझो । . . .जेसे सूतसे बँवा पक्षी दिशा-दिशामें उड़कर 
दूसरी जगह स्थान न पा, बंधन (-स्थान) का ही आश्रय लेता है। इसी तरह 
सौम्य ! वह मन दिशा-दिशामें उड़कर दूसरी जगह स्थान न पा प्राणका 
ही आश्रय लेता है। सौम्य ! मनका बंधन प्राण है ।” 

सुवुप्ति (न्गाढ़ निद्रा) में आदमी स्वप्त भी नहीं देखता, इस 
अवस्थाको आरूणि ब्रह्मके साथ समागम मानते हैं। 

जब यह पुरुष सोता- है (>-स्वपिति), उस समय सोम्य ! वह सत्‌ 

( न्ब्रह्म )के साथ मिला रहता है। स्वे-अपीति' (>-अपनेकों मिला) 
होता है, इसीलिए इसे स्वपिति' कहते हैं।” 

जब हम रोज़ इस तरह ब्रह्म-मिलन कर रहे हैं, किन्तु इसका ज्ञान और 
लाभ (मुक्ति) हमें क्‍यों नहीं मिलती, इसके बारेमें कहा है--- 

जैसे क्षेत्रका ज्ञान न रखनेवाले छिपी हुई सुवर्ण निधिके ऊपर-ऊपर 
चलते भी उसे नहीं पाते, इसी तरह यह सारी प्रजा (--प्राणी ) रोज़-रोज़ 
जाकर भी इस ब्रह्मलोकको नहीं प्राप्त करती, क्योंकि वह अनत ("अ-सत्य 
अज्ञान) से ढँकी हुई है।” क्‍ 

(छ) मुक्ति और परछोक--इन प्रारंभिक दार्शनिकोंमें जो अद्वैत- 
वादी भी हैं, उन्हें भी उन अर्थोमें हम अद्गेती नहीं ले सकते, जिनमें कि 





१. छा० ८६३; २. वहीं ६६॥८।१, २ ३. वहीं ६६८।१ ४. वहाँ ८।३२ 
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बर्कले या शंकरको समझते हैं। क्योंकि एक तो वे शंकरकी भाँति पृथिवी 
और पार्थिव भोगोंका सर्वंथा अपलाप करनेकेलिए तैयार नहीं हैं, दूसरे धर्मके 
विरुद्ध अभी इतने स्वतंत्र विचार नहीं उठ खड़े हुए थे कि वह सीधे किसी 
बातको दो टूक कह देते, अथवा अभी मनुष्यका ज्ञान इतना विकसित नहीं 
हुआ था कि रास्तेके झाड़-झंखाड़कों उखाड़ते हुए, वह अपना सीधा रास्ता 
लेते । निम्न उद्धरणमें मुक्तिको इस प्रकार बतलाया गया है, जैसे वहाँ 
मुक्त आत्मा और ब्रह्मका भेद बिलकुल नहीं रहता--- 
जैसे सोम्य ! मधुमक्खियाँ मधु बनाती हैं, नाना प्रकारके वक्षोंके 
रसोंसे संचय कर एक रसको बनाती हैं। जेसे वहाँ वह (मु आपसमें) 
फक नहीं पातीं--मैं अमुक वृक्षका रस हूँ, मैं अमुक व॒क्षका रस हूँ, ऐसे 
ही सोम्य ! यह सारी प्रजा सतमें प्राप्त हो नहीं जानतीं--हमने सत्‌को 
प्राप्त किया ।” 

यहाँ सुषुप्तिकी अवस्थाकों छेकर मधुके दृष्टान्तसे अभेद बतलानेकी 
कोशिश की गई है, किन्तु इस अभेद ऋषिका अभिप्राय आत्माकी अत्यन्त 
समानता तथा ब्रह्मका शुद्ध शरीर होना ही अभिप्रेत मालूम होता है । ऊँसा 
कि निम्न उद्धरण बतलाता है --- 

“जो यहाँ आत्माकों न जानकर प्रयाण करते (>मरते) हैं, उनका 
सारे लोकोंमें स्वेच्छापूर्वक विचरण नहीं होता । जो यहाँ आत्माको जानकर 
प्रयाण करते हैं उनका सारे लोकोंमें स्वेच्छापूर्वक विचरण होता है ।” 

मुक्त पुरुषका मरकर स्वेच्छापूर्वकं विचरण यही बतलाता है कि 
यहाँ विचारकको मुक्ततिमें अपने अस्तित्वका खोना अभिमप्रेत नहीं है । 
छान्‍्दोग्यने इसे और साफ करते हुए कहा है--- 

“जिस-जिस बात (>"अन्त)की वह कामनावाला होता है, जिस 
जिसकी कामना करता है, संकल्पमात्रसे ही (वह) उसके पास उपस्थित 
होता है, वह उसे प्राप्त कर महान होता है ।” 


१. छां० ६६६१०; २. वहीँ ८१६ ३. वहाँ 2२१० 
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ब्रह्म-ज्ञान प्राप्ककर जीवित रहते मुक्तावस्थामें---- 

“जैसे कमलके पत्तेमें पानी नहीं लगता, इसी तरह ऐसे ज्ञानीकों पाप- 
कर्म नहीं लगता।” | 

पापकर्म नहीं छगता' यह वाक्य सदाचारकेलिए घातक भी हो सकता 
है, क्योंकि इसका अय॑ वह पापकर्म नहीं कर सकता' नहीं है। 

मुक्तके पाप क्षीण हो जाते हैं इसके बारेमें और भी कहा है -.- 

“घोड़ा जैसे रोयेंको (झाड़े हो), ऐसे ही पापोंको झाड़कर, चन्द्र जैसे 
राहुके मुखसे छुटा हो, शरीरको झाड़कर कृतार्थ (हो ), वैसे ही मैं ब्रह्मलोक 
को प्राप्त होता हैँ।” क्‍ 

(५) आचार्य--मुक्तिकी प्राप्तिमें ज्ञानकी अनिवार्यता है, शानके 
लिए आचार्य ज़रूरी है। इसी अभिप्रायको इस वाक्यमें कहा गया 

हे क्‍ 
जैसे सोम्य ! एक पुरुषको गंधार (देश) से आँख बाँवे छाकर उसे 
जहाँ बहुत जन हों उस स्थानमें छोड़ दें। जैसे वह वहाँ पूरब परिचम ऊपर 
उत्तर चिल्लाये--आँख बाँधे लाया आँख बाँधे (मुझे) छोड़ दिया'। 
जैसे उसकी पट्टी खोलकर (कोई) कहे-- इस दिशामें गंधार है, इस 
दिशाकों जा।' वह (एक) गाँवसे (दूसरे) गाँवको पूछता पंडित मेधावी 
(पुरुष) गंवारमें ही पहुँच जाये। उसी तरह यहाँ आचार्यवाला पुरुष 
(ब्रह्मको) जानता है। उसकी उतनी ही देर है, जब तक विमोक्ष नहीं 
होता, फिर तो (वह ब्रह्मको ) प्राप्त होगा।” 

(9) पुनर्जन्म--भारतीय प्राचीन साहित्यमें छांदोग्य ही ने सबसे 
पृहिले पुनर्जन्म (-परलोकमें ही नहीं इस' लोकमें भी कर्मानुसार प्राणी 
जन्म लेता है) की बात कही.। शायद उस वक्‍त प्रथम प्रचारकोने यह न 
सोचा हो कि जिस सिद्धान्तका वह श्रचार कर रहे हैं, बह आगे कितना 
लतरनाक साबित होगा, और वह परिस्थितिके अनुसार बदलनेकी क्षमता 





१. छां० ८१३१ २ छां० ६१४ १-२ 
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रखनेवाली शक्तियोंकों कुंठितकर, समाजको प्रवाहशुन्य नदीका गेंदला 
पानी बना छोड़ेगा। मरकर किसी दूसरे चंद्र आदि लोकमें जा भोग 
भोगना, सिर्फ़ यहाँके कष्टपीड़ित जनोंको दूरकी आशा देता है। जिसका 
भी अभिप्राय यही है कि यहां सामाजिक विषमताने जो तुम्हारे जीवनको 
तलख कर रखा है, उसके लिए समाजमें उथलरू-पुथल लानेकी कोशिश्ष न 
करो। इसी लोकमें आकर फिर जनमना (<्पुनर्जन्म) तो पीड़ित 
वर्गकेलिए और खतरनाक चीज है। इसमें यही नहीं है कि आजके दुखोंको 
भूल जाओ; बल्कि साथ ही यह भी बतलायगया है कि यहाँ की सामाजिक 
विषमताएँ न्याय्य हैं; क्‍योंकि तुम्हारी ही पिछले जन्मकी तपस्याओं 
(ज-दुःखों अत्याचारपूर्ण वेदनाओं ) के कारण संसार ऐसा बना है। इस 
विषमताके बिना तुम अपने आजके कष्टोंका पारितोषिक नहीं पा सकते। 
पुनर्जेन्मके संबंधमें वह॑ सर्वपुरातन वाक्य है 
“सो जो यहाँ रमणीय (--अच्छे आचरण वाले हैं, यह ज़रूरी है कि 
वह रमणीय योनि--बआह्यण-योनि, या क्षत्रिय-योनि, या वेश्य-योनि-- 
को प्राप्त हों। और जो बुरे (--आचार वाले) हैं, यह जरूरी है कि वह 
बुरी योनि--कुत्ता-योनि, सूकर-योनि, या चांडाल-योनिको प्राप्त हों।" 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्यकों यहाँ मनुष्य-योनिके अन्तर्गत न मानकर 
उन्हें स्वतंत्र योनिका दर्जा दिया है, क्योंकि मनुष्य-योनि माननेपर समानता 
का सवाल उठ सकता था। पुरुष सुक्तक्रे एक ही शरीरके भिन्न-भिन्न अंगकी / 
बातको भी यहाँ भुला दिया गया, क्योंकि यद्यपि वह कल्पना भी सामा- 
जिक अत्याचारपर पर्दा डालनेकेलिए ही गढ़ी गई थी, तो भी वह उतनी 
दूर तक नहीं जाती थी। ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्यको स्वतंत्र योनिका दर्जा 
इसीलिए दिया गया, जिसमें सम्पत्तिके स्वामी इन तीनों वर्णोकी वेयक्तिक 
सम्पत्ति और प्रभुताकों धर्म (--कर्म-फल) द्वारा न्याय्य बतलाया जाये,.- 
औरं वेयक्तिक सम्पत्तिके संरक्षक राज्यके हाथको धर्म द्वारा दृढ़ किया जाये। 


१. छां० ५११०१७ 
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(०) पित्यान--मरनेके बाद सुकर्मी जैसे अपने कमोंका फल भोगने- 
के लिए लोकान्तरमें जाते हैं, इसे यहाँ पितृयान (+-पितरोंका मार्ग) कहा 
गया है। उसपर जानेका तरीका इस प्रकार है--- क्‍ 

“जो ये ग्राममें (रहते) इष्ट-आपूर्त (>न्यज्ञ, प्रोपकारके कर्म), 
दानका सेवन करते हैं। वह (मरते वक्‍त) घूएंसे संगत होते हैं। धुएंसे 
रात, रातसे अपर (कृष्ण) पक्ष, अपर पक्षसे छे दक्षिणायन मासोंको 
प्राप्त होते हैं. . . । मासोंसे पितृलोककों, पितुलोकसे' आकाशको, आकाशसे 
चंद्रमाको प्राप्त होते हैं। वहाँ (--चन्द्रकोकमें ) संपात (>-मियाद ) के 
अनुसार निवासकर फिर उसी रास्तेसे लौटते हैं--जैसे कि (चंद्रमासे) 


. इस आकाशको, आकाशसे वायुको, वायू हो धूम होता है, घूम हो बादल 


होता है, बादल हो मेघ होता है, मेघ हो बरसता है। (तब) वे (लौटे जीव ) 
धान, जौ, औषधि, वनस्पति, तिलू-उड़द हो पैदा होते हैं. . . .जो जो अन्न 
खाता है, जो वीयं सेचन करता है, वह फिरसे ही होता है।”* 

यहाँ चन्द्रलोकमें सुख भोगना, फिर छौटकर पहिले उद्धत वाक्यके 
अनुसार ब्राह्मण-योनि”, क्षत्रिय-योनि” में जन्म लेना पितृयान है। 

(०) देवयान--मुक्‍्त पुरुष जिस रास्तेसे अंतिम यात्रा करते. हैं, उसे 
देवयान या देवताओंका पथ कहते हैं । पुराने वैदिक ऋषियोंको कितना आइचर्य 
होता, यदि वह सुनते कि देवयान वह है, जो कि उनको इन्द्र आदि देवताओं 
को ओर नहीं ले जाता। देवयानवाला यात्री ---“किरणोंको प्राप्त होते हैं। 
किरणसे दिन, दिनसे भरते (--शुक्‍्ल ) पक्ष, भरते पक्षसे जो छे उत्तरायणके 
मास हैं उन्हें; (उन) मासोंसे संवत्सर, संवत्सरसे आदित्य, आदित्यसे 
चन्द्रमा, चन्द्रमासे विद्युत्‌को (प्राप्त होते हैं) फिर अ-मानव पुरुष इन 
(देव्यान-यात्रियों ) को ब्रह्मके पास पहुँचाता है। यही देवपथ* ब्रह्मपथ है, 


_ इससे जानेवाले इस मानवकी लौटानमें नहीं लौटते, नहीं लौठते। 


१. छां० प१०१-६ २. छां० ४१५५-६३ हे. आगे (छां० 
५११०१-२ ) में इसे देवयान (“एप देवयानः पन्‍्या”) कहा है। 
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(ज) अद्वत--मुक्ति और उसके रास्तेका जो वर्णन यहाँ दिया गया 
है, उससे स्पष्ट है कि छांदोग्यके ऋषि जीवात्मा और ब्रह्मके भेदकों पूर्णतया 
मिटाने को तैयार नहीं थे, तो भी वह बहुत दूर तक इस दिश्ञामें जाते थे। 

यह इससे भी स्पष्ट है, कि शंकरने जिन चार उपनिषद्‌ वाक्योंकों अद्वेतका 
जबर्दस्त प्रतिपादक समझा, जिन्हें महावाक्य” कहा गया, उनमें दो “सर्व 
खल्विदं ब्रह्म” (-यह सब ब्रह्म ही है) और “तत्त्वमसि”* (--वह तू है) 
छान्दोग्य-उपनिषदकके हैं। क्‍ 

(झ) लोक विश्वास--वैदिक कर्मकांडसे लोगोंका विश्वास हटता 
जा रहा था, जब छांदोग्य ऋषि राजा जेवलि, और ब्राह्मण आरुणिने नया 
रास्ता निकाछा। उन्होंने पुन्जन्म जैसे विश्वासोंकों गड़कर दास, कर्मकर, ' 
आदि पीड़ित जनताकी वंघत-श्ृंखछाकी कड़ियोंको और भी मजबूत किया। 
भारतके बहुतसे आजकलके विचारक भी जाने या अनजाने उन्हीं कड़ियोंको: 
मजबूत करनेकेलिए जैवलि, आरुणि, याज्ञवल्वयकी दुहाई देते हैं--दर्शनपथ 
के प्रथम पथिककी प्रशंसाके तौरपर नहीं, बल्कि उन्हें सर्वत् जैसा वनाकर। 
वह कितने सर्वज्ञ थे, यह तो राहुके मुखमें चन्द्रमाके घुसने (--चंद्रग्रहण ), 
तथा सूर्यछोकसे भी परे चन्द्रलोकके होनेंकी बात हीसे स्पष्ट है। इन 
विचारकोंकी नजरमें भौतिक साइंसकी यह भद्दी भूलसी मालूम होनेवालो 
गलतियाँ सर्वज्ञता” पर कोई असर नहीं डालतीं; कसौटीपर कसकर 
देखने लायक ज्ञानमें भद्दी गलती कोई भले ही करे, कित्तु ब्रह्मश्ानपर 
उसका निशाना अचक हछगेगा, यह तो यही साबित करता है कि ब्रह्म 
ज्ञानके लिए अतिसाधारण बुद्धिसे भी काम चल सकता है। 

चोरी या बूरे कर्ंकी सजा देनेकेलिए जब गवाही नहीं मिल सकती 
थी; तो उसके साबित करनेकेलिए दिव्य (शपथ) करनेका रवाज बहुतसे 
मुल्कोंमें अभी बहुत पीछे तक रहा है। आरुणिके वक्‍तमें यह अतिप्रचलित, 
प्रथा थी, जैसा कि यह वाक्य बतलाता है'--- 





१ छां० ३३१४१ २. छां० ६८७. ३- छान्‍्दोग्य ६११६।१-२ 
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“सोम्य ! एक पुरुषको हाथ पकड़कर लाते हैं---चुराया है, सो इसके 
लिए परश्‌ (--फरसे ) को तपाओं । अगर वह (पुरुष ) उस (चोरी) का कर्ता 
होता है, (तो) उससे ही अपनेको झूठा करता है; वह झूठे दावेवाला झूठसे 
अपनेको गोपित कर तपे परशुको पकड़ता है, वह जलता है; तब (चोरीके 
लिए ) मारा जाता है। और यदि वह उस (चोरी) का अ-कर्त्ता होता है, तो, 
उससे ही अपनेको सच कहता है, वह सच्चे दावेवाला सचसे अपनेको गोपित 
कर तपे परशुको पकड़ता है, वह नहीं जलता; तब छोड़ दिया जाता है।” 

कोई समय था जब कि दिव्य के फरेवमें फँसाकर हज़ारों आदमी 
. तिरपराब जानसे मारे जाते थे, किन्तु, आज कोई ईमानदार इसकेलिए 
तैयार नहीं होगा। यदि दिव्य' सचम्‌च दिव्य था, तो सबसे जबर्दस्त 
चोरों--जों यह कामचोर तथा संपत्तिके स्वामी--- ब्राह्मण-, क्षत्रिय-, 
वैश्य-योनियाँ  हैं--के परखनेमें उसने क्‍यों नहीं करामात दिखलाई ? 

छांदोग्यके अन्य प्रवान ऋषियोंके विचारोंगर हम आगे लिखेंगे। 


६३-बृह॒दारण्यक (६०० ईं० पू०) 


(क) संक्षेप--ब्रु हदारण्यक शुक्‍्ल-यजुर्वेके! शतपथ ब्राह्मणका 
अन्तिम भाग तथा एक आरण्यक है। उपनिषदके सबसे बड़े दार्शनिक 
याज्ञवल्क्थके विचार इसीमें मिलते हैं, इसलिए उपनिषद-साहित्यमें 
इसका स्थान बहुत ऊंचा है। याज्ञवल्क्यके बारेमें हम अरहूग लिखने- 
वाले हैं, तो भी सारे उपनिषद्के परिचयकेलिए संक्षेपमें यहाँ कुछ कहना 
जुरूरी है। बृहदारण्यकमें छ अव्याय हैं, जिनमें द्वितीय, तृतीय और चतुर्थ 
दार्शनिक महत्त्वके हैं। बाकीमें शतयथ ब्राह्मणकी कर्मकांडी धारा बह रही 
है। पहिले अध्यायमें यज्ञीय अश्वकी उपमासे सूष्टिपुरुष का वर्णन है, 
- फिर मृत्यु सिद्धान्तका। दूसरे अध्यायमें तत्त्वज्ञानी काशिराज अजातश्नत्रु 
और अभिमानी ब्राह्मण गाग्यंका संवाद है, जिसमें गाग्येका अभिमान चुर 
होता है, और वह क्षत्रियके चरणोंमें ब्रह्मज्षान सीखनेकी इच्छा प्रकट 
करता है। द ध्य च्‌ आथरववेणके विचार भी इसी अध्यायमें हैं। तीसरे 
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अध्यायमें याज्ञवल्क्यके दर्शन होते हैं। वह जनकके दरबारमें दूसरे दार्श- 
निकोंसे शास्त्रा्थ कर रहे हैं। चौथे अध्यायमें याज्ञवल्कयका जनक को 
उपदेश है। पांचदें अध्यायमें धर्म-आचार तथा दूसरी कितनी ही बातोंका 
ज़िक है। छठ अध्यायमें याज्ञवल्क्यके गुरु (आ रु णि) के गुरु प्र वा हण 
जैवलिके बारेमें कहा गया है। इसी अध्यायमें अच्छी सन्तानकेलिए 
साँड, बैल आदिके मांस खानेकी गर्भिणीको हिदायत दी गई है, जो बतलाता 
है कि अभी ब्राह्मण-क्षत्रिय गोमांसको अपना प्रिय खाद्य मानते थे। 

जिस तरह आजके हिन्दू दाशेनिक अपने विचारोंकी सच्चाईकेलिए 
उपनिषद्‌की दुह्ांई देते हैं; उसी तरह बठददारण्यक उपनियद्‌ चाहता है, 
कि वेदोंका झंडा ऊँचा रहे। इसीलिए अपनी पुष्टिकेलिए कहता है--- 

ऋग्वेद, यजुरवेद, सामवेद, अथर्वाज्भुरस, इतिहास, पुराण, विद्या, 
उपनिषद्‌, इलोक, सूत्र, अनुव्याख्यान इस महान्‌ भूत (नचबरह्म ) का 
इवास है, इसीके ये सारे निःश्वसित हैं। 

इतना होनेपर भी वेद और ब्राह्मणोंके यज्ञादिसे लोगोंकी श्रद्धा उठती 
जा रही थी, इसमें तो शक नहीं। इस तरहके विचार-स्वातंत्र॒यको 
खतरनाक न बनने देनेके प्रयत्नमें पुरोहित (च्बराह्मण) जातिकी 
अपेक्षा शासक (<८क्षत्रिय) जातिका हाथ काफी था, इसीलिए छान्‍्दो- 
ग्यने कहा --- 

“चूंकि तुझसे पहिले यह विद्या ब्राह्मणोंके पास नहीं गई, इसीलिए 
सारे लोकोंमें (ब्राह्मणका नहीं बल्कि सिर्फ) क्षत्र (>ज्क्षत्रिय) का ही 
शासन हुआ। 

इसमें कौन सन्देह कर सकता है, कि राजनीति---खासकर वर्गस्वार्थ- 
वाली राजनीति--को चलानेकेलिए पुरोहितसे ज्यादा पैनी बुद्धि चाहिए। 
लेकिन समाजमें ब्रह्मणकी सबसे अधिक सम्माननीय अवस्थाको वुह॒दारण्पयक 
समझता था। इसीलिए विद्याभिमाती ब्राह्मण गाग्य॑ जब उद्यीनर 


१. ब॒ु० रां्डी।२० २. छां० ५३३७ 
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-(>-वहावलपुरके आसपासके प्रदेश) से मत्स्य (>-जयपुर राज्य), कुरु 
(>-मेरठके जिले), पं चा ल (>-रुहेलखंड आगरा कमिद्नरियाँ ), काशी 
(>-बनारसके पासका प्रदेश) वि दे ह ("-तिरहुत, बिहार) में घूमता 
- काशिराज अजा त शत्रु के पास ब्रह्म उपदेश करने गया; और उसे आदित्य, 
चंद्रमा, विद्युत्‌, स्तनयित्न्‌ (६ >-बिजलीकी कड़क) वायु, आकाश, आग, 
पानी, दर्पण, छाया, प्रतिध्वनि, शब्द, शरीर, दाहिनी बाई आँखोंमें पुरुष- 
की उपासना करनेको कहा, किन्तु अजातशत्रुके प्रश्नोंसे निरुत्तर हो गया; | 
तब भी काशिराजने विधिवत्‌ शिष्य बनाए बिना ही गाग्यकों उपदेश 


दिया -- 

“अजातशत्रुने कहा--- यह उलछटा है, जो कि (वह) मुझ ब्राह्मणको 
ब्रह् बतलाएगा इस ख्यालसे (ब्राह्मण ) क्षत्रियका शिष्य बनने जाये। तुझे 
(ऐसे ही) मेँ विशापन करूँगा ( न्बंतलाऊँगा) । (फिर) उसे हाथमें ले 
खड़ा हो गया। दोनों एक सोये पुरुषके पास गये। उसे इन नामोंसे 
पुकारा-- बड़े, पीलेवस्त्रवाले, सोमराजा ! ” (किन्तु) वह न खड़ा हुआ। 
उसे हाथसे दवाकर जगाया, वह उठ खड़ा हुआ। तब अजातशत्रु बोला- 
'जब यह सोया हुआ था तब यह विज्ञानमय पुरुष ( न-जीव) कहाँ था ? 
कहाँसे अब यह आया ?” शाग्यं यह नहीं समझ पाया। तब अजातशत्रने 
कृहा--जहाँ यह सोया हुआ था . . . . . . : : (उस समय यह ) विज्ञानमय 
पुरुष. :. - - हृदयके भीतर जो यह भाकाश है उसमें सोया था । 

(ख) अ्य--अह्यके बारेमें याज्वल्कयकी उक्ति हम आगे कहेंगे, हाँ 
द्वितीय अध्यायमें उसके बारेमें इस प्रकार कहा गया है -- 

“वह यह आत्मा सभी भूतों (प्राणियों) का राजा है, जेसे कि रथ 
(के चक्र) की नाभि और नेमि ( >पुटठी) में सारे अरे समर्पित ("घुसे ) 
होते हैं, इंसी तरह इस आत्मा (न्तरह्म ) में सारे भूत, सारे देव, सारे लोक 
और सारे ये आत्मा (>नजीवात्माएं) समपित हैं।... 
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जगत्‌ ब्रह्मका एक रूप है। पिथागोर और दूसरे जगत्‌ को ब्रह्मका 
शरीर माननेवाले दार्शनिकोंकी भाँति यहाँ भी जगत॒कों ब्रह्मका एक रूप 
कहा गया, और फिर-- 

“ब्रह्मके दो ही रूप हैं--मूर्त (>साकार) और अ-मूर्त (-निरा- 
कार), मत्यं (>-ताशमान) और अमृत (--अविनाजशी) . . . . ।” 

पुराने धर्म-विश्वासी ईश्वरकों संसारमें पाये जानेवाले भले प्‌ 
गुणों--कपा, क्षमा आदिसे--युक्त, भावात्मक गुर्णोवाला मानते थे, किन्तु, 
अब श्रद्धासे आगे बढ़कर विकसित बुद्धिके राज्यमें लोग घुस चुके थे; 
इसलिए उनको समझाने या अपने वादको तकंसंगत बनाने एवं पकड़में 
न आनेकेलिए, ब्रह्मको अभावात्मक गुणोंवाला कहना ज्यादा उपयोगी 
था। इसीलिए बृहदारण्यकमें हम पाते हैं-- 

“ (वह) न स्थूल, न सूक्ष्म ("-अणु), न हस्व, न दीर्घ, न लाल, न 
छाया, न तम, न संग-रस-गंववाला, न आँख-कान-वाणी-मन-प्राण-मुखवाला, 
न आन्तरिक, न बाहरी, न वह किसीको खाता है, न उसे कोई खाता है।” 

ब्रह्मके गुणोंका अन्त नहीं---नेति नेति” इस तरह का विशेषण भी 
ब्रह्मके लिए पहिले-पहिल इसी वक्‍त दिया गया है। 

(ग) सृष्टि---ऋग्वेदके नासदीय सूक्तकी कल्पनाकों जारी रखते हुए 
बृहदारण्यक कहता है -- 

“यह कुछ भी पहिले न था, मृत्यु (+--जीवन-शुल्यता ), भूखसे यह 


हि 


ढेका हुआ था। भूख ("-अशनाया) मृत्यु है। सो उसने मनमें किया--- 


'में आत्मावाला (>चसशरीर) होऊँ। उसने अचेन, (चाह) किया। 
उसके अचनेपर जल पेदा हुआ। . : . .जो जलका शर था, वह बड़ा हुआ। 
वह पृथिवी हुईैं। उस (-पृथिवी) में श्रान्त हो (>चथक) गया। श्रान्त 


तप्त उस (ब्रह्म )का जो तेज (-रूपी) रस बना, (वही) अग्नि (हुआ ) /” 
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यूनानी दार्शनिक थेलू (६४०-५२५ ई० १०) की भाँति यहाँ भी 
भौतिक तत्त्वोंमें सबसे प्रथम जलहूकों माना गया है, पृथिवीका नंबर दूसरा 
और आग का तीसरा है। 

दूसरी जगह सृष्टिका वर्णन इन शब्दोंमें किया गया है -- 

“आत्मा ही यह पहिले पुरुष जैसा था। उसने नज़र दौड़ाकर अपनेसे 
भिन्न (किसी) को नहीं देखा। (उसने) मैं हूँ (सोहं), यह पहिले कहा। 
इसीलिए अहं' नामवाला हुआ। इसीलिए आज भी बुलानेपर (मैं) अहं 
पहले कहकर पीछे दूसरा नाम बोला जाता है।. . . .वह डरा। इसीलिए 
(आज भी ) अकेला (आदमी ) डरता है।. . . . उसने दूसरेकी चाह की।' 
, . . .उसने (अपने) इसी ही आत्मा (शरीर) का दो भाग किया, 
उससे पति और पत्नी हुए. . . . 

और भी --- 

“ब्रह्म ही यह पहिले था, उसने अपनेको जाना-- में ब्रह्म हूँ उससे 
वहु सव हुआ। तब देवताओंमेंसे जो-जो जागा, वह ही वह हुआ। वेसे 
ही ऋषियों और मनुष्योंमेंस भी जो ऐसा जानता है---में ब्रह्म हूँ (--अहं 
ब्रह्मास्मि), वह यह सब होता है। और जो दूसरे देवताकी उपासना करता 
है--वह दूसरा, मेँ दूसरा हूँ, वह नहीं जानता, वह देवताओंके पशु 
जैसा है। 

आत्मा (न्ब्रद्म ) से कैसे जगत होता है, इसकी उपमः देते हुए कहा 
है - 

“जैसे आग से छोटी चिगारियाँ (>विस्फूलिंग) निकलती हैं, इसी 
तरह इस आत्मा (+-विद्वात्मा, ब्रह्म ) से सारे प्राण (जीव), सारे 
लोक, सारे देव, सारे भूत निकलते हैं। 

बृहदारण्यकके और दाशनिक विचारकोंके बारेमें हम आगे याज्ञ- 
वल्क्य, आदि के प्रकरणमें कहेंगे। 
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२-ह्वितीय काल की उपनिषदे (६००-५०० हूँ ० पृ०) 


. ईश उपनियद्‌ संहिताका एक भाग है। छान्दोग्य, बृहदारण्पक, 
ब्राह्मणके भाग हैं, यही तीन सबसे पुरानी उपनिषदें हैं, यह हम बतला 
आए हैं। आगे की आरण्यकोंवाली ऐतरेय और तैत्तिरीय उपनिषदरने 
एक कदम और आगे बढ़कर संधिकालीन उपनिषदोंसे कुछ और स्पष्ट 
भाषामें ज्ञानका समर्थव्त और कर्मेकांडकी अवहेलना शूरू की। 

(१) एतरेय-उपनिषद्‌ 

ऐतरेय-उपनिषद्‌ ऋग्वेदके ऐतरेय-आरण्यकका एक भाग है। ऐतरेय 
ब्राह्मण और आरण्यक दोनोंके रचयिता महिदास ऐंतरेय थें। इस उप- 
तिषदके तीन भाग हैं। पहिले भागमें सृण्टिको बह्मने कैसे बनाया, इसे 
बतलाया गया है। दूसरे भागमें तीन जन्मोंका वर्णन है, जो शायद पुन- 
जेन्मके प्रतिपादक अति प्राचीनतम वाकक्‍्योंमें है। अन्तिम भागमें प्रज्ञान- 
वादका प्रतिपादन है। 

(क) सृष्टि---विश्वकी सृष्टि कैसे हुई। इसके बारेमें महिदास 
एतरेयका कहना है -- 

“यह आत्मा अकेला ही पहिले प्राणित ("जीवित ) था, और दूसरा 
कुछ भी नहीं था। उसने ईक्षण किया (चमनमें किया )--- छोकोंको 
सिरजू। उसने इन छोकों--जलरू, किरणों . . . .को सिरजा। उसने 
ईक्षण किया कि ये लछोकपालों को सिरजें। उसने पानीसे ही पुरुषकों 
उठाकर कृम्पित किया, उसे तपाया। तप्त करनेपर उसका मुख उसी 
तरह फूट निकला, जैसे कि अंडा। (फिर) मुखसे वाणी, वाणी से आग, 
नाक से नथने फूट निकले, नथनोंसे प्राण, प्राणसे वायु। आँखें फूट निकलीं। 
आँखोंसे चक्ष (-इन्द्रिय), चक्षुसे आदित्य (नचसूर्य)। दोनों कान फूट 
निकले। कानों से श्रोत्र (-इन्द्रिय)। श्रोत्रसे दिशाएं। त्वकू (5 
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चमड़ा) फूट निकला। चमड़ेसे रोम, रोमोंसे औषधि-वनस्पतियाँ। 
हृदय फूट निकला। हृदयसे मत, मनसे चन्द्रमा। नामि फूट निकली। 
नाभिसे अपान (-वायू), अपानसे मृत्यु। शिव्न (5“जननेन्द्रिय) फूट 
निकला। शिइनसे वीर, वीयसे जल।. .. . (फिर) उस (पुरुष) के 
साथ भूख प्यास लगा दी ।' 

सृष्टिकी यह एक बहुत पुरानी कल्पना है, जिसे कि वर्णनकी भाषा 
ही बतला रही है। उपनिषत्कार एक ही वाक्यमें शरीर तथा उसकी 
इन्द्रियाँ, एवं विश्वके पदार्थोंकी भी रचना बतलाना चाहता है ।---पातीसे 
मानुष शरीर और उसमें क्रमश: मुख आदिका फूट निकलना। किन्तु 
अभी ऋषि भौतिक विश्वसे पूर्णतया इन्कार नहीं करना चाहता, इसीलिए 
क्रम-विकासका आश्रय लेता है। उसे कुनू, फ-यकृत” (>>होजा, बस 
होगया) कहनेकी हिम्मत न थी। 

(ख) प्रज्ञान (>-अ्रह्म )--साब या चेतनाको ऋषिने यहाँ प्रश्ञान 
कहा है, जैसा कि उसके इस वचनसे मालूम होता है--- 

“सं-ज्ञान, अ-आ-ज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञान, मेशा, दृष्टि, धृति (“धैर्य ), 
मति, मनीषा, जुति, स्मृति, संकल्प, क्रतु, असु (च्प्राण), काम [ 
कामना ), वश, ये सभी प्रज्ञानके नाम हैं।” 

फिर चराचर जगतको प्रज्ञानमय बतलाते हुए कहता है--- 

“यह (प्रज्ञान ही) बह्या है। यह इन्द्र... . (यही) ये पाँच महा- 
भूत. . . .अंडज, जारुज, स्वेदद और उद्भिज, घोड़े, गाय, पुरुष, हाथी, 
जो कुछ चलने और उड़नेवाले प्राणी हैं, जो स्थावर हैं; वह सब प्रज्ञा-नेत्र 
हैं, प्रज्ञानमें प्रतिष्ठित हैं। लोक (भी) प्रज्ञा-नेत्र है, प्रज्ञा (सबकी) 
प्रतिष्ठा (आधार ) है। प्रज्ञान ब्रह्म है।' 

प्रज्ञान या चेतनाको ऋषि सर्वत्र उसी तरह देख रहा है, लेकिन जगतके 
पदार्थोसि इन्कार करके प्रज्ञानको इस प्रकार देखना अभी नहीं हो रहा है; 


ससजिननल, 
जज 
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बल्कि जगत्‌के भीतरकी क्रियाओं और हर्कतोंको देखकर वह अपने समका- 
लीन यू नानी दार्शनिकोंकी भाँति विश्वको सजीव समझकर वैसा कह रहा है * 
(२) तैत्तिरीय-डपनिषदू 

तैत्तिरीय-उपनिषद्‌, कृष्ण-यजुर्वेदके तैत्तिरीय आर्प्यक का एक भाग 
है। इसके तीन अध्याय हैं, जिनमें ब्रह्म, सृष्टि, आनन्दकी-सीमा, आचायेंका 
शिष्यकेलिए उपदेश आदिका वर्णन है। 

(क) ब्ह्म--त्रह्मके बारे में सन्देह करनेवालेको तैत्तिरीय कहता है-- 

/ बहा अ-सत्‌ है ऐसा जो समझता है, वह अपने भी असत्‌ ही होता 
है। ब्रह्म सत्‌ है जो समझता है, उसे सन्त कहते हैं।' 

ब्रह्यकी उपासनाके बारेमें कहता है--- 

“/ वह (ब्रह्म ) प्रतिष्ठा है. ऐसे (जो) उपासना करे, वह प्रतिष्ठावाला 
होता है। वह मह है ऐसे जो उपासना करे तो महान होता है। वह मन है' 
ऐसे उपासना करे, तो वह मानवान्‌ होता है. . . .। वह. . . .परिमर है' 
यदि ऐसे उपासना करे तो द्वेष रखनेवाले शत्र उससे दूर ही मर जाते हैं।” 

इस प्रकार तैत्तिरीयकी ब्रह्म-उपासना अभी राग-द्षेषसे बहुत ऊँचे नहीं 
उठी है, और वह शत्रु-संहारका भी साधन हो सकती है। ब्रह्मकी उपासना 
और उसके फलके बारे में और भी कहा है--- 


। जो यह हृदयके भीतर आकाश है। उसके अन्दर यह मनोमय 
#मय (नल्सुनहला) पुरुष है। तालु के भीतरकी ओर जो यह 
(क्षुद्र-ंटिका ) लटक रहा है। वह इन्द्र (आत्मा) की 
नमूल स्थान) है। ... . (जो ऐसी उपासना करता है) वह 
पाता है, मनके पतिकों पाता है। उससे (यह) वाक्‌-पति, चक्षु- 
पति, श्रोत्र-पति, विज्ञान-पति होता है। ब्रह्म आकाश्-दरीर वाला है।”* 

ब्रह्मकी अन्तस्तम तत्त्व आनन्दमय-आत्मा बतलाते हुए कहा है-- 
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“इस अजन्न-रसमय आत्मा (क्रीर) से भिन्न आन्तरिक आत्मा प्राणममय 
है, उससे यह (शरीर) पूर्ण है, और वह यह (#-प्राणमय शरीर) पुरुष 
जैसा ही है।. . - -उस इस प्राणमयसे भिन्न. .. .सनोमय है, उससे यह 
पूर्ण है। वह यह (-मनोमय शरीर) पुरुष जेसा ही है।... . .उस: 
मनोमयसे भिन्न विज्ञानमय (जीवात्मा) है। उससे यह पूर्ण है. . . 
उस विज्ञानमयसे भिन्न. .. .आनन्दमय (+-नब्रह्म ) आत्मा है। उससे यह 
पूर्ण है। वह यह (--विज्ञानमय आत्मा) पुरुष जैसा ही है।” 

यहाँ आत्मा शब्द शरीरसे ब्रह्मतकका वाचक है। आत्माका मूल 
अर्थ शरीर अभी भी चला आता था।---अध्यात्मसे शरीरके भीतर! यह 
अर्थ पुराने उपनिषदोंमें पाया जाता है, किन्तु वीरे-धीरे आत्मा शब्द शरीर- 
का प्रतियोगी, उससे अलग तत्त्वका वाचक, वन जाता है। आनन्दमय' 
शब्द ब्रह्मका वाचक है, इसे सिद्ध करनेके लिए वादरायणने सूत्र छिखा 
“आनन्दमयोअ्स्यासात्‌*” (>-आननन्‍्दमय ब्रह्मवाचक है, क्योंकि वह जिस: 
तरह दुहराया गया है, उससे वही अर्थ लिया जा सकता है) 

आनन्द ब्ह्मके बारेमें एक कल्पित आख्यायिकाका सहारा ले उप- 
निषत्कार कहता है --- 

“भग वारुणि (नच्वरुण-पुत्र) (अपने) पिता वरुणके पास गया 
(और बोला )--भगवन्‌ ! (मुझे) ब्रह्ाय सिखलायें। उसे (वरुणने) 
यह कहा।. . ... जिससे यह भूत उत्पन्न होते (>>जन्मते) हैं, जिससे 
उत्पन्न हो जीवित रहते हैं, जिसके पास जाते, (जिसके) भीतर समाते 
हैं। उसकी जिज्ञासा करो वह ब्रह्म है। उस (+-भृगु) ने तप किया। 
तप करके अन्न ब्रह्म है! यह जाना। जन्नसे ही यह भूत जन्मते हैं, जन्म 
के अन्नसे जीवित रहते हैं, अन्नमें जाते, भीतर घुसते हैं।! इसे जानकर 
..._$. बेदान्त-सृत्र ११... २. तैंत्तिरीय ३१-६ 

“अथातो ब्रह्म-जिज्ञासा” (--अब यहाँ से ब्रह्म को जिज्ञासा आरम्भ 
करते हैं), ' जन्मादयस्य यतः” (इस विद्वके जन्म आदि जिससे होते हैं), 
बेदान्त के प्रथम और द्वितीय सूत्र इसो उपनिषद्‌ू-वाक्य पर अवलंबित हैं। 


४१६ दर्शन-दिग्दशन [ अध्याय १४ 


फिर (अपने) पिता वरुणके पास गया--मभगवन ! ब्रह्म सिखायें। 
उसको (वरुण ) ने कहा-- तप से ब्रह्मकी जिज्ञासा करो, तप ब्रह्म है।' . . . 
उसने तप करके विज्ञान ब्रह्म हैं यह जाना।. . . .तप करके आनन्द 
ब्रह्म है यह जाना।. . .. 

भिन्न-भिन्न स्थानोंमें अवस्थित होते भी ब्रह्म एक है, इसके बारेमें 
कहा है -- 

“बह जो कि यह पुरुषमें, और जो वह आदित्यमें है, वह एक है।' 

ब्रह्म, मन वचनका विषय नहीं है --- 

“ (जहाँ) बिना पहुँचे जिससे मनके साथ वचन लौट आते हैं, वही 

ब्रह्म है।' 

(ख) सृषध्टिकर्ता ब्रह्मा-व्रह्मत्र विश्वके जन्मादि होते हैं, इसका 
एक उद्धरण दे आए हैं। तैत्तिरीयके एक वचनके अनुसार पहिछे विश्व 
अ-सत्‌ (“न्सत्ताहीन, कुछ नहीं) था, जैसे कि-- 

“असत्‌ ही यह पहिले था। उससे सत्‌ पैदा हुआ। उससे अपनेको 
स्वयं बनाया। इसीलिए उसे (+-विश्वको ) सु-कृत (अच्छा बनाबथा गया) 

कहते हैं। 
बहने सृष्टि केसे बनाई ? -- 

“उसने कामनाकी बहुत होऊं जन्माऊँ। उसने तप किया। उसने 
तप करके यह जो कुछ है, इस सब (जगत) को सिरजा। उसको सिरजकर 
फिर उसमें प्रविष्ट हो गया। उसमें प्रविष्टकर सत्‌ और तत्‌ (“न्वह) 
हो गया, व्याख्यात और अव्याख्यात, निछयन (>"॥छिपनेकी जगह) और 
अ-निलयन, विज्ञान और अ-विज्ञान (अ-चेतन), सत्य और अ-नृत (८-अ- 
सत्य) हो गया।' 

(ग) आचार्य-उपदेश--आचायसे शिष्यकेलिए अन्तिम उपदेश 
तैत्तिरीयने इन शब्दोंमें दिलवाया है। 


१. ले० २८ २. वही २७ ३- वहीं २६ 


प्रन्‍न | भारतोय दहन. ४१७ 


“बेद पढ़ाकर आचाय॑ अन्तेवासी (--शिष्य) को अनुशासन (--उपदेश ) 
देता है--सत्य बोल, धर्माचरण कर, स्वाध्यायमें प्रमाद न करना। आचार्यके 
लिए प्रिय घन (नन्‍गुरु दक्षिणाके तौर पर) लाकर प्रजा-तन्तु (>च्सन्तान 
परंपरा) को न तोड़ना। देवों-पितरोंके काममें प्रमाद न करना। माताकों 
देव मानना, पिताको देव मानना, आचायेको देव मानना, अतिथि को देव 
मानना। जो हमारे निर्दोष कर्म हैं, उन्हींको सेवन करना, दूसरोंकों नहीं। 


३-ततोय काल को उपनिषरदे (५००-४०० ड्ं० पु० ) 
(१) प्रइन-उपनियद्‌ 


जैसा कि इसके नाम ही से प्रकट होता है, यह छ ऋषियोंके पिप्पलाद- 
के पास पूछ प्रश्नों के उत्तरोंका संग्रह है। 

प्रश्नमें निम्न बातें बताई गई हैं' 

(क) सिथुन (जोड़ा) वाद-- मगवन्‌ ! यह प्रजाएं कहाँसे 
पैदा हुईं ?” 

उसको (पिप्पलाद) ने उत्तर दिया--प्रजापति प्रजा (पैदा करने) 

की इच्छावाला (हुआ ), उसने तप किया उसने तप करके यह मेरे लिए 
बहुतसी प्रजाओंको बनायेंगे, (इस ख्यालसे ) मिथुन (जोड़े ) को उत्पन्न 
किया--रयि (“नधन, भूत) और प्राण ("-जीवन) को। आदित्य प्राण 
है, चंद्रमा रयि ही है . . . . । संवत्सर प्रजापति है, उसके दक्षिण और उत्तर 
दो अयन हैं।. . : . जो पितृयान (के छे मास) हैं, वही रथि हैं।. . .मास 
प्रजापति है, उसका कृष्णपक्ष रयि है, शुक्ल (पक्ष) प्राण है। . 
दिन-रात प्रजापति है, उसका दिन प्राण है, रात रयि है।” 

इस प्रकार प्रशत उपनिषद्का प्रधान ऋषि पिप्पलछाद विद्वको दो-दो 
(मिथुन ) तत्त्वों में विभकत कर उसे द्वेंतमय मानता है; यद्यपि रयि और 
प्राण दोनों मिलकर प्रजापतिके रूपमें एक हो जाते हैं। 


१. प्र० १३४३-१३ 


हंह८ दर्शत-दिग्द्शन [ अध्याय हेड 


(ख) सृध्टि--एक प्रश्न है --- 

भगवन्‌ ! प्रजाओं (सृष्टि) को कितने देव धारण करते हैं? 
कौनसे देव प्रकाशन करते हैं, कौन उनमें सर्वेश्रेष्ठ है?” उसको उस 
(पिप्पछाद ऋषि) ते बतराया--- (प्रजाको घारण करनेवाला) यह 
आकाश देव है, वायु, अग्नि, जल, पृथिवी, वाणी, मन, नेत्र और श्रोत्र 
(देव) हैं! वह प्रकाश करके कहते हैं हम इस प्राण .(>-शरीर) को 
रोककर धारण करते हैं।' उनसे सर्वश्रेष्ठ (देव) प्राणने कहा--मत 
मूढ़ता करो, में ही अपनेको पाँच प्रकारसे विभक्तकर इस प्राणको रोककर 
धारण करता हूँ।' उन्होंने विश्वास नहीं किया। वह अभिमानसे निक- 
'लने लगा। उस (प्राण) के निकलते ही दूसरे सारे ही प्राण (-“इन्द्रिय) 
निकल जाते हैं, उसके ठहरनेपर सभी ठहरते हैं! जैसे (शहदकी) सारी 
मक्खियाँ मधुकरराजा (>-रानी मक्खी) के निकलनेपर निकलने लगती 
हैं, उसके ठहरनेपर सभी ठहरती हैं। . . . .वाणी, मन, चक्षु, ओज ने. . . . 
प्राणकी स्तुति की--यही तप रहा अग्नि है, यह सूर्य पर्जन्य (>न्वृष्ठि 
देवता ), मधवा (<--इंद्र) यही वायु है, यही पृथिदी रयि देव है जो कुछ 
कि सद असद, और अमृत है. . ..। (हे प्राण ! ) जो तेरे शरीर या 
वचनमें स्थित है, जो श्रोत्र या नेत्र में (स्थित है) जो मनमें फैला हुआ 
है, उसे शान्तर कर, (और शरीरसे) मत निकल।” 

इस प्रकार पिप्पलादने प्राण (>-जीवन, या विज्ञान) को सर्व- 
श्रेष्ठ माना, और रयि (या' भौतिक तत्त्व) को द्वितीय या गौण स्थान 
दिया | 

(ग) स्वप्न--स्वप्न-अवस्था पिप्पछादके लिए एक बहुत ही रहस्य- 
पूर्ण अवस्था थी। वह समझता था कि वह परम पुरुष या ब्रह्मके मिलन 
का समय है। इसके बारेमें गार्म्यके प्रश्नका उत्तर देते हुए पिष्पलाद 
ते कहा --. 


१, अप्रइन २३३१-१२ २. प्रइन ४२ 


केन ] भारतीय दर्शन ड१्९ 


“जैसे गाग्य ! अस्त होते सूर्यके तेजोमंडलमें सारी किरणें एकत्रित 
होती हैं, (सूर्यके) उदय होते वक्‍त वह फिर फैलती हैं; , इसी तरह (स्वप्नमें ) 
वह सब (इन्द्रियाँ) उस परमदेव मनमें एक होती है। इसीलिए तब 
यह पुरुष न सुनता है, न देखता है, व सूंघता है, (उसके लिए) सो रहा है 
इतना ही कहते हैं।' 

“वह जब तेजसे अभिभूत (>>मद्धिम पड़ा) होता है, तब यह देव 
स्वप्नोंकी नहीं देखता; तब यह इस शरीरमें सुखी होता है।' 

“मन यजमान है, अभीष्ट फल उदान है। यह (उदान) इस यज- 
मानकों रोज-रोज (सुप्तावस्थामें) ब्रह्मके पास पंहुचाता है।”' द 

“यहाँ सुप्तावस्थामें यह देव (अपनी) महिमाकों अनुभव करता है 
और देखे-देखेके पीछे देखता है, सुने-सुनेके पीछे सुनता है. . . . देखे और 
न देखे, सुने और न सुने, अनुभव किये और न अनुभव किये, सत्‌ और 
अ-सत्‌, सबको देखता है सबको देखता है।” 

(घ) मुक्तावस्था--मुक्तावस्थाके बारेमें इस उपनिषदुका कहना 
है +< 

“जैसे कि नदियाँ समुद्रमें जा अस्त हो जाती हैं, उनका नाम और रूप 
छूट जाता है, समुद्र! बस यही कहा जाता है; इसी तरह पुरुष (ब्रह्म) को 
प्राप्त हो इस परिद्रष्टाकी यह सोलह कला अस्त हो जाती हैं। उनके नाम- 
रूप छूट जाते हैं, उसे पुरुष' बस यही कहा जाता है। वही यह कला- 
रहित अमृत है।” 

असत्य-भाषणके बारेमें कहा है---“जो झूठ बोलता है, वह जड़से सूख 
जाता है।' 

(२) केन-उपनिषद्‌ 

ईशकी भाँति केन-उपनिषद्‌ भी “'केन'से शुरू होता है, इसलिए 

इसका यह नाम पड़ा। केनके चार खंडोंमें पहिले दो पद्चमें हैं, और अन्तिम 


२१. अल ४॥६ २. प्रदत ४॥४ ३े. प्रदन ६४५ ह. प्रदन ६।१ 
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दो गद्यमें। पद्य खंडमें आत्माका शरीरसे अछूग तथा इन्द्रियोंका प्रेरक होना 
सिद्ध किया गया है, और बतलाया गया है कि वही चरम सत्य तथा पूज- 
नीय है। उपसंहारमें (रहस्यवादी भाषा में) कहा है: जो जानते हैं 
वह वस्तुतः नहीं जानते, जो नहीं जानते वही उसे जानते हैं।” आत्माको 
सिद्ध करते हुए केनने कहा हैः-- 

“जो श्रोत्रका श्रोत्र, मनका मन, वचनका वचन और प्राणका प्राण, 
आँखकी आँख है, (ऐसा समझनेवाले) घीर अत्यन्त मुक्त हो इस लोकसे 
जाकर अमृत हो जाते हैं।” 

ब्रह्म छोड़ दूसरोंकी उपासना नहीं करनी चाहिए--- 

“जो वाणीसे नहीं बोला जाता, जिससे वाणी बोली जाती है; उसीको 
तृ ब्रह्म जान, उसे नहीं जिसे कि (लोग ) उपासते हैं। 

“जो मनसे मनन नहीं किया जाता, जिससे मन जाना गया कहते हैं; 

उसी को तू ब्रह्म जान, . . . 
द “जो प्राणसे प्राणन करता है, जिससे प्राण प्राणित किया जाता है; 
उसी को तृ्‌ ब्रह्म जान०।” 

केनके गद्य-भागमें जगत्‌के पीछे छिपी अपरिमेय शक्तिको बतलाया 
गया है। 

(३) कठ-उपनिवद्‌ 

(क) नचिकेता-यम-समागम--कठ-शाखाके अन्तगंत होनेसे इस 
उपनिषद्का नाम कठ पड़ा है। यह पद्ममय है। भगवदगीताने इस 
उपनिषद्से बहुत लिया है, और उपनिषद्रूपी ग्रायोसि क्ृष्णने अर्जुनके 
लिए गीतामृत दूधका दोहन किया" यह कहावत कठके संबंधसे है। नचि- 
केता और यमकी प्रसिद्ध कथा इसी उपनिषद में है। नचिकेताका पिता 
अपनी सारी सम्पत्तिका दान कर रहा था, जिसमें उसकी अत्यन्त बढ़ी 


२. प्रिस्यामतं तस्य मत सतं यस्य ने वेद सः।॥ 
अनिज्ञातं विजानतां विज्ञासमविजानताम ॥  केन २३३ 


क्ठ | भारतीय देन ४२१ 


गायें भी थीं। नचिकेता इन गायोंकी दानके अयोग्य समझता था, इसलिए 
उसने सोचा --- 

“पानी पीना तृण खाना दूबव्‌ दुहना जिन (गायों) का खतम हो चुका 
है, उनको देनेवाला (ननदाता) आनन्दरहित छोकमें जाता है।' 

नचिकेताकी समझमें यह नहीं आया कि सर्वेस्व-दानमें यह निरथथंक 
वस्तुएं भी शामिल हो सकती हैं। यदि सर्वस्व-दानका अर्थे शव्दशः लिया 
जाये, तो फिर में भी उसमें शामिल हूँ । इसपर नचिकैताने पिता से पूछा--- 
“मुझे किसे देते हो ? ” पुत्रको प्रश्न दृहराते देख गुस्सा हो पिताने कहा--- 
“तुझे मृत्युको देता हूँ।” नचिकेता मृत्युके देवता (>वयम) के पास गया। 
यम कहीं बाहर दौरेपर गया हुआ था। उसके परिवारने अतिथिको खाने 
पीनेकेलिए बहुत आग्रह किया; किन्तु, नचिकेताने यमसे मिले बिना कुछ 
भी खानेसे इन्कार कर दिया। तीसरे दिन यमने अतिथिको इस प्रकार 
भूखे-प्यासे घरपर बैठा देखकर एक सद्गृहस्थकी भाँति खिन्न हुआ, और 
नचिकेताको तीन वर माँगनेकेलिए कहा। इन वरोंमें तीसरा सबसे महत्त्व- 
पृर्ण हैं। इसे नचिकेताने इस प्रकार माँगा था -- 

“जो यह मरे मनुष्यके बारेमें सन्देह है। कोई कहता है है” कोई 
कहता है यह (+>जीव ) नहीं है।' तुम ऐसा उपदेश दो कि में इसे जानूँ। 

वरोंमें यह तीसरा वर है। 

.. यम--इस विषयमें देवोंने पहिले भी सन्देह किया था। यह सूक्ष्म 
धर्म (>न्वात) जाननेमें सुकर नहीं है। नचिकेता ! दूसरा वर माँगो, 
मत आग्रह करो, इसे छोड़ दो | 

नचिकेता--- देवोंने इसमें सन्देह किया था, है मृत्यु ! जिसे तुम 
जाननेमें सुकर नहीं कहते। तुम्हारे जेसा इसका वतलानेवाला दूसरा 
नहीं मिल सकता; इसके समान कोई दूसरा वर नहीं।” 

यम--मर्त्येलोकमें जो जो काम (जन्भोग) दुर्लभ हैं, उन सभी 
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कामोंको स्वेच्छासे माँगो ? रथों, वाद्योंके साथ . . . . मनुष्योंकेलिए अलूग्य 
यह रमणियाँ हैं। वचिकेता ! मेरी! दी हुईं इन (+--रमणियों) के साथ 
मौज करो--मरणके संबंबमें मुझसे मत प्रश्न पूछो।” 

नचिकेता---- करू इनका अभाव (होनेवाला है)। है अन्तक ! भर 
(>-मरणधर्मा मनुष्य) की इन्द्रियोंका तेज जीर्ण होता है। वल्कि तारा 
जीवन ही थोड़ा है। ये घोड़े तुम्हारे ही रहें, नृत्य-गीत तुम्हारे ही (पास) 
रह 67 जिस महान्‌ परलोकके विषयमें (लोग) सन्देह करते हैं, 
हे मृत्यु! हमें उसीके विषयमें वतलाओ। जो यह अतिगहन वर है, उसने 
दूसरेकी नचिकेता नहीं माँगता।” 

इसपर यमने नचिकेता को उपदेशझ्ध देना स्वीकार किया। . 

(ख) ब्ह्मय--अह्मका वर्णव कठ-उपनिषद्में कई जगह आया है। 
एक जगह उसे पुरुष कहा गया है--+ 

“इन्द्रियोंस परे (>तऊपर) अर्थ (>-विषय) हैं, अर्थोसे परे मन, 
मनसे परे बुद्धि, बुद्धिसे परे महान्‌ आत्मा ("महत्‌ तत्त्व) है। महानमे 
परे परम अव्यक्त ("मूल प्रकृति ), अव्यक्तसे परे पुरुष है। पुरुष से परे 
कुछ नहीं, वही पराकाष्ठा है, वही (परा) गति है।” 

फिर कहा है --- 

“ऊपर मूल रखनेवाला, नीचे शाखावाला यह अश्वत्थ (वृक्ष) सना- 
तन है। वही शुक्र है, वही ब्रह्म है, उसीोको अमृत कहा जाता है, उसीमें, 
सारे लोक आश्रित हैं। उसको कोई अतिक्रमण नहीं कर सकता। यही 


$ 
| 


वह (ब्रह्म ) है।' 
और*-- अणुसे अत्यन्त अगू, महानसे अत्यन्त महानू, (वह) आत्मा 
न जन्तुकी गृहा (हृदय ), में छिपा हुआ है।” 
और भी-- 
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“वहाँ सूर्य नहीं प्रकांशता न चाँद तारे, न यह बिजलियाँ प्रकाशतीं, 
(फिर) यह आग कहाँसे प्रकाशेगी। उसी (>-बह्म ) के प्रकाशित होनेपर द 
सव पीछेसे प्रकाशते हैं, उसीकी प्रभासे यह सब प्रकाशता है।” 

और भी --- | 

“जैसे एक आग भुवनमें प्र विष्ट हो रूप-रूपमें प्रतिरूप होती है, उसी 
तरह सारे भूतोंका एक अन्तरात्मा है, जो रूप-रूपमें प्रतिरूप तथा बाहर 
भी है।” 

सर्वव्यापक होते भी ब्रह्म निर्लेष रहता है'-.. 

“जैसे सारे लोककी आँख (सूर्य) आँख-संबंधी बाहरी दोषोंसे लिप्त 
नहीं होता; वेसे ही सारे भूतोंका एक अन्तरात्मा (+-त्रह्म) छोकके बाहरी 
दुखोंसे लिप्त नहीं होता ।” ब्रह्मकी रहस्यमयी सत्ताके प्रतिपादनमें रहस्य- 
मयी भाषाका प्रचुर प्रयोग पहिलेपहिल कठ-उपनिषद्‌ में किया गया है। 
जैसे -- 

जो सुननेकेलिए भी बहुतोंको प्राप्य नहीं हैं। सुनते हुए भी बहुतेरे 
जिसे नहीं जानते। उसका वक्ता आइचर्य (-मय) है, उसको प्राप्त करनेवाला 
कुशल (--चतुर) है, कुशल द्वारा उपदिष्ट ज्ञाता आइचर्य (पुरुष) है।” 

अथवा -- 

” “ंठा हुआ दूर पहुँचता है, लेटा सवंत्र जाता है। मेरे बिना उस म॒द- 
अमद देवको कौन जान सकता है?” 

(ग) आत्मा (जीव)--जीवात्माका वर्णन जिस प्रकार क्‌ठ 
उपनिषद्ने किया है, उससे उसका झुकाव आत्मा और ब्रह्मकी एकता 
(-अद्वेत) की ओर नहीं जान पड़ता। आत्मा शरीरसे भिन्न है, इसे इस 
इलोकमें बतछाया गया है जिसे भगवदगीताने भी अनुवादित किया है'--- 

(वह) ज्ञानी न जन्मता है न मरता है, न यह कहींसे (आया) ते 
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कोई हुआ। यह अजन्मा, नित्य, शाइवत, पुराण है। गरीरके हत होनेपर 
बही नहीं हत होता ।” 

“हन्ता यदि हननकों मानता है, हत यदि हत (+--मारित) मानता है, 
तो वे दोनों ज्ञान रहित हैं; न यह मारता है न मारा जाता है।”'! 

कठने रथके दुृष्टान्तसे आत्माको सिद्ध करना चाहा ---' 

“आत्माकों रथी जानो, और शरीरको रथ मात्र। इन्द्रियोंको घोड़ा 
कहते हैं, (और ) मन को पकड़नेकी रास। बुद्धिको सारथी जानो . . . .।” 

(घ) मुक्ति और उसके साधन--मुक्ति---दु:खसे छटना और 
ब्रह्मको प्राप्त करना--उपनिषदोंका लक्ष्य है। कठ मानवको मुक्तिके 
लिए प्रेरित करते हुए कहता है -- 

'उठो जागो, वरोंको पाकर जानो। कवि (+-ऋषि) लोग उस दुर्गेम 
पथको छुरेकी तीक्ष्ण घार (की तरह) पार होनेमें कठिन बतलाते हैं।' 

तक, पठन या बृद्धिसे उसे नहीं पाया जा सकता--- 

“यह आत्मा प्रवचन (पठन-पाठन) से मिलनेवाला नहीं है, नहीं बुद्धि 
या बहुश्रुत होनेसे। * 

“दूसरेके बिना बतलाये यहाँ गति नहीं है। सूक्ष्मकार होनेसे वह 
अत्यन्त अणू और तकेका अ-विषय है। यह मति (ज्ञान) तकंसे नहीं 
मिलनेवाली है। हे प्रिय! दूसरेके बतछाने ही पर (यह) जाननेमें 
सुकर है।' 

(») सदाचार--अरह्मकी प्राप्तिके लिए कठ ज्ञांन और ध्यानको 
ही प्रधान साधन मानता है, तो भी सदाचारकी वह अवहेलना नहीं देखना 
चाहता। जेसे कि. 

“दुराचारसे जो विरत नहीं, जो शान्त और एकाग्रचित्त नहीं, अथवा 
जो शान्त मानस नहीं, वह प्रज्ञानसे इसे नहीं, पा सझता।” 
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तो भी मुक्तिके लिए कठका बहुत जोर ज्ञानपर है--- 

“सारे भूतो (प्राणियों ) के अन्दर छिपा हुआ यह आत्मा नहीं प्रका- 
शता। किन्तु वह तो सूक्ष्मदर्शियों द्वारा सूक्ष्म तीत्र' बुद्धिसे देखा जाता है| 

(9) ध्यान--बह्म-प्राप्ति या मुक्तिकेलिए ज्ञान-दृष्टि आवश्यक है; 
किन्तु साथ ही ज्ञान-दर्शनके लिए ध्यान या एकाग्रता भी आवश्यक है -- 

“स्वयंभ्‌ (>-विधाता) ने बाहरकी ओर छिद्र (>“इन्द्रियाँ) खोदी 
हैं। इसलिए मनुष्य बाहरकी ओर देखते हैं, शरीरके भीतर (अन्तरात्मा ) 
नहीं। कोई-कोई धीर (हैं जो कि )आँखोंको मूंदकर अमृत पदकी इच्छासे 
भीतर आत्मामें देखते हैं।”' 

“(ब्रह्म ) न आँखसे ग्रहण किया जाता है, न वचनसे, न दूसरे देवों, 
तपस्या या कर्मसे। ज्ञानकी शुद्धतासे (जो) मन विशुद्ध (हो गया है वह), 
. . . - ध्यान करते हुए, उस निष्फल (त्रह्म) का दर्शन करता है।”' 


(४) सुंडक उपनिषद्‌ 


मुंडकका अथं है, मुंडे-शिरवाला यानी गृहत्यागी परित्राजक, भिक्षुया 
संन्‍्यासी, जो कि आजकी भाँति उस समय भी मुंडे शिर रहा करते थे। 
. बुद्धके समय ऐसे मुंडक बहुत थे, स्वयं बुद्ध और उनके भिक्षु मुंडक थे। 
मुंडक उपनिषद्‌ में पहिली बार हमें बुद्धकालीन घुमन्त परिक्राजकोंके विचार 
मालम होते हैं। यहाँ प्राचीन परंपरासे एक नई परंपरा आरंम्भ होती 
दीख पड़ती है। 

(क) कर्मकांड-विरोध--कब्राह्मणोंके याज्ञषिक कर्मकांडसे, मुंडकको 

खास चिढ़ मालूम होती है, जो कि निम्न उद्धरणसे मालूम होगा--- 
“यज्ञ-रूपी ये ब्रेड़े (या घरनइयाँ) कमजोर हैं. . . . । जो मूढ़ से 
अच्छा (कह) कर अभिनन्दन करते हैं, वे फिर-फिर बुढ़ापे और मृत्युको 
प्राप्त होते हैं। अविद्या (-"“अज्ञान) के भीतर वत्तेमान अपनेको धीर 
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(और) पंडित समझनेवाले, वे मूढ़ अंधे द्वारा लिवाये जाते अंधोंकी भाँति 
दुःख पाते भटकते हैं। अविद्याके भीतर वहुतकरके वत्तेमान हम कृतार्थ 
हैं! ऐसा अभिमान करते हैं। (ये) बालक वेकर्मी (--कर्मकांडपरायण) 
रागके कारण नहीं समझते हैं, उसीसे (ये ) आतुर लोग (पुण्य) लोकसे 
क्षीण हुए (नीचे) गिरते हैं।. . . .तप और श्रद्धाके साथ भिक्षाटन करते 
हुए, जो शान्त विद्वानू अरण्यमें वास करते हैं। वह निष्पाप हो सूर्यके 
रास्ते (वहाँ) जाते हैं, जहाँ कि वह अमृत, अक्षय-आत्मपुरुष है।” 

जिस वेद और वेदिक कमंकांडी विद्याकेलिए पुरोहितोंको अभिमान 
था, उसे मुंडक निम्न स्थान देता है -- 

दो विद्याएं जाननेकी हैं यह ब्रह्मवेत्ता बतलाते हैं। (वह) हैं, परा 
और अपरा (“'छोटी)। उनमें अपरा है--ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, 
अथरवंवेद, शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्‍्त, छन्द, ज्योतिष।' परा (विद्या) 
वह है, जिससे उस अक्षर (>-अविनाशी) को जाना जाता है। 

(ख) बहा--बत्रह्मके स्वरूपके बारेमें कहता है --- 

“वही अमृत ब्रह्म आगे है, ब्रह्म पीछे, ब्रह्म दक्षिण, और उत्तरमें। 
ऊपर नीचे यह ब्रह्म ही फंला हुआ है; सर्वश्रेष्ठ (ब्रह्मही) यह सब है।”' 

यह सब पुरुष ही हैं।. . . .गृहा (--हृदय ) में छिपे इसे जो जानता 
है। वह. ... .अविद्याकी ग्रंथिको काटता है।'* 

बह बृह॒द्‌ दिव्य, अचिन्त्य रूप, सूक्ष्मसे भी सृक्ष्मतर (ब्रह्म ) प्रकाशता 
है। दूरसे (वह) बहुत दूर है, और देखनेवालोंको यही गुहा (+-हृदय) में 
छिपा वह. . . .पास हीमें है।” 

(ग) मुक्तिके साधन--कर्मकांड---यज्ञ-दान-वेदाष्ययन आदि --- 
को मुंडक हीन दृष्टिसे देखता है यह बतला चुके हैं, उसकी जगह मुंडक 
दूसरे साधनोंको बतलाता है।' 
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“बह आत्मा सत्य, तप, ब्रह्मचर्यसे सदा प्राप्य है। शरीरके भीतर 
(बह) शुश्र ज्योतिर्मय है, जिसको दोषरहित यति देखते हैं।” 

“बह आत्मा बलहोन द्वारा नहीं प्राप्य है और वहीं प्रमाद या लिगहीन 
दपसे ही (प्राप्य है)। 

शायद लिगसे यहाँ मुंडकों (--परित्राजकों) के विशेष शरीरचिह्न 
अभिप्रेत हैं। कठ, प्रशनकी भाँति मुंडक भी उन उपनिषदोंमें है, जो उस 
समयमें वनी जबकि ब्राह्मणोंके कर्मकांडपर भारी प्रहार हो चुका था। 

(2) गुरु--मुंडक गुरुकी प्रधानताकों भी स्वीकारता है, इससे 
पहिले दूसरी शिक्षाओंकी तरह ब्रह्मज्ञानकी शिक्षा देनेवाला भी आचार्य 
या उपाध्यायके तौरपर एक आचार्य था। अब गुरुको वह स्थान दिया 
गया, जो कि तत्कालीन अवेदिक बौद्ध, जैन आदि. धर्मोमें अपने शास्ता और 
तीर्थंकरकों दिया जाता था। मुंडक' ने कहा--- 

“कर्मसे चुने गए लोकोंकी परीक्षा करनेके बाद ब्राह्मणको निर्वेद 
(>न्वैराग्य) होना चाहिए कि अ-कृत (न्ञअह्मत्व) कृत (कर्मों) से नहीं 
(प्राप्त होता ) । उस (त्रह्म-) ज्ञानके लिए समिघा हाथमें ले (शिष्य बननेके 
वास्ते) श्रोत्रिय ब्रह्मनिष्ठ गुरुके पास हीमें जाये।” 

(9) ध्यान--न्रह्मकी प्राप्तिकेलिए मनकी तन्‍्मयता आवश्यक है --- 

“उपनिषद्के महास्त्र धतुषको लेकर, उपासनासे तेज किये शरकों 
चढ़ाये, तन्मय हुए चित्तसे खींचकर, हे सोम्य ; उसी अ-क्षर (""अ- 
विनाशी ) को लक्ष्य समझ। प्रणव (5-ओम्‌) धनुष है, आत्मा शर, ब्रह्म 
वह लक्ष्य कहा जाता है। (उसे) प्रमाद (>>गफ़रूत )-रहित हो वेधना 
चाहिए, शरकी भाँति तन्‍्मय होना चाहिए।” 

(०) भक्ति---वैदिक कालके ऋषि, और ज्ञान-युगके आरंभिक ऋषि 
आरुणि: याज्ञवल्क्य आदि भी देवताओंकी स्तुति करते थे, उनसे अभिरुषित 
भोग-वस्तुएं भी माँगते थे; किन्तु यह सब होता था आत्म-सम्मानपूर्वेकः 
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यह स्वाभाविक भी था, क्योंकि सामन्तवादम पहुँच जानेपर भी आये अपने 
जन तथा पितृ-सत्ता-कालीन भावोंको अभी छोड़ नहीं सके थे, इसलिए देव- 
ताओं के साथ भी अभी समानता या मित्रता का भाव दिखलाना चाहते थे। 
किन्तु अब अवस्था बदल गई थी। आर्य जिस तरह खूनमें मिश्चित होते 
जा रहे थे, उसी तरह उनके विचारोंपर भी बाहरी प्रभाव पड़ते जा रहे थे। 
- इसीलिए अब आत्मसमपंणका ख्याल राजनीतिक क्षेत्रकी भाँति घामिक 
क्षेत्रोंम भी ज्यादा जोर मारने लगा था। मुंडककारने ज्ञानको भी काफी नहीं 
समझा और कह दिया--- 

“जिसको ही वह (ब्रह्म) चुनता (>न्वरण) करता है, उसीको वह 
प्राप्प है, उसीकेलिए यह अपने तनको खोलता है। 

(9) ज्ञान--अन्य उपनिषदोंकी भाँति यहाँ भी (त्रह्म-) ज्ञानपर 
जोर दिया गया है--- 

“उसी आत्माकों जानो, दूसरी बातें छोड़ो, यह (ही) अमृत 
(मुक्ति) का सेतु है।. . . .उराके विज्ञान ("ज्ञान) से घीर (पुरुष), 
(उसे ) चारों ओर देखते हैं, जो कि आनन्दरूप, अमृत, प्रकाशमान है।”'* 

“जब देखनेवाला (जीव) चमकीले रंगवाले कर्त्ता, ईश, ब्रह्मयोनि, 
पुरुषको देखता है तब वह (विद्वान) पुण्य प्रापको फेंककर निरंजनकी 
परम समानता को प्राप्त होता है। 

यहाँ याद रखना चाहिए कि ज्ञानको ब्रह्मप्राप्तिका साधन मानते 
हुए, मुंडक मुक्त जीवकी ब्रह्मसे अभिन्न होनेकी' बात नहीं, बल्कि “परम- 
समानता” की बात कह रहा है। 

. (8) तअंतवाद--ऊपरके उद्धरणसे मालूम हो गया कि मुंडकके 
मतम. मुक्तिका मतलब ब्रह्मकी परम समानता मात्र है, जिससे यह समझना 
आसान है; कि वह अद्वत नहीं देतका हामी है। इस बातमें सन्देहकी कोई 
गुंजाइश नहीं रह जाती, जब हम उसके निम्न उद्धरणोंकों देखते हैं--- 
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“दो सहयोगी सखा पक्षी (>जीवात्मा और परमात्मा) एक वृक्षको 
आलिगन कर रहे हैं। उनमेंसे एक फल (>-कर्मंभोग) को चखता है, दूसरा 
न खाते हुए चारों ओर प्रकाशता है। (उस) एक वक्ष (प्रकृति) में 
निमग्न पुरुष परवश मूढ़ हो शोक करता है। दूसरे ईशकों जब वह 
(अपना) साथी (तथा) उसकी महिमाकों देखता है, तो शोक-रहित हो 
जाता है।” 

(ड) मुक्ति---मुंडकके त्रेतवाद--अ्रकृति (वक्ष), जीव, ईश्वर 
और मुक्तिका आभास तो कुछ ऊपर मिल चुका, यदि उसे और स्पष्ट करना 
है, तो निम्न उद्धरणों को लोजिए-.- 

“जैसे नदियाँ बहती हुई नाम रूप छोड़ समुद्रमें अस्त हो जाती हैं, वेसेही 
विद्वान्‌ (>>ज्ञानी ) नाम-रूपसे मुक्त हो, दिव्य परात्पर (>-अति परम) 
पुरुषको प्राप्त होता है।” 

“इस (बह्य) को प्राप्तकर ऋषि ज्ञानतृप्त, कृतकृत्य, वीतराग, 
(और ) प्रशान्त (हो जाते हैं)। वे घीर आत्म-संयमी सर्वेव्यापी 
(ब्रह्म) को चारों ओर पाकर सर्व (हम) में ही प्रवेश करते हैं।”* 

'वेदान्तके विज्ञानसे अर्थ जिन्हें सुनिश्चित हो गया, संन्‍्यास-योगसे 
जो यति शुद्ध मन वाले हैं; वे सब सबसे अन्तकाल में ब्रह्म-लोकमें पर-अमृत 
(बन) सब ओर से मुक्त होते हैं।* 

उपनिषद्‌ या ज्ञानकांडके लिए यहाँ वेदान्त शब्द आ गया, जो इस 
तरहका पहिला प्रयोग है। 

(च) सृष्टि--अरह्मते किस तरह विश्वकी सृष्टि की, इसके बारेमें 
मुंडकका कहना है--- 

“(वह है) दिव्य अ-मूर्त (“निराकार) पुरुष, वाहर भीतर (बसने 
वाला ) अ-जन्मा। प्राण-रहित, मन-रहित शुद्ध अ-क्षत (प्रकृति ) के परेसे परे 
है। उससे प्राण, मन और सररी इन्द्रियाँ पैदा होती हैं। आकाश, वायु, ज्योति 


१. सुंडक २२४८ २. वही ३॥२४५ ३. वही ३।२६ 


४३० दर्शन-दिग्दर्शन [ अध्याय १४ 


(अग्नि), जल, विश्वको धारण करनेवाली पृथिवी।... . .उससे बहुत 
प्रकारके देव पैदा हुंए। साध्य (ज-निम्नकोटिके देव) मनुष्य, पशु, पक्षी, 
प्राण, अपान, धन, जौ, ठप और श्रद्धा, सत्य, ब्रह्मचये, विधि (--कर्मका 
विधान) |. . . - इससे (ही) समुद्र और गिरि। सब रूपके सिन्धु (“नदियाँ ] 
इसीसे बहते हैं। इसीसे सारी औषंधियाँ, और रस पैदा होते हैं।”* 

और-.- ह 

“जैसे मकड़ी सुजती है, और समेट लेती है; जैसे पृथिवीमें औषधियां 
(+-वनस्पति) पैदा होती हैं; जैसे विद्यमान पुरुषसे केश रोमः (पैदा 
होते हैं), उसी तरह अ-क्षर (>-अविनाशी) से विश्व पैदा होता है।”* 

और--- हे क्‍ 

“इसलिए यह सत्य है कि जैसे सुदीप्त अग्निसि समान रूपवाली हजारों 
शिखाएँ पैदा होती हैं, उसी तरह अ-क्षर (--अ-विनाशी) से हे सोम्य ! 
नाना प्रकारके भाव (5"-हस्तियाँ) पैदा होते हैं।”' 

इस प्रकार मुंडकके अनुसार ब्रह्म (5"अ-क्षर) जगतृका निमित्त और 
उपादान कारण दोनो हैं ; वह ब्रह्म और जगतमें शरीर शरीरी जैसा संबंध 
मानता है, तभी तो जहाँ सत्ता बतछाते वक्‍त वह जीव, ब्रह्म और प्रकृति 
तीनों के अस्तित्वकों स्वीकार करता है, वहाँ सृष्टिके उत्पादनमें प्रकृतिको 
अलग नहीं बतलाता। मकड़ी आदिका दुृष्टान्त इसी बातको सिद्ध 
करता है। 
.. बुद्धके समय परिक्राजकोंके नामसे प्रसिद्ध घामिक सम्प्रदाय इन्हीं 
मुंडकोंका था। पाली सूत्रोंके अनुसार इनका मत था कि मरने के बाद 
“आत्मा, अरोग एकान्त सुखी होता है। 

पोट्टपाद, वच्छ-गोत्त जैसे अनेकों परिद्नांजक बुद्धके प्रति श्रद्धा रखते थे 
और उनके सर्वश्रेष्ठ दो शिष्य सारिपुत्र और मोदगल्यायन पहिले परित्राजक 
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सम्प्रदायके थे । मूंडकोंसे ब्राह्मणोंकी चिढ़ थी, यह अम्बष्टके बुद्धके सामने 
“मुंडक, श्रमण, . . .काले, बंध (ब्रह्म) के पेरकी सनन्‍्तान” कहकर बुरा- 
भला कहने से भी पता लगता है।' सुन्दरिका भारद्वाजका बुद्धको मुंडक' 
कहकर तिरस्कार करना भी उसी भावको पुष्ट करता है। मज्झिम- 
निकायमें परिव्राजकोंके सिद्धान्तके बारेमें कितनी ही और बातें मिलती 
हैं, जो इस उपनिषद्के अनुकूल पड़ती हैं। परिब्नाजक कमेकांड-विरोधी 
भी थे। 
(५) मांडक्य-उपनिबद्‌ 


इसके प्रतिपाद्य विषयोंमें ओम्‌को खामखाह दाशेनिक तलूपर उठाने- 
की कोशिश की गई है; और दूसरी बात है, चेतनाकी चार अवस्थाओं--- 
जागृत, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरीय--का विवेचन। इसका एक और 
महत्व यह है कि प्रच्छन्न बौद्ध शंकरके परम गुरु तथा बौद्ध गौडपादने 
मांडक्यपर कारिका लिखकर पहिले-पहिल बौद्ध-विज्ञानवादसे कितनी 
ही बातोंको ले---और कुछको स्पष्ट स्वीकार करते भी--आगे आनेवाले 
झंकरके अद्वैत वेदान्तका बीजारोपण कियां। 

(क) ओम्‌-- भूत, वत्तंमान, भविष्यत्‌, सब ओंकार ही है। जो 
कुछ त्रिकालसे परे है, वह भी ओंकार ही है। 

(ख) ब्रह्म--ओंकारको ब्रह्मसे मिलाते आगे कहा है--- 

“सब कुछ यह ब्रह्म है। यह आत्मा ("-जीव ) ब्रह्म है। वह यह आत्मा 
चार पादवाला है। (१) जागरित अवस्थावाला, बाहरका ज्ञान रखने- 
वाला, सात अंगों (--इन्द्रियों), उन्नीस मुखोंवाला, वेश्वानर (नामका) 
प्रथम पाद है, (जिसका) भोजन, स्थूल है। (२) स्वप्न अवस्थावाला 
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भीतरी ज्ञान रखनेवाला, सात अंगों उन्नीस मुखोंवाला तैजस (नामका) 
दूसरा पाद है, जो अति एकान्तभोगी है। (३) जिस (अवस्था) में सोया, 
ने किसी भोगकी कामना करता है, न किसी स्वप्नको देखता है, वह सुषुप्त 
(की अवस्था) है। सुषुप्तकी अवस्थामें एकमय प्रज्ञान-चन (>"ज्ञानमय) 
ही आनन्द-मय (नामक) चेतोमुखवाला तीसरा पाद है, जिसका कि आनन्द 
ही भोजन है। यही सर्वेश्वर है, यही सर्वज्ञ, यही अन्तर्यामी, यही सबकी 
योनि (मूल ), भूतों (+--प्राणियों ) की उत्पत्ति और विनाश है। (४) न 
भीतरी प्रज्ञावाला, न बाहरी प्रज्ञावाला, न दोनों तरहकी प्रज्ञावाला, न 
प्रज्ञान-घन, न प्रज्ञ और न अ-प्रज्ञ है। (जो कि वह) अ-दृष्ट, अ-व्यवहायें, 
अ-ग्राह्म, अ-लक्षण, अ-चिन्त्य, अ-व्यपदेश्य (>-बे नामका), एक आत्मा 
रूपी ज्ञान (--प्रत्यय) के सारवाला, प्रपंचोंका उपशमन करनेवाला, शान्त, 
शिव, अद्वेत है। इसे चौथा पाद मानते हैं। वह आत्मा है, उसे जानना 
चाहिए । वह आत्मा अक्षरोंके बीच ओंकार है।. . 

माडक्य-उपनिषदकी भाषाकों दूसरी पुरानी उपनिषदाका भाषासे 
तुलना करनेसे म/लूम. हो जावेगा कि अब हम दर्शन-विकासके काफी समयसे 
गुजर चुके हैं। और ब्रह्मवाद-आत्मवादके विरोधियोंका इतना प्राबल्य है 
कि यह अज्ञाद उपनिषत्‌-कर्त्ता खंडनके भयसे भावात्मक विशेषणोंको न दे, 
“अदृष्ट', “अव्यपदेश्य” आदि भावात्मक विशेषणोंपर जोर देने लगा 
है। साथ ही वेदसे दूर रहनेसे वेदकी स्थिति निर्बेल हो जानेके डरसे 
ओंकारकों भी अपने दर्शेनमें घुसानेका प्रयत्न कर रहा है। प्राचीन उप- 
निषदोंमें उपदेष्टा ऋषिका जिक्र ज़रूर आता है, किन्तु इन जेसी उपनिषदोंमें 
कर्त्ताका जिक्र न होना, उस युगके आरंभकी सूचना देता है, जब कि 
धर्मपोषक ग्रंथकारोंका प्रारंभ होता है। पहिले ऐसे ग्रंथकार नातके बिना 
अपनी क्ृतियोंको इस अशभिप्रायसे लिखते हैं कि अधिक प्रामाणिक और 
प्रतिष्ठित किसो ऋषिके नामसे उसे समझ लिया जायेगा। इसमें जब 
आगे कठिताई होने लगी, तब मनुस्मृति, भगवदुगीता, पुराण जेसे ग्रंथ 
खास-खास महर्षियों और महापुरुषोंके नामसे बनने लगे। 


कोबोतकि ] भारतीय दर्कषन ४३३ 


४. चतुर्थकालको उपनिषदें (२००-१०० ईं० पु०) 


बुद्ध और उनके समकालीन दार्शनिकोंके विचारोंसे तुलना करनेपर 
समझना आसान होगा कि कौबीतकि, मेंत्री तथा श्वेताश्वतर उपनिषदें बुद्ध 
के पीछेकी हैं, तो भी वह उन बरसाती मेढकों जैसी उपनिषदोंमें नहीं हैं, 
जिनकी भरमार हम पीछे ११२, और १५० उपनिषदोंके रूपमें देखते हैं। 

(१) कौषोतकि उपनिधद्‌ (२०० ई० पु०) 

कौषोतकि उपनिषद्‌, कौषीतकि ब्राह्मणका एक भाग है। इसके चार 
अध्याय हैं। अथम अध्यायमें छान्दोग्य, वृहदारण्यकमें वणित पित॒यान और 
देवयानको विस्तारपूर्वक दुहराया गया है। द्वितीय अध्यायमें कौषीतकि, 
पूँग्य, प्रतर्दंन और शुष्क श्वंगारके विचार स्फूट रूपमें उल्लिखित हैं। साथ 
ही कितनी ही परृत्र-चन आदिके पानेकी “युक्तियाँ” भी बतलाई गई हैं। 
तृतीय अध्यायमें ऋग्वेदीय राजा, तथा भरद्वाजके यजमान (वशिष्ठ, 
विश्वामित्रके यजमान सुदास्‌ के पिता ) दिवोदासूके वंशज (? ) प्रतर्दनकों 
इन्द्रके लोकमें (सदेह) जानेकी बात तथा इन्द्रके साथ संवादका जिक्र है। 
इसमें अधिकतर इन्द्रकी अपनी करतूतोंका वर्णन है, इसी वर्णनमें प्राण 
(जअह्य )के बारेमें इन्द्रने बतलाया। चतुर्थ अध्यायमें गाग्ये वालाकिका 
उशीनरमें घूमते हुए काशिराज अजात-दशत्र॒को ब्रह्मविद्या सिखानेके प्रयास, 
फिर अजातशत्रुके प्रश्नोंसे निरुत्तर हो, उसके पास शिष्यता ग्रहण करनेकी 
बात है । 

(क) ब्रह्म--प्रतर्देत राजाको इन्द्रने वर दिया और जिज्ञासा करने- 
प्र उसने आत्मप्रशंसा ( मुझे ही जान, इसीको मैं मनुष्योंकेलिए हित- 
तम समझता हूँ) करके प्राण रूपी ब्रह्मके बारेमें कहा --- 

“आय (>>जीवन ) प्राण है, प्राण आयु है। . . . .प्राणोंकी सर्वश्रेष्ठता 
तो है ही। जीते (आदमी ) में वाणी न होनेपर गूगोंकों हम देखते हैं, . . 
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आँख न होनेपर अंधों . . . ., कान न होनेपर बहरों . . . ., मन (बुद्धि ) 
न होनेपर बालों (मूर्खों) को देखते हैं। जो प्राण है वह प्रज्ञा (-बुद्धि) 
है, जो प्रज्ञा है, वह प्राण है। ये दोनों एक साथ इस शरीरमें बसते हूँ 
साथ निकलते हैं।. . . .जैसे जलती आगसे सभी दिशाओंमें शिखाएँ स्थित 
होती हैं, उसी तरह इस आत्मासे प्राण अपने-अपने स्थानके अनुसार स्थित्‌ 
होते हैं; प्राणोंसे देव, देवोंसे लोक (स्थित होते हैं)।. . . .जेसे रथ% 
अरोंमें नेमि (+-चकक्‍्केकी पुट्ठी) अपित होती है, नामिमें अरे अपित 
होते हैं; इंसी तरह यह भूत-मात्राएं प्रज्ञा-सात्राओंमें अपित हैं। अज्ञा। 
मात्राएं (चेतन तत्व) प्राणमें अपित हैं। सो यह प्राण ही प्रन्नात्मा 
आनन्द अजर अमृत है। (यह) अच्छे कमंसे बड़ा नहीं होता। बरेसें 
छोटा नहीं होता। 
ण और प्रज्ञात्मा कौषीतकिका खास दर्शन है। प्राणकी उपासना 
नियोंकेलिए सबसे बड़ा अग्निहोत्र है-- 
जब तक पुरुष बोलतां है, तब तक प्राणनू, (साँस लेना ) नहीं कर सकते 

प्राणणो (वह) उस समय वचन (च"्भाषण क्रिया ) में हवन करता 
जब तक पुरुष प्राणन करता है, तब तक बोर नहीं सकता, वाणीको उस 
समय प्राफ्में हवबत करता है। ये (प्राण और वचन ) दोनों अनन्त, अमृत 
(>-अविनाशी ) आहुतियाँ हैं; (जिन्हें) जागते सोते वह सदा निरन्तर 
हवन करता है। जो दूसरी आहुतियाँ हैं, वह कर्मवाली अन्तवाली होती 
हैं, इसीलिए पुराने विद्वात्‌ (>"ज्ञाती) अग्निहोत्र नहीं करते थे।* 

(ख) जीव--जीवकों कौषीतकिने भ्रज्ञात्ता कहा हैं और वह उसे 
यावद-शरीर-व्यापी मानता है --- 

“जैसे छुता छरधान (+-छरा रखनेकी थैली ) में रहता है, दा विश्वंभर 
(चिड़िया) विश्वंभरके घोंसलोंमें; इसी तरह यह प्रज्ञात्मा इस झरीरमें 
लोमों तक, नखों तक प्रविष्ट है। 
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(२) मेत्री-उपनिषद्‌ 

(२००-१०० ई० पु०) मैत्री-उपनिषद्पर बुद्धकालीन शासक-समाज- 
के नियाशावाद और वेराग्यका पूरा प्रभाव है, यह राजा वृह॒द्रथके 
वचनसे मालूम होगा। और राजाका शाक्यायन राजा के पास जाना 
भी कुछ खास अर्थ रखता है, क्योंकि शाक्यमुनि गौतम बुद्धकों शाक्यायन 
बद्ध भी कहा जा सकता है। मेत्रीके पहिले चार अध्याय ही दाशनिक 
महत्त्वके हैं। आगेके तीनमें घडंग-योग, भौतिकवादी दार्शनिक वृहस्पति 
और फलित ज्योतिषके शनि, राहु, केतुका जिक्र है। पहिले अध्यायमें 
वैराग्य ले राजा वृहद्रथ' (शायद राजगृह मगधवाले) का शाक्यायनके 
पास जा अपने उद्धारकी प्रार्थता है। शाक्यायनने जो कुछ अपने गुरु 
मैत्रीसी सोखा था, उसे अगले तीनों अध्यायोंमें बतलाया है। मैत्रीके 
दर्शनमें दो प्रकारकी आत्माओंको माना गया है।--एक शुद्ध आत्मा, 
जो शरीरमें प्रादुर्भुत हो अपनी महिमासे प्रकाशझ-मान होती है। दूसरी 
भूत-आत्मा, जिसपर अच्छे बुरे कर्मोंका प्रभाव होता है, और यही आवा- 
ग़मनमें आती है। शुद्धात्मा शरीरकों वसे ही संचालित करता है, जैसे 
कुम्हार चकक्‍केको । 

(क) वराग्य--मेत्रीने वेराग्यके भाव प्रकट करते हुए कहा-- 

“बहद्रथ राजा पुत्रकों राज्य दे इस शरीरको अनित्य मानते हुए वैराग्य- 
वान्‌ हो जंसलूमें गया। वहाँ परम तपमें स्थित हो आदित्यपर आँख गड़ाये 
ऊध्वें-बाहु खड़ा रहा। हजार दिनोंके बाद. . .आत्मवेत्ता भगवान्‌ शाक्या- 
यन आये, और राजासे बोले--- उठ उठ वर माँग ।” . . . . भगवन्‌ ! हड्डी, 
चमड़ा-नस-मज्जा-मांस-शुक्र- ( >-वीरये )-रक्त-कफ-आँसूसे दृषित, विष्टा- 
मूत्र-वात-पित्त-कफसे युक्त, नि:सार और दुर्गेन्धवाले इस शरीरमें काम-उप- 
भोगोंसे क्‍या? काम-कोच-लोभ-भय-विषाद-ईर्ष्या, प्रिय-वियोग-अप्रिय- 
संयोग-क्षुधा-प्यास-जरा-मृत्यु-रोग-शोक आदिसे पीड़ित इस शरीरमें काम- 
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उपभोगोंसे क्या ? इस सबको में नाशमान देखता हूँ। ये डंस, मच्छर 
. » - -तृण-वतस्पतियोंकी भाँति (सभी ) पैदा होने-नष्ट होनेवाले हैं; फिर 
क्या इनसे (लेना है) ? .. . . (जहाँ) महासमुद्रोंका सूखना, पहाड़ोंका 
गिरना, प्रुवका चलना, . . .पृथिवीका डूबना, देवताओंका हटना (होता 
है) इस तरहके इस संसारमें काम"-भोगोंसे क्‍या? . . . . राजाने गाया 
कट्दी. . . . में अंधे कुएंमें पड़े मेंढककी भाँति इस संसारमें (पड़ा हें) 
भगवन्‌ तुम्हीं हमारे बचानेवाले हो।” 

इसे बुद्धके दुःख-वर्णनसे मिलाइये' मालूम होता है उसे देखकर ही यह 
लिखा गया। 

(ख) आत्मा--बालखिलयोंने प्रजापतिसे आत्माके बारेम प्रक्न 
किया।' , 

“भगवन्‌ ! शकट (गाड़ी) की भाँति यह शरीर अचेतन है।. . . . 
भगवन्‌ ! जिसे इसका प्रेरक जानते हैं, उसे हमें बतलावें।' उन्होंने कहा-- 
जो (यहाँ) शुद्ध. . . .शान्त. . . .शाशवत, अजन्मा, स्वतंत्र अपनी 
महिमामें स्थित है, उसके द्वारा यह शरीर चेतनकी भाँति स्थित है।” 

उस आत्माका स्वरूप --- 

“शरीरके एक भाग में अंगूठेके बराबर अणु (--सूक्ष्म)से भी अणु (इस 
आत्माको ) ध्यान कर (पुरुष) परमता (>"-परमपद ) को प्राप्त करता है।” 


के 
र 


(३) इ्वेताइवतर (२००-१०० ई० पु०) 


श्वेताइवतर उपनिषद्‌ तेरह उपनिषदोंमें सबसे पीछेकी ही नहीं है, 
बल्कि उसमें पहुंचकर हम भाषा-भाव सभी बातों में शैव आदि सम्प्रदायोंके 
जमानेमें चले आते हैं। रुद्र (“"शिव) की महिमा, सांख्य-दर्शनके प्रकृति, 
पुरुष (--जीव) में ईश्वरकों जोड़ त्रेतवाद तथा योग उसके खास विषय - 
हैं। इसके छोटे-छोटे छे अध्याय हैं जो सभी पद्यमय हैं। प्रथम अध्यायमें 
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अद्वत ब्रह्मके स्थानपर त्रेतवाद--जीव, ईश्वर, प्रकृति--का प्रतिपादन 
किया गया है। द्वितीय अध्यायमें योगका वर्णन है। तृतीय अध्यायमें 
जीवात्मा और परमात्मा तथा साथ ही शैव सम्प्रदाय और द्वंतवादके बारे- 
में कहा गया है। इसके बहुतसे इलोकों को शब्द: या भावतः पीछे भग- 
वदगीतामें ले लिया गया है । चतुर्थ अध्यायमें प्रैतवाद और ज्ञानकी प्रधा- 
नता है। पंचम अध्यायमें कपिल ऋषि तथा जीवात्माके स्वरूपका वर्णन 
है। बष्ठ अध्यायमें त्रेतवाद, सृष्टि, ब्रह्म-ज्ञान आदिका जिक्र है। 

“जो पहिले (पुराने समयमें) उत्पन्न कपिल ऋषिको ज्ञानोंके साथ 
घारण करता है।--इससे मालूम होता है, बुद्धसे कुछ समय बाद पैदा 
हुए सांख्य के संस्थापक कपिलसे बहुत 'ैछें यह उपनिषद्‌ बनी। पुरानी 
उपनिषदों (७००-६०० ई० पू०)से बहुत पीछे यह उपनिषद्‌ बनी, इसे 
वह स्वयं उस उद्धरणमें स्वीकार करती है, जिसमें कि छान्‍्दोग्यके ज्येष्ठ 
पुत्र और प्रिय शिष्यके सिवा दूसरेको उपनिषद्ज्ञानकों न बतलानेकी बात 
को पुराकल्प (--पुराने युग) की बात कहा गया है -- 

“पुराने युगमें वेदान्तमें (यह) परम गुह्य (ज्ञान) कहा गया था, 
उसे न अ-प्रशान्त (व्यक्ति )कों देना चाहिए, और (न उसे जो कि )न 
(अपना ) पुत्र और शिष्य है। 

(क) जोब-ईशवर-अकृतिवाद--मुंडक बुद्धकालीन परिब्राजकोंका 
उपनिषद्‌ है, यह कह चुके हैं और यह भी कि उसमें त्रैतवादकी स्पष्ट झलक 
है। नीचे हम इ्वेताइवतर (--सफेद-खच्चर)से इस विषयके कितने ही 
वाक्य उद्धुत करते हैं। इनकी प्रचुरतासे माछूम होता है, कि इसके गुमनाम 
लेखककी मुख्य मंशा ही त्रेतवाद-प्रतिपादन करना था। 

उस ब्रह्म चक्रमें हंस (>-जीव) घूमता है। प्रेरक पृथग-आत्मा 
(>्ञह्म )का ज्ञान करके फिर उस (“नबह्म)से युक्त हो अमृतत्व 
(>न्मुक्ति) को प्राप्त करता है।”' 
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“ज्ञ (नानी, ब्रह्म) और अज्ञ (>-जीव ) दोनों अजन्मा हैं, जिनमेंगे 
एक ईश, (दूसरा) अनीश (-पराधोन) है। एक अजा (+जन्मरहित 
प्रकृति है, जो कि) भोक्‍्ता (“>जीव)के भोगवाले पदार्थोसि युक्त है। 
आत्मा (ननइहा) अनन्त, नानारूप, अकर्त्ता है। तीनोंको लेकर यह 
ब्रह्म है? क्षर (>-नाशमान) प्रधान (-अरकृति) है; अमृत अक्षर 
(>-अविनाशी ) हर है। क्षर और (जीच-) आत्मा (दोनों) पर एक देव 
(++ईइवर) शासन करता है।. .. .सदा (जीव-) आत्मामें स्थित वह 
(>अह्य ) जानने योग्य है। इससे परे कुछ भी जानने लायक नहीं है 
भोक्‍्ता (>जजीव), भोग्य (--प्रकृति), प्रेरिता (->त्रह्म) को जानना 
यह सारा त्रिविध ब्रह्म कहा गया। 

“लछालू-सफेद-काली एक रूपवाली बहुतसी प्रजाओंकों सृजन करती 
एक अ-जा (प्रकृति) में एक अज (>>जीव) भोग करते हुए आसकत है. 
(किन्तु) इस मुक्त भोगोंवाली (प्रकृति) को दूसरा (न्त्रह्म ) छोड़ता है। 
दो सहयोगी सखा पक्षी (--जीव, ईश्वर) एक वृक्षकों आलिगन कर रहे हैं| 
उनमेंसे एक फलको चखता है, दूसरा न खाते हुए चारों ओर प्रकाशत 
है।, . .मायी (--मायावाला ईश्वर) इस विश्वकों सृजता है, उसमें दूसर 
मायासे बेचा हुआ है। प्रकृतिकों माया जानो, और भहेश्वरको मायी।" 

“तित्यों (बहुतसे जोवों) के बीच (एक) नित्य, चेतनोंके बीच एड 
चेतन जो (कि) बहुतोंकी कामनाओंकों (पूरा) करता है।. . . .प्रषार 
और क्षेत्रज्ञ (जीव ) का स्वामी गुणोंका ईश संसारसे मोक्ष, स्थिति, बंधनक 
(जो) हेतु है। 

दवेताशवतरकी भगवद्गीताँ से तुलंना करनेपर साफ जाहिर होत 
है, के गीताके कत्ताके सामने यह उप॑निषद्‌ मौजूद ही नहीं थी, बलि 
इस प्रथम प्रयाससे उसने लाम उटाया, रचनाके ढंगकों लिय/& 
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तथा बेताम न रख वासुदेव कृष्ण के नाम उसे थोपने द्वारा बड़ी चतुराई 
दिखलाई। जान पड़ता है उसका अभिप्राय था शैवोंके मुकाबिलेमें वेष्णवों- 
का भी एक जबरदस्त ग्रंथ---गीतोपनिषत्‌ू---तैयार करना। यद्यपि ईसा- 
पूर्व प्रथम शताब्दीके आस-पास समाप्त होनेवाले इ्वेताश्वतरसे चार-पाँच 
सदियाँ पिछड़कर आनेसे उसने देरी ज़रूर को, किन्तु गीताकी जन-प्रियता 
बतलाती है, कि गीताकार अपने उद्देश्यमें सफल जरूर हुआ और उत्तरी 
भारतमें पुराने वैष्णवोंको प्रधानता दिलानेमें सफल हुआ। | 

(ख) शववाद--श्वेताश्वतरके तैतवादमें ईश्वर या ब्रह्मको शिव, रुद्र' 
या महेश्वर--हिन्दुओंके तीन प्रवान देवताओंमेंसे एक--को लिया गया है। 

“एक ही रुद्र है. . .जो कि इन लोकोंपर अपनी ईशनी (--प्रभुताओं ) 
से शासन करता है। 

 “ज्ाबाकों प्रकृति जानों, मायीको महेश्वर।”* 

“सारे भूतों (प्राणियों )में छिपे शिवको . ... .जानकर (जीव) . . . . 
सारे फंदोंसे मुक्त होता है। 

(ग) बह्म--बत्रह्मसे इस शैव-उपनिषद्का अर्थ उसका इष्टदेवता शिव 
से है। ब्रह्मके रूपके वर्णनमें यहाँ भी पुराने उपनिषदोंका आश्रय लिया 
गया है, यद्यपि वह कितनी ही जगह ज्यादा स्प्रष्ट है। उदाहरणार्थ--- 

“जिस (नअह्म ) से न परे न उरे कुछ भी है, न जिससे सूक्ष्मतम या 
महत्तम कोई है। द्युलोकमें वृक्षकी भाँति निश्वल (वह) एक खड़ा है, 
उस पुरुषसे यह सब (जगत ) पूर्ण है।”' 

“जिससे यह सारा (विश्व) नित्य ही ढंका है, जो कालका कारू 
गुणी और सर्वेवेत्ता है, उसीसे संचालित कर्म (--क्रिया) यहाँ पृथिवी, जल, 
तेज, सारेका उद्घाटन (>-सृजन) करता है. . . .।. ... .। वह ईश्वरोंका 
, प्रम-महेश्वर, देवताओंका परम-देवता, पतियों (+-पशुपतियों )का परमं- 
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(पति) है। पूज्य भुवनेश्वर (उस) देवको हम जानें। उसका कार्य और 
कारण (कोई) नहीं है, न कोई उसके समान या अधिक है... .। जो 
ब्रह्मको पहिले बनाता है और जो उसे वेदोंकी देता है। . . . . 

(घ) जीवात्मा--जीवात्माका वर्णन त्रेतवादमें कर चुके हैं। लेकिन 
इवेताइवतर जीवात्माकोीं ईश्वरसे अलग करनेपर तुला हुआ है। तो भी 
पुरानी उपनिषदोंके ब्रह्म-अद्वेतवादको वह इन्कार करनेकी हिम्मत नहीं कर 
सकता था, इसीलिए “त्रय॑ं. . . .ब्रह्ममेतत्‌” (- तीन. . . .यह ब्रह्म है), 
“त्रिविधं ब्रह्ममेतत्‌” में जीव, ईश्वर, प्रकृति---तीनोंको--ब्रह्म कहकर 
संगति करनी चा ही है । जीवमें कोई लिग-भेद नहीं--- 

“न वह स्टछत्री है न. . .पुरुष, और न वह नपुंसक ही है। जिस-जिस 
शरीरको ग्रहण करता है, उसी-उसीके साथ योड़ा जाता है।* 

जीव अत्यन्त सूक्ष्म है, और उसका परिमाण है--- 

“बालकी नोकके सौवे हिस्सेका और सौ (हिस्सा) किया जावे, तो 
इस भागको जीव (के समान ) जानना चाहिए। 

(र) सृध्टि--सृष्टिकेलिए इवेताइवतरने भी मकड़ीका दुृष्टान्त 
दिया, किन्तु और उपनिषदोंकी भाँति ब्रह्मके उपादान-कारण होनेका सन्देह 
न हो, इसे साफ करते हुए--- 

“जिसे एक देव मकड़ीकी भाँति प्रधान (--प्रकृति ) से उत्पन्न तन्तुओं 
द्वारा स्वभावसे (विश्वको) आच्छादित करता है।' 

(च) मुक्ति--मुक्तिके लिए श्वेताशवतरका जोर ज्ञानपर है; यद्यपि 
. मैं मुम॒क्ष उस देवकों शरण. . . .लेता हूँ ।-..वाक्यमें भगवदगीताके 
लिए शरणागति-धर्मं (--प्रपत्ति )का रास्ता भी खोल रखा है। शरणागति 
जो भागवतों (+--वेष्णवों)के पंचरात्र-आगमसकी भाँति शायद तत्कालीन 
शव-आगमोंमें भी रही है। वंसे भी भेदवादी ईश्वरवाद शरणागति-धर्मंकी 
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ही ओर ले जाता है। तो भी अभी “मत झोचकर सारे धर्मोको छोड़ 
अकेले मेरी शरणमें आ, मैं तुझे सारे पापोंसे मुक्त कराऊँगा।”'* बहुत 
दूर था, इसीलिए--- 

“देवको जानकर सारे फंदोंसे छूट जाता है।”' 

“जब मनृष्य चमड़ेकी भाँति आकाशको लपेंट सकेंगे, तभी देवको 
बिना जाने दुःखका अन्त होगा। 

(अ) योग--योगका वेदमें नाम नहीं है। पुरानी उपनिषदोंमें भी 
योगसे जो अर्थ आज हम लेते हैं, उसका पता नहीं है। इ्वेताश्वतरमें हम 
स्पष्ट योगका वर्णन पाते हैं। उसके पहिले इसका वर्णन बुद्धके उपदेशोंमें 
भी मिलता है। जिस सांख्य योगका समन्वय पीछे भगवदगीतामें किय* गया, 
उसकी नींव पहिले-पहिल इवेताइबतर हीने डाली थी । पुरुष, प्रकृति ही 
नहीं कपिल ऋषि तकका उसने जिक्र किया, हाँ, निरीश्वर सांख्यको 
सेश्वर बना कर। इस बातका इस्तेमाल भगवद्गीताने भी बहुत सफाईके 
साथ किया, और सेद्वर सांख्य तथा योगको एक कहकर घोषित किया--- 
“मू्ख ही सांख्य और योगकों अलग-अरहूग बतलाते हैं।* 

इवेताश्वतरकी योग-विघधिको गीताने भी लिया है ।--- 

“तीन जगहसे शरीरकों समान उन्नत स्थापित कर हुदयमें मनसे 
इन्द्रियोंकी रोककर, ब्रह्मल्‍्पी नावसे विद्वान (>न्ञानी) सभी भयावह 
धारोंको पार करे। चेष्टामें तत्पर हो प्राणोंको रोक, उनके क्षीण होनेपर 
नासिकासे श्वास छे। दुष्ट घोड़ेवाले यानकी भाँति इस मनको विद्वान 
बिना गाफिल हुए घारण करे। समतल, भवित्र, कंकड़ी-आग-बालका-रहित, 
शब्द-जलाश्रय आदि द्वारा मनको अनुकुल---किन्तु आँखको न खींचनेवाले 
गृहा-सुन-सान स्थानमें (योगका) प्रयोग करे। योगमें ब्रह्मकी अभिव्यक्ति 
करानेवाले ये रूप पहिले आते हैं--- कुहरा, घूम, सूर्य, अग्नि, वायू, जुगन्‌, 
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बिजली, बिल्लोर और चन्द्रमा।. . . .योग-ग्‌ णोंके चालित हो जानेपर 
उस योगाग्निमय शरीरवाले योगीको न रोग, न बुढ़ापा, न मृत्यु होती 
है । (शरीरमें) हलकापन, आरोग्य, निर्लमिता, रंगमें स्वच्छता, स्वरमें 
मधुरता, अच्छी गंध, मलू-मूत्र कम, योगकी पहिली अबस्थामें (दीखते)। 
. - - -दीपकी भाँति (योग-) युक्त हो जब आत्मतत्त्वसे ब्रह्मतस्थको देखता 
है; (तब) सारे तत्त्वोंसे विशुद्ध अजन्मा ध्रुव (+-नित्य) देवको आन 
सारे फंदोंसे मुक्त हो जाता है. 

(ब) बुदशाइ--मुक्तिकी प्राप्तिकेलिए ज्ञान और योग जेसे अ/वश्यक 
हैं, वँसे ही गुर भी अनिवायं है--पुरानें उपनिषदों और वेदके आच.योंकी 
भाँति अध्यापनशिक्षण करनेवाले गुरु नहीं, बल्कि ऐसे गुरु जो कि ईश्वरसे 
दूसरे नम्बरपर हैं--- 

“जिसकी देवमें परम भक्ति है, जैसी देवमें वेसी ही गुरुमें (भी मक्ति है), 
उसी महात्माके कहनेपर ये अर्थ ( -परमार्थंतत्त्व) प्रकाशित होते हैं।'' 
ग--उपनिषदक प्रमुख दाहनिक 

जिन उपनिषदोंका हम जिक्र कर आए हैं, इनमें छान्दोग्य, बृहृदारण्यक, 
कौषीतकि, मंत्रीमें ही ऐतिहासिक नाम मिलते हैं। इनमें भी जिन ऋषियोंके 
नाम आते हैँ, उनमें और प्रवाहण जेबलि, उद्दालक, आरुणि, याज्ञवल्क्य, 
सत्यकाम जावाल ही वह व्यक्ति हैं, जिनके बारेमें कहा जा सकता है कि 
उपनिषदके दर्शनकी मौलिक कल्पनामें इनका विशेष हाथ था। ऋग्वेदकालमें 
भी कुरु-पंचाल (+>->मेरठ-आगरा-रुहेलखंडकी कमिश्नरियाँ) वेदिक आर्यो- 
का प्रधान कर्मक्षेत्र था। यहीं भरद्वाजके यजमान राजा दिवोदासूका 
समृद्धशाली शासन था। यहीं उनके पुत्र सुदासने पहिले वशिष्ठ और पीछे 
विश्वामित्रको पुरोहित बना अनेक यागर कराये, और पश्चिमके दश 
राज्योंकी पराजित कर पंजाबमें भी सतलज-व्यास तक अपना राज्य 


१. इवे० २३८०-१५ २. इथें० ६॥२३ 
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फैडाया । उपनियदकालमें बेंदकी इसी भूमिकों हम फिर नये विचारक 
पैदा करते देखते हैं। उद्दालक आरुणि कुर पंचालका ब्राह्मण था, यह 
दइतपथ ब्राह्मणसे! मालम होता है। जनककी जिस परिषदमें विद्वानोंसे 
शास्त्रार्थ करके याज्ञवल्क्यने विजय प्राप्तकी थी, उसमें मुख्यतः कुरु-पंचालके 
विद्वान मौजूद थे। याज्ञवल्क्यके समयसे दो शताब्दी बाद बुद्धके समयमें 
भी इसी भूमिमें उन्होंते महासत्तिपट्ठानसुत्त” और “महानिदानसुत्त 
जैसे दार्शनिक उपदेश दिये थे, जिसका कारण वतलाते हुए अटद्गुकथाकार 
कहते हँ-- कुरु देश-वासी . . . देशके अनुकूल ऋतुआदि-युक्‍्त होनेसे हमेशा 
स्वस्थ-दरीर स्वस्थ-चित्त होते हैं। चित्त और शरीरके स्वस्थ होनेसे प्रज्ञा- 
वलयदत हो गंभीर कथाके ग्रहण करनेमें समर्थ होते हैं।. . . . भगवान्‌ 
(>वृद्ध)ने कुछ-देश-वा्सी परिषद्कों पा गंभीर देशनाका उपदेश 
किया।. . . . (इस देशमें) दास और कर्मकर, नौकर-चाकर भी स्मृति 
प्रस्थात (>ध्यानयोंग )-संबंधी कथाहीको कहते हैं। पनघट और सूतत 
कातनेके स्थान आदियमें भी व्यर्थकी बात नहीं हीती। यदि कोई स्त्री-- 
अम्म! तू किस स्मृत्ति-प्रस्थानकी भावना करती है? पूछनेपर कोई 
नहीं, बोलती है; तो उसको धिक्कारती है--धथिककार है तेरी ज़िन्दगीको, 
तू जीती नी मुर्देके समान है। * 

त्रिपिटककी यह अट्गुकथाएं ईसा पूर्व तीसरी शताव्दीमें भारतसे सिहल 
गई परंपराके आधारपर ईसवी चौथी सदीमें लेखबद्ध हुई थीं। 

उपनियदके दाशेनिक विकारुको दिखलानैकेलिए यहाँ हम उपनिषद्के 
कुछ प्रधान दार्शनिकोंके विचारोंको देते हैं। 


२. शत्त० १।४॥१२ 

२. बृह० ३।११ तत्र ह कुरुपञ्चालातां ब्राह्मगा अभिसमेता बमवु :। 

३. दीघनिकाय २१; २॥२२ द 

४. दीघनिकाय-अट्गुकथा--मसहासतिपट्ठानसुत्त” (देखो मेरी “बुद्ध- 
चर्या , पृष्ठ ११८) 
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१--अ्रवाहण जेवलि (७००-६५० ई० पू०) 


आरुणिका समय अपने शिष्य याश्षवल्क्थ (६५० ई०) से थोड़ा पहिले 
होगा और आएरुणिका गुरु होनेसे प्रवाहण जंवलिको हम उससे कुछ और 
पहिले ले जा सकते हैं | वह पंचालके राजा थे, और सामवेदके उदगीय 
(-गान ) में अपने समयके तीन मशहूर गवेयों ---शिलक शालावत्य, चैकिता- 
यन दाल्म्य, और प्रवाहण जेवलि---में एक थे । प्रवाहण क्षत्रिय थे। यह अपने 
दो समकक्षोंके कहनेपर उनकी इस बातसे मालूम होता है--- आप (दोनों) 
भगवान्‌ बोलें, बोलते (दोनों) ब्राह्मणों के वचनको मैं सुनंगा।' जेवलिके 
प्रश्नोंका उत्तर न दे सकतेके कारण श्वेतकेतुका अपने पिता आरुणिके 
पास ग्स्सेमें जेवलिको राजन्यबन्धु' कहकर ताना देना भी उनके क्षत्रिय 
राजा होनेकी साबित करता है। 

(दाझविक विशज्वार)--जंवलिके विचार छान्‍्दोग्यमें दें जगह और 
वृहदारण्यकमें एक जगह मिलते हूँ, जिनमें एक तो छान्दोग्यों और वृह- 
दारण्यक' दोनों जगह आया है --- 

“इबेतकेतु आरुणेय पंचालोंकी समितिमें गया । उससे ( राजा ) प्रवाहण ज॑व- 
लिने पूछा--- कुमार :! क्या पिताने तुझे अनुशासन ( --शिक्षण ) किया है ? 
हाँ भगवन्‌ ! 

जानते हो कि यहांसे प्रजाएं (-प्राणी ) कहाँ जाती हैं ? 

नहीं भगवन्‌ : 

जानते हो, कि क॑से यहाँ लौटती हैं ?' 

“नहीं भगवन्‌ ! 

जानते हो, देवयानके पथको और पितुयाणसे लछौटनेको ? 

नहीं भगवन्‌ ! ' 

जानते हो, क्‍यों वह लोक नहीं भर जाता ?' 

१. छां० १८।११ २. वही २३. बुह० हरारे; छां० ५१३५ 
ड. छां० १८३ ७. छां० ५३११ ६. बह० ६॥११ 
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नहीं भगवन्‌ 

जानते हो, क्यों पाँचवीं आहुतिमें जल पुरुष-तामवाला हो. जाता है ?' 

नहीं, भगवन्‌ ! 

तो कैसे तुम (अपनेको ) अनुशासन किया (पठित) बतढछाते हो ? जो 
इन (बातों )को नहीं जानता, कंसे वह (अपने को ) अनुशिष्ट बतलायेगा ! ! 

(तब) खिन्न हो वह अपने पिताके पास आया,--ओऔर बोला--- 

बिना अनुशासन किये ही भगवान्‌ने मुझे कहा--तुझे मैंने अनु- 
शासन कर दिया। राजन्यबन्धु (--प्रवाहण ) ने मुझसे पाँच प्रदन पूछे, 
उनमेंसे एकका भी उत्तर में नहीं दे सका।' 

जैसा. . . .तूने इन (प्रश्नों) को बतलाया, मैं उनमेंसे एकको भी नहीं 
जानता। यदि में इन्हें जानता, तो क्‍यों न तुझे बतलाता ?' 

तब गौतम (आरुणि) राजाके पास गया। उसके पहुँचनेपर (जैवलि ) 
ने उसका सम्मान किया। दूसरे दिन. . . . (आरुणि गौतम) से पूछा--- 

भगवन्‌ गौतम ! मानृष वित्तका वर माँगो।' 

उसने कहा--मानुष वित्त तेरे ही पास रहे। जो कुमार (ह्वेतकेतु )- 
से बात कही उसे मुझसे भी कह।' 

वह (जवलि) मुश्किलमें पड़ गया। फिर आज्ञा दी 'चिरकाल तक 
वास करो।. . . .जेसा कि तुमने गौतम! मुझसे कहा? (किन्तु) 
चूंकि यह विद्या तुमसे पहिले ब्राह्मणोंके पास नहीं गई, इसीलिए सारे लोकों में 
क्षत्रिका ही प्रशासन (>शासन) हुआ था।'. ..पीछ पाँचवीं आह॒तिमें 
कैसे वह पुरुष नामवाली होती हैं, इसे समझाते हुए जेवलिने कहा--- 

गौतम ! वह (नक्षत्र) लोक अग्नि है, उसकी आदित्य ही समिधा 
(ईंधन) है, (आदित्य-) रश्मियाँ धूम हैं, दिन किरण, चन्द्रमा अंगार, और 
नक्षत्र शिखाएं हैं। इस अग्निमें देव श्रद्धाका हवन करते हैं, उस आहुतिसे 
सोम राजा पंदा होता है। 

'पर्जन्य अग्नि है. . . .वायू समिधा, अभ्र (>-बादल) धूम, बिजली 
किरण, अशनि (--चमक) अंगार, ह्वादुनि (>>कड़क ) शिखाएं। इंस 


४४६ दर्शन-दिग्दरोन [ अध्याय १४ 


अग्निमें देव सोमराजाकों हवन करते हैं, उस आहुतिसे वर्षा होती है।” 
इसी तरह आगे भी बतलाया। इस सारे उपदेशको कोष्ठक-चित्रमें 
देने पर इस प्रकार होगा-- 


अग्नि सिमिधा। धूम |किरण। अंगार शिखा आहुति ' फल 
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१. (नक्षत्र) आदित्य| रश्मि | दिन | चंद्रमा | नक्षत्र | श्रद्धा | सोम 
लोक 
२. पर्जन्य | वायु | अभ्र | विद्युत। अशनि | ह्ादुनि | सोम वर्षा 
पृथिवी सिंवत्सर| आकाश! रात्रि | दिशा | अंददिशा | वर्षा | अन्न 
४. पुरुष | वाणी . प्राण जिह्ना| चक्षु श्रोत्र | अन्न | वीर्य 


५. स्त्री | उपस्थ प्रेमाह्वान योतरि| अन्त.प्रवेश| मंथुन सुख| वीर्य 





इस प्रकार पाँचवीं आहुतिमें जल पुरषनामवाला (>-पुरुष कहा जाने- 
वाला ) होता है। झिल्लीमें लिपटः वह गर्भ दस या नौ मासके बाद (उद्दरमें ) 
लेटकर जन्मता है। जन्म ले आयु भर जीता है। मरनेपर अग्नियाँ ही उसे 
यहाँसे वहाँ ले जाती हैं, जहाँसे (आकर ) कि वह (यहाँ) पेंदा हुआ था।” 
आगे ब्रह्मविद्याके जाननेवाले साधककेलिए, देवयानका रास्ता प्राप्त 
होता है, यह बतलाया गया है। 
छान्दोग्यके इसी संवादको वृहदारण्यकने भी दुहराया है। हाँ, जैवलिने 
आरुणिको जिन मानृष-वित्तोंके देनेका प्रलोभन दिया, उनकी यहाँ गणना 
भी की गई है--हाथी, सोना, गाय, घोड़े, प्रवर दासियाँ, परिधान 
(न्-वस्त्र )। यह विद्या आरुणिसे पहिले किसी ब्राह्मणमें नहीं बसी 
पर यहाँ भी जोर दिया गया ? पंचाहुँति, फिर देवयान, पितृयाण और पितृ- 
याणसे लौटकर फिर इस लोकमें छान्‍्दोग्यके अनुसार ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि 
योनियों और वृहृदारण्यकके अनुसार कीट-पतंग आदिमें भी जन्म लेना। 
यह खूब स्मरण रखनेकी बात है, कि पुनर्जन्मका सिद्धान्त ब्राह्मणोंका नहीं 


उहालक ] भारतोय दर्शन | ४४७ 


क्षत्रियों (नच्शासकों) का गढ़ा हुआ है, और तब इसके भीतर छिपा 
रहस्य आसानीसे समझमें आ सकता है। 


२--उद्दालक आरुणि-गोतम (६५० इईं० पु०) 


आरुणि शतपथके अनुसार कुरु-पंचालके ब्राह्मण थे। पंचालराज 
प्रवाहण जेवलिके पास देर तक शिष्य रहे, इन्होंने उनसे पंचाग्नि विद्या, देव, 
यान, पितृयाण (--पुनर्जन्म ) तत्त्वकी शिक्षा ग्रहण की थी, इसे हम अभी 
बतला चुके हैं। आगेके उद्धरणसे यह भी मालूम होगा, कि इन्होंने राजा 
अद्वपति कैकय तथा (राजा ? ) चित्र ग़ार्ग्यायणिसे नी दर्शनकी शिक्षा 
ग्रहण की थी। वह॒दारण्यक के अनुसार याज्ञवल्क्य आरुंणिके शिष्य थे, 
किन्तु साथ ही जनककी परिषद में उद्यालक आरुणिका याज्ञवल्क्यके साथ 
शास्त्रार्थ होना प्रमाद पाठ है यह हम बतला चुके हैं! इस तरह आरुणि 
की शिष्य-परंपरा है--(क) 


अश्वपति प्रवाहण चित्र 
| । है| 
आरुणि 
पुन 
र्वेतकेतु यानज्नवल्क्य 
मधुक पेंग्य 
चल भागवित्ति 


जानकि आपस्थण 
| 
सत्यकाम जांबालू 


१. शतप्थ शेड १२ २. बुह० ह३ा७ ३. बुह० श७ १२ 
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(ख) और याज्ववल्क्यके समकालीन प्रतिद्वन्दी, साथी या शिष्य हैं'..... 

१. याज्ञवल्क्य, २. जनक वेदेह, ३. जारत्कारव आत्तंभाग, ४. 
भुज्यु लाह्यायनि, ५. उषीस्त चाक्रायण, ६. कहोल कौषीतकेय, 3. 
गार्गी वाचक्नवी, ८. विदग्ध साकल्य। 

(ग) जनक बंदेहके साथ बात करनेवालोंमें, हम निम्न नाम पाते 
हैं -- 

९. जित्वा शैलिनि, १०. उदडूु शौल्वायन, ११. वर्क वाष्ण, 
१२. ग्दभीविषीत भारद्वाज, १३. सत्यकाम जाबाल। 

इन तीनों सूचियोंके मिलानेसे सत्यकाम जाबाल और उद्दालक आरुणिके 
संबंधोंमे गड़बड़ी मालम होती है--(क ) में उद्दालक आरुणि (इ्वेतकेतुका 
पिता ) याज्ञवल्क्यके गुरु हैं, लेकिन (ख ) में वह जनककौ समभामे उनके प्रति- 
दन्द्दी । इसी तरह (के) में सत्यकाम जाबाल याज्ञवल्क्यकी शिष्य-परंपरामें 
पाँचवे हैं, किन्तु (ग)में वह जनक विदेहके उपदेशक रह चुके हैं। वंशावली 
की अपेक्षा संवादके समय कहा गया संबंध यदि अधिक शुद्ध मान लिया जाये, 
तो मानना पड़ेगा कि सत्यकाम जाबालर याज्ञवल्क्यकी शिष्य-परंपरामें नहीं 
बल्कि समकालीन थे। यद्यपि दोनों उद्दालक आरुणियों के यौतम होनेसे वहां 
दो व्यक्तियोंकी कल्पना स्वाभाविक नहीं मालम होती, साथ ही आरुणिके 
सर्वप्रथम क्षत्रियसे पंचाग्नि विद्या, देवयान, पितृयाणकी शिक्षा पानेवाले 
प्रथम ब्राह्मण होनेसे आरुणिका याज्ञवल्क्यका गुरु होना ज्यादा स्वाभाविक 
मालम होता है; और यहाँ संवादरमें आरुणिको याज्ञवल्क्यका प्रतिद्वन्द्री 
बतलाया गया है। लेकिन, जब हम संवादोंकी संख्या और क्रमको देखते हैं, 
तो मालूम हीता है कि परिषदर्म सभी प्रतिद्वन्द्रियोंके संवाद एक जगह आये हैं, 
सिर्फ गार्गी वाचकनवी ही वहाँ एक ऐसी प्रतिद्वन्द्दी है, जिसके संवाद दो बार 
आये हैं, और दोनों संवादोंके बीच आरुणिका संवाद मिलता है। यद्यपि 
इसमें भीतर रह ब्रह्मके संचालन (--अन्तर्यामिता) की महत्त्वपूर्ण बात है, 


३. बहु० ३३१-७ २. बुह० ४॥१ 
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इसलिए उसकी उपेक्षा नहीं की जा सकती, तो भी आरुणिकों बीचमें 
डालकर गार्गकि संवादको दो टुकड़ेमें बाँटनेंका कोई कारण नहीं मालूम 
होता। आखिर, क्या वजह जब सभी वक्ता एक-एक बार बोलते हैं, तो 
गार्गी दो बार बोलने गई। फिर पतंचल काप्यकी भार्यापर आये 
भूतका जिक्र भुज्युने! पहिले अपने नामसे कहा है, अब उसे ही आरुणि भी 
दुहरा रहा है, यह भी हमारे सन्देहको पुंष्ट करता है और एक बार गार्गी के 
चुप हो जानेपर निगृहीत व्यक्तिका फिर बोलना उस वक्तकी वाद-प्रथाके 
भी विरुद्ध था। इस तरह आरुणिका याज्ञवल्क्यका गुरु होना ही ठीक 
मालम होता है। 

दार्शनिक विधार--- 

(१) आरुणि जंवलिकी शिष्यतामें--आरुणिको पंचालराज 
जैवलिने पंचम आहुति तथा देवयान-पितृयानका उपदेश दिया था, इसका 
जिक्र हम कर चुके हैं। छान्‍्दोग्यमें एक जगह और आरुणिका आचायें नहीं 
शिष्यके तौरपर जिक्र आया है --- 

“प्राचीनशाल औपमन्यव, सत्ययज्ञ पौलुषि, इच्द्रदुम्त भाल्लवेय, 
जन शाकराक्ष्य, बुडिल अश्वतारश्वि---इन महाशालों (“प्रतापी) महा- 
श्रोत्रियों (+महावेदज्ञों) ने एकत्रित हो विचार किया--- क्या आत्मा है, क्या 
ब्रह्म है' उन्होंने सोचा--भगवानो ! यह उद्दालक आरुणि इस वक्‍त 
बेधबानर आत्साकी उपासना करता है, उसके पास (चलो) हम चलें।' 
वह उसके पास गये । उस (--आरुणि) ने सोचा ("संपादन किया)--थचे 
महाशाल महाश्रोत्रिय मुझसे प्रश्न करेंगे, उन्हें सब नहीं समझा सकूगा। 
अच्छा ! में दूसरेका (नाम) बतलाऊँ। (और) उनसे कहा---भगवानो ! 
यह अधश्वपति कंकय इस वक्‍त इस वेद्वानर आत्माका अध्ययन करता है, 
(चलो ) उसीके पास हम चलें। वे उसके पास गये। आनेपर उसने उनकी 
पूजा (>च्सन्मान) की। (फिर) उसने सबेरे. .. . (उनसे) कहा--- 


१. बृह० २३२३२।१ २. छां० ५१११ 
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“ त मेरे देश (जनपद ) में चोर हैं, न कंजूस, न शराबी, न अग्निहोत्र न करने 
वाला, न अ-विद्वान्‌;न स्वेरी है, (फिर) स्वेरिणी (+>व्यभिचारिणी) 
कहाँसे ? में यज्ञ कर रहा हूँ; जितना एक-एक ऋत्विजको धन दूंगा, उतना 
(आप) भगवानोंकों भी दूँगा। बसो भगवातों ! 

“उन्होंने कहा--जिस प्रयोजवसे मनुष्य चले, उसीको कहें। वेश्वानर 
आत्माकों तुम इस वक्‍त अध्ययन कर रहे हो, उसे ही हमें वतलछाओ ।' 

“उसने कहा--सबेरे आपलोगोंकों बतलाऊंगा।' 

“वे (शिष्यता-सूचक) समिधा हाथमें लिए पूर्वाह्वमें (उसके) पास 
गये। उसने उनका उपनयन किये (>"शिष्यता स्वीकार कराये) बिना 
कहा -- 

“औपसभन्यव ! तू किस आत्माकी उपासना कर रहा है? 

द्यौ (जलनक्षत्रलछोक) की भगवन्‌ राजन्‌ !' 

वह सुन्दर तेजवाला वेश्वानर आत्मा है, जिसकी तू उपासना करता 
है; इसलिए तेरे कुल में सुत (--सन्तान ) , प्र-सुत, आ-सुत दिखाई देते हैं, तू 
अन्न भोजन करता है, प्रियको देखता है। जो ऐसे इस वेश्वानर आत्माकी 
उपासना करता है, उसके कुलमें ब्रह्मतेज रहता है। यह आत्माका शिर 
है। . . .शिर तेरा गिर जाता यदि तू मेरे पास न आया होता। 

“तब सत्य यज्ञ पौलषिसे बोला--प्राचीनयोग्य ! तू किस आत्तमाकी 
उपासना करता है?” 

आदित्यकी ही भगवन्‌ राजन ! 

थदि विश्वरूप वेश्वानर आत्मा है, जिसकी तू उपासना करता है। 
इसलिए तेरे कुलमें विश्वरूप दिखलाई देते हैं---ऊपरसे ढँका खचरीका रथ, 
दासी, निष्क (>"अशर्फ़ी) . ... तू अन्न खाता . . . यह आत्माका नेत्र 
है।. . . .अन्धा हो जाता यदि तू मेरे पास न आया होता। 

“तब इन्द्रयुम्न भाललवेयसे बोला--वैयाप्रपद्म ! तू किस आत्माकी 
उपासना करता है? | 

वायुकी ही भगवन्‌ राजन्‌ ! '. 
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यही पृथग्‌ वत्म ("अलग रास्तेवाला) वैश्वानर आत्मा है... .। 
इसीलिए तेरे पास अलग (अलगसे) बलियाँ आती हैं, अछग (अलग) 
रथकी पंक्तियाँ अनुगमन करती हैं . . . .।' 

“तब जन शाककराक्ष्से पूछा--तू किस. . . . ? 

आकाशकी ही भगवन्‌ राजन ! 

यही बहुल वेश्वानर आत्मा है।. . . .इसलिए तू प्रजा (-सनन्‍्तान) 
और घनसे बहुबल है. . .. ! 


'जलकी ही . . . !* 

यही. रयि वैश्वानर आत्मा है ।... . .इसीलिए तू रयिमान्‌ (--धर्नी) 
पुष्टिमान्‌ है।. . . . 

“तब उद्दयालक आरुणिसे बोला--गौतम . . . ..?' 

पृथिवीकी ही भगवन्‌ राजन्‌! 

यही प्रतिष्ठा वेश्वानर आत्मा है।. .. .इसीलिए तू प्रजा और 
पशुओंसे प्रतिष्ठित है । . . . . ! 

(फिर) उन (सब ) से बोला---तुम सब वेश्वानर आत्माको पृथक्‌की 


तरह जानते.अन्न खाते हो । . . . .इस वैश्वानर आत्माका शिर ही सुतेजा 
है, चक्षु विश्वरूप है, प्राण पृथय्वर्त्मा है. . . .!! ” 


यहाँ इस संवादमें आरुणिने अपनेकों पृथिवीकों वैद्यानर आत्मा 
(>जगत्‌-शरीर आत्मा)के तौरपर अध्ययन करनेवाला बतलाया 
है; और अश्वपतिने उसे एकांशिक कहा ।' 

(२) आरुणि गार्ग्यायणिकी शझिष्यतामें---आरुणि मालम होता 
है, क्षत्रियोंसे दार्शनिक ज्ञान संग्रह करनेमें ब्राह्मणोंके एक जबर्दस्त प्रति- 
निधिथे। उनकी पंचालराज जेवलि, कंकयराज' अश्वपतिके पास ज्ञान 


१. झेलम और सिन्धके बीचके हिमालयके निचले भागपर अवस्थित 
राजोरीके पासका प्रदेश। 


अपर .... दबन-दिग्वशन [कया हे 


सीख॑मैकी बात कही जा घुंकी. | कौषीतकि उपनिषद्‌' से यह भी पता 
रूगता है, कि उन्होंने चित्र गार्ग्यायणिके पास भी ज्ञान प्राप्त किया 
था।-- द 

“चित्र गार्ग्यायणिने यज्ञ करंते आरुणिको (ऋत्विक्‌) चुना । उसने 
(अपने) पुत्र स्वेतकेतसे कहा--तू यज्ञ करा !?. ...” 

यारग्यायणिके प्रश्नींका उत्तर न दे सकनेके कारण इवेतकेतुने घर 
झोौटकर पितासे कहा; नव आरुणि शिष्य॑ बनकर ज्ञान सीखनेके लिए 
समिधा हाथमें लिये गाग्ययणिके पास गया। गार्यायणिने पितयाव 
पुनर्जेन्म, देवयानका उपदेश दिया; जो कि जेवलिके उपदेशकी भही 
आवत्ति मात्र है । 

(३) आरुणिका याज्नवल्क्यसे संवाद ग़छत--वहदारण्यकमें आये 
आरुणि-याज्ञवल्क्य संवादकी असंयतिके बारेमें हम बतला चुके हैं । वहाँ 
आरुणिके मुँहसे यह कहलाया गया है--- 

“(एक बार) हम मदर में पतंच्रल काप्यके घर यज्ञ (-विद्या) का 
अध्ययत करते निवास करते थे। उसकी भार्याको गंधर्वे (+देवता) ने 
पकड़ा था। उच्च (नचयंध्रवे)से पूछा--तू कौन है? उसने कहा-- 
कबन्ध आथवेण । उस (-गंधवे )ने याज्िकों और परतंचल काप्यसे पूछा 
--केप्य! क्‍या तुझे वह सूत्र (धागा) मालूम है, जिसमें यह लोक 
परलोक, सारे भूत गयथे हुए हैं। पतंचलने कहा---भगवन्‌ मैं उसे 
नहीं जानता। 

शायद आरुणिका मद्रमें पतंचकके पास कर्मकाण्डका अध्ययन सही 
हो, और याज्ञिक (>-वैदिक) गुरु भी दर्शनसे बिलकुल कोरे रहते थे, यह 
भी ठीक हो। 

इन उद्धरणोंसे यह पता लगता है, कि आरुणि प्रथम ब्राह्मण दादनिक 
था। इससे पहिले दर्शनर्चचन्तन शासक (क्षत्रिय) वर्ग करता था, 


१. कौ०११ २. बह०३॥७१ ३. स्थालकोट, गुजराँवाला आदि जिले। 
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जिसमें कितने ही उस समयके राजा भी शामिल थे। राजा दाशेनिक 
होते भी यज्ञ करना, ब्राह्मणोंको दक्षिणा देना छोड़ते नहीं थे---जैसा कि 
अश्वपति और गार्ग्यायणिके दुष्टान्तसे स्पष्ट है।आरुणिने पंचमाहुति 
(-देवयान-पितृयान ) तथा. वैश्वानर-आत्माका ज्ञान अपने क्षत्रिय गुरुओंसे 
सीखा था, किन्तु उसका अपना दशेन वही था, जिसे कि उसने अपने पुत्र 
इवेतकेतुको तत्त्वमसि'---या ब्रह्म-जगत्‌ अभेदवाद--द्वारा बतलाया। 
(४) आरुणिका ड्वेतकेतुको उपदेश--इहवेतकेतु आरुणेय आरु- 
णिका पुत्र था, दोनों पिता-पुत्रोंका संवाद हमें छान्‍्दोग्य' में मिलता है--- 
“इवेतकेतु आरुणेय था । उसे पिताने कहा--- 
'इवेतकेतु ! ब्रह्मवयं वास कर। सोम्य ! हमारे कुलका (व्यक्ति) 
अपठित रह बह्यबन्धु (>-ब्राह्मणका भाई मात्र) की तरह नहीं रहता ।” 
“बारहवे वर्षमें उपंनयन (ब्रह्मचर्यं-आरंभ) कर चौबीसवोें वर्ष तक 
सारे वेदोंको पढ़ (इवेतकेतु) महामना पठिताभिमानी ग्रम्भीर-सा हो पास 
गया । उससे पिताने कहा--- 
इवेतकेतो / जो कि सोम्य ! यह तू महामना ०है, क्या तूने उस 
आदेशको पूछा, जिसके द्वारा न-सुना सुना हो जाता है, न-जाना जाना ?' 
कंसा है भगवन्‌ ! वह आदेश (--उपदेश ) ? 
क्‍ जैसे सोम्य / एक मिट्टीके पिडसे सारी मिट्टीकी (चीजें) ज्ञात हो 
जाती हैं, मिट्टी ही सच है और तो विकार, वाणीका प्रयोग नाम-मात्र है। 
जैसे सोम्य ! एक लोह-मणि (न्ताम्र-पिंड)से सारी लोहेकी (चीजें) 
विज्ञात हो जाती हैं. . . .। जेंसे सोम्य ! एक नखसे खरोटनेसे सारी 
कृष्ण-अयस्‌ (लोहे )की (चीजें)विज्ञात हो जाती हैं। इसी तरह 
सोम्य! वह आदेश होता है।' 
'निरचय ही वे भगवन्‌ (मेरे आचाये) नहीं जानते थे, यदि उसे 
जानते तो क्यों न सुझे बतलाते । भगवान्‌ ही उसे बतलायें ॥' 


१. छान्‍्दोग्य ६१ 
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अच्छा सोम्य ! 

सोम्य ! पहिले यह एक अद्वितीय सद्‌ (>-भावरूप) ही था, उसे 
कोई-कोई कंहते हैं--पहिले यह एक अद्वितीय अ-सद्‌ ही था, इसलिए 
अ-सतूसे सत्‌ उत्पन्न हुआ । किन्तु श्लोम्य ! यह कैसे हो सकता है?! 

'कैसे असतसे सत्‌ उत्पन्न हो सकता है ?' 

सत्‌ ही सोम्य ! यह एक. अद्वितीय था। उसने ईक्षण (>-कामना) 
किया . . . . उसने तेजेकी सिरजा। 

इस प्रकार आरुणिके मतसे तेज (--अग्नि) प्रथम भौतिकतत्त्व था 
जिससे दूसरा तत्व--जरू--पैदा हुआ। तपबन्नैपर पसीना निकलता है 
इस उदाहरणको आरुणि अग्निसि जलकी उत्पत्ति साबित करनेके लिए 
काफ़ी समझता था। जलसे अन्न । इस प्रकार सत्‌ मूल” है तेजका 
तेज मूल” है पानी का । उंदाहरणार्थ भरते हुंएकी वाणी मनमें मिल 
जाती है, मन प्राणमें, प्राण तेंज (>-अग्नि ) में, तेज परमदेवतामें । सो 
जो यह अणिमा (नसूक्ष्मता) है; इसका ही स्वरूप यह सारा (--विश्व) 
है, वह सत्य है, वह आत्मा है, वह तृ है! (न्तत्त्व॑ं असि) ब्वेतकेतु!' . 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें। 

अच्छा सोम्य  .. . .जेसे सोम्य ! मधृ-मक्खियाँ मधु बनाती हैं, 
नाना प्रकारके व॒क्षोंके रसोंको जमाकर एक रस बनाती हैं । वह (रस) 
जैसे वहाँ फर्क नहीं पाता--मैं उस वृक्षका रस हूँ, उस “वक्षका रस हूँ। 
इसी -तरह सोम्य ! यह सारी प्रजाएं सत्‌ (>-ब्रह्म) में प्राप्त हो नहीं 
जानतीं---हम सतमें प्राप्त होते हैं।. . . . वह तू है श्वेतकेतु ! ' 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें। 

अच्छा सोम्य ! .. . . जैसे सोम्य ! पूर्ववाली नदियाँ पूर्वसे बहती हैं 
प्रदिचमवाली पश्चिमसे, वह समुद्रसे समुद्र्में जाती हैं, (वहाँ) समुद्रही होता 
है। वह जैसे नहीं जानतीं---मैं यह हूँ । ऐसे ही सोम्य ! यह सारी प्रजाएं 
सतसे आकर नहीं जानतीं--सतूसे हम आईं . . . .वह तू है र्वेतकेतु : 

और भी मुझे.भगवान्‌ विज्ञापित करें । 
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अच्छा सोम्य | ...... जैसे सोम्य ! बड़े वृक्षके यदि मुलमें आधात 
करे, तो जीव (-रस) बहता है। मध्यमें आघात करे. . . .अग्रमें आघात 
करे, जीव (-रस) बहता है। सो यह (वृक्ष ) इस जीव आत्मा द्वारा अनुभव 
किया जाता, पिया जाता, मोद लेता स्थित होता है । उसकी यदि एक 
 झाखाकों जीव छोड़ता है, वह सूख जाती है, दूसरीको छोड़ता है, वह सूख 
जाती है, तीसरीको छोड़ता है वह सूख जाती है, सबको छोड़ता है, सब 


ही यह (शरीर) मरता है, जीव नहीं मरता | सो जो यह. . . .वह तू है 
दवेतकेतु £ 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें ! 

बगेंदका फल ले आ 

यह है भगवन्‌ ! 

तोड़ । 

तोड़ दिया भगवन्‌ ! ' 

यहाँ क्‍यां देखता है !' 

छोटे छोटे इन दोनोंको भगवन ! 

'इनमेंसे प्रिय _! एकक़ों तोड़ ! 

तोड़ दिया भगवन्‌ ! 

यहाँ क्या देखता है ? 

कुछ नहीं भगवन्‌ ! 

सोम्य ! तू जिस इस अणिमा (न्सृक्ष्मता) को नहीं देख रहा है 
इसी अणिमासे सोम्य ! यह महान्‌ बर्गद खड़ा है। श्रद्धा कर सोम्य ! 
सो जो. . .वह तू है श्वेतकेतु ! 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें।' 

अच्छा सोम्य ! इस नमकको सोम्य ! पानीमें रख, फिर खबरे 
मेरे पास आना ।' 

“उसने वेसा किया।” 
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जो कक खतको पानीमें रखा, प्रिय ! उसे ला तो।' 

उसे ढुंढ़ा पर नहीं पाया ।' 

गल गया झा (माऊुम होता) है।' 

प्रिय ! भीतस्स इसका आचमसन कर | कंखा है? 

नमक है! 

मध्यसे आचमन कर | कंसा है 

नमक है ।' 

इसे पीकर मेरे पास आ । 

उसके वसा किया। वह एक समान (नमकीन) था। उस (“श्वेत- 
केतु) से कहा-- (उसके ) यहाँ होते भी जिसे सोम्य ! तू नहीं देखता, 
यहीं है (वह) । सो जो . . . .वह तृ है श्वेतकेतु ! ' 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें. 

अच्छा सोम्य! . . . .जेसे सोम्य ! (किसी) पुरुषकों गंघार 
(देश) से आँख मूँद लाकर (एक) जनपूर्ण (स्थान) में छोड़ दे । वह जेसे 
वहाँ आग्रेग्पीछे या ऊपर-नीचे चिल्लाये आँख मूँदे (मुझे) लाया, आँख 
मँदे मझे छोड़ दिया । जैसे उसकी पट्टी छोड़ (कोई) कहे--इस दिशामें 
गंधार है, इस दिशामें जा। वह पंडित, मेधावी एक गाँवसे दूसरे गाँवकों 
पुछता गंधार हीको पहुँच जाये; इसी तरह यहाँ आचाये रखनेबाला 
पुरुष ज्ञान प्राप्त करता है। उसको (मुक्त होनेमें) उतनी ही देर है, 
जबंतक कि (शरीरसे) नहीं छटता, (शरीर छूटने) पर तो (ब्रह्मको) 
प्राप्त होता है। सो जो. . . .वह तू है श्वेतकेतु ! ' | 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञांपित करें।' 

अच्छा सोम्य! ..... जैसे सोम्य! (मरण-यातनासे) पीड़ित 
पुरुषको भाई-बंधु घेरते (और पूछते) हैं--पहिचानते हो मुझे, पहिचानते 
के मुझे ! जब तक उसकी वाणी मनमें नहीं मिलती, मन प्राणमें, प्राण 
तैजमै, बैंड परम देवतासें (नहीं मिलता) तबतक, पहिचानता है। किन्तु 
जब उसकी वाणी मनमें मिल जाती है, मन प्राणमें, प्राण तेजमें, 
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तेज परम देवतामें, तब नहीं पहचानता। सौ जो. . .वहं तू है ्केत- 
इस तरह आरुणि सदबह्य (श्सारीरक ब्रह्म) वादी-बे, और भौतिक 

तत्त्वोंमें अग्निकों प्रथम मानते थे। 

३--याज्षवल्क्य (छूछू० ई० पू०) 

(१) जीवनी--यःशजल्क्यकी जन्मभूमि कहाँ थी, इसका उल्लेख नहीं 
मिलता। कुछ लेखकों नें जनक वदेहका गुरु होनेसे उच्हें भी विदेह (+-तिर- 
हुत) का निवासी समझ लिया है, जो कि गलत हैं। वह॒दारण्यक के उद्धरण 

पर गौर करनेसे यही पता लगता हैं, कि वह कुरु-पंचालके ब्राह्मणोंमें से थे--- 

“जनक बैदेहने बहुत दक्षिणावाले यज्ञको किया। उसमें कुरु-पंचाल 
(>-पश्चिमी युक्तप्रात्त) के ब्राह्मण एकत्रित हुए थे। ज़बक वेदेहके 
मनमें जिज्ञासा हुई--इन ब्राह्मणों (+-कुरु-पंचालवालों) म॑ कौन सबसे 
बड़ा शिक्षित (जन्अनूचानतम) है? .... 

यहाँ इन ब्राह्मणों शब्दसे कुरुपंचालवालोंका ही-जॉँक- होता है। 
वैसे भी यदि याज्ञवल्क्य विदेहके थे, तो उनकी विद्वता जनंकके लिए अज्ञात 
नहीं होनी चाहिए।. 

इस तरह जान पड़ता है, जेवलि, आरुणि, याज्ञवल्क्य तीनों दिग्गज 
उपनिषदके दाशंनिक कुरु पंचालके रहनेवाले थे। इसींसे बुद्ध कालमें 
भी कुरु-पंचाल दर्शनकी खानि समझा जाता था, जैसा कि पीछे हम बत॒ला 
चके हैं। और इस'तरह ऋग्वेदकें समयसे (१५००० पू०) जो प्रधानता. 
इस प्रदेशको मिली, वह बराबर याज्ञवल्क्यके समय तक मौजूद रही 
यद्यपि इसी बीच कैकय (पंजाब) काशी, और विदेहमें भी ज्ञान-चर्चा 
होने लगी थी। द 

अश्वपति कैकयके पास जानेकूले ये ब्राह्मण महाशाल बड़े धनाढ्य 

१. डाक्टर श्रीधर व्यंकठेंशी केतकरका महाराष्ट्रीय ज्ञानकोश' 
(पूना, १९३२) प्रस्तावना खंड १, विभाग ३, पु० डंडट८ २. बह० ३११ 





४५८ दर्शन-दिग्दशन [ अध्याय १४ 


व्यक्ति थे। उनके पास सैकड़ों खचरीके रथ--घोड़ेसे खब्चरकी कीमत 
उस वक्‍त ज्यादा थी--हाथी, दासियाँ, अशर्फियाँ थीं। प्रवर (सुन्दर) 
दासियोंके लिखनेसे यही मतलब मालम होता है, कि दासियाँ सिर्फ कमकरियाँ 
ही नहीं बल्कि अपने स्वामियोंकी कामतृप्तिका साधन भी थीं। याज्ञवल्क्य 
इसी तरह के एक ब्राह्मण महाशाल (>-धनी ) थे। याज्ञवल्क्य्रकी कोई सन्तान 
न थी, यह इसीसे पता लगता है,कि गृहत्यागी होते वक्‍त उन्होंने अपनी दोनों 
भार्याओं मेत्रेयी और कात्यायनीमं सम्पत्ति ,बाँटनेका प्रस्ताव किया-... 

“याज्ञवल्क्यकी दो भागयाँयें थीं--मेत्रेयी और कात्यायनी । उनमें 
मैत्रेयी ब्रह्मरादिनी थी, किन्तु कात्यायनी सिर्फ स्त्रीबुद्धिधाली। तब 
याज्ञवल्क्यने कहा--- 

मैत्रेयी ! में इस स्थानसे प्रव्रज्या लेनेवाला हूँ। आ तुझे इस कात्या- 
यनीसे (धनक बंटवारे द्वारा) अलग कर दूँ।” 

ब्रह्मवादिनी मँत्रेयी भी पतिकी भाँति धनसे विरक्त थी, इसलिए उसने 
उससे इन्कार करते हुए कितने ही प्रश्न किये, जिसके उत्तरमें याज्ञवल्क्यने ' 
जो उपदेश दिया था, उसका जिक्र हम आगे करनेवाले हैं। 

(२) दाह्निक-विचार--याज्ञवल्क्यके दार्शनिक विचार वृहदारण्यक 
में तीन प्रकरणों में आये हैं--एक जनककी यज्ञ-परिषद्में, दूसरा जनकके 
साथीकी तीन मुलाकातोंमें और तीसरा संवाद अपनी स्त्री मैत्रेयीके साथ । 

(क) जनककी सभामें-- जनक वेदेहने बहु-दक्षिणा यज्ञका अनुष्ठान 
किया। वहाँ कुरु-पंचालके ब्राह्मण आए थे। जनक वेदेहको जिज्ञासा हुई-- 
कौन इन ब्राह्मणों सर्वश्रेष्ठ पंडित है। उसने हजार गायोंकों रुकवाया 
(“एक जगह खड़ा किया ) । उनमेंसे एक एककी दोनों सींगोंमें दश-दशपाद' 


१. बृह० ४५११ - २. बृह० ३११ 

३. कार्बापणके चौथाई भागका सिक्का, जो कि बुद्धके वक्‍त पाँच 
मासेभर ताँबे का होता था। १० पाद"-ढाई कार्षापण। एक कार्षापणका 
मूल्य उस वक्‍त आजके बारह आतेके बराबर था । 
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वाँवे हुए थें। जनकने उनसे कहा--ब्राह्मण भगवानों ! जो तुममें 
ब्रह्मिष्ठ (>न्सर्वेश्रेष्ठ ब्रह्मवादी ) है, वह इन गायोंको हँका ले जाये। 
ब्राह्मणोंने हिम्मत नहीं की । तब याज्ञवल्क्यने अपने ही ब्रह्मचारी (>-शिष्य ) 
को कहा--सोमश्रवा ! हँका ले चल इन्हें। और उन्हें हँकवा दिया । 
वे ब्राह्मण क्रद् हुए--कंसे (यह) हममें (अपनेको) ब्रह्मिष्ठ कहता है। 
जनक वैदेहका होता अश्वल था, उसने इस (यज्ञवल्क्य) से पूछा-- 

तुम हममें ब्रह्रिष्ठ हो याज्ञवल्क्य 

हम ब्रह्विष्ठको नमस्कार करते हैं, हम तो गायें चाहते हैं। 

(०) अइवल का कर्मपर प्रइन-- होता अश्वलने वहींसे उससे प्रइन 
करना शुरू किया--. . 

अद्वलने अपने प्रइन ज्यादातर यज्ञ और उसके करम्म-कलापके बारेमें 
“किये। याज्ञवल्क्य वैदिक कर्मंकाण्डके बड़े पंडित थे, यह शत-पथ ब्राह्मणके 
१-४ तथा १०-१४ कांडोंमें उद्धत उनकी बहुतसी याज्ञिक व्याख्याओंसे 
स्पष्ट है। याज्ञवल्क्यकी आधी ताकिक और आधी साम्प्रदायिक व्याख्यासे 
होता अह्वछ चुप हो गया। 

(5) आर्तभागका मुत्यु-भक्षकपर प्रइन--फिर जारत्कारव आते- 
भागने प्रश्न करने शुरू किये--अतिग्राह (>-बहुत पकड़नेवाले ) क्या हैं ! 
आठ--आ्राण, वागू, जिह्ला, आँख, कान, मन, हाथ, चर्म--यह आठ ग्रह 
(++इन्द्रिय ) हैं; जो कि क्रमशः अपान, नाम, रस, रूप, शब्द, कामना और 
कर्म इन आठ अतिग्राहों (>-विषयों) द्वारा गंध सूंघते, नाम बोलते, रस 
चखते, रूप देखते, शब्द सुनते, काम --(भोग) चाहते, कर्म करते, स्पर्श 
जानते हैं। इन्द्रियोंके वारेमे यह उत्तर सुनकर आतंभागने फिर पूछा--- 

याज्ञवल्क्य ! यह सब ("-विश्व) तो मृत्युका अन्न (भोजन) है। 
कोन वह देवता है, जिसका अन्न मृत्यु है? ” 

आग मत्य है, वह पानीका भोजन है, पानीसे मृत्य को जीता जा सकता है।' 
.._याज्ञवल्क्य ! जब यह पुरुष मर जाता है, (तब ) उसके प्राण (साथ ) 
जाते हैं या नहीं ? 
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नहीं ।. .. . यहीं रह जाते हैं। वह उसास लेता है, खर्खर करता 
है, फिर मरकर पड़ जाता है।' 
याज्ञवल्कय ! जब यह पुरुष मरता है, क्या (है जो )इसे नहीं छोइता ?' 
ताम. . . . । 

याज्ञवल्क्य ; जब मरनेपर इस पुरुषकी वाणी आग (तत्त्व) में 
समा जाती है, प्राण वायुमें, आँख आदित्यमें, मन चन्द्रमामें, श्रोत्र दिशाओंमें, 
वरीर पृथिवीमें, आत्मा आकाशमें, रोएं औषधियोंमें, केश वनस्पतियोंमें, ' 
खून और वीय॑ पानीमे मिल जाते हैं ; तब यह पुरुष (जीव) कहाँ होता है? ' 

हाथ ला, सोम्य आर्तभाग ! हम दोनों ही इस (तत्त्व) को जान 
सकेंगे, ये लोग नहीं . . . .।' 

“तब दोनोंनू उठकर मंत्रणाकी, उन्होंने जो कहा, वह कर्महीके वारे में 
कहा। जो प्रशंसाकी कर्मकी ही प्रशंसाकी ।- पुण्य कर्मसे पुण्य ( भला ) होता 
है, पापसे पाप (बुरा) होता है।' तब जारत्कारव आतंभाग चुप हो गया। 

(०) भुज्यु लाह्ञयायनिका अश्वभेघ-याजियोंके लोकपर प्रइन-- 
“तब भुज्यु लाह्यायनिन पूछा--याज्ञवल्क्य ! हम मद्र देशमें व्रिचरण 
करते थे। वहाँ पतंचल काप्यके घर पर गये। उसकी लड़की गंधर्व-गृहीता 
(>न्‍्देवता जिसके सिरपर आया हो) थी। उससे मैंने पूछा-- तू कौन है?” 
उसने कहा--सुधन्वा अजद्भीरस। तब उससे लोकोंका अन्त पूछते हुए 
मैंने कहा --कहाँ पारिक्षित' (परीक्षित-वंशी ) गये ? सो में तुमसे भी 
याजवल्क्य ! पूछता हूँ, कहाँ पारीक्षित गये ? 

१. छान्‍्दोग्य (३३१७॥६) में घोर आंगीरसके शिष्य देवकीपुत्र कृष्णका 
. जिक्र आया है, उससे और यहाँके वर्णनको मिलानेसे परीक्षित्‌ महाभारतके 
अर्जुनका पुत्र मालस होता है। फिर परीक्षित्‌-वंशियोंके कहनेसे जान 
पड़ता है, कि तबसे याज्षवल्क्य तक कितनी ही पीढ़ियाँ बीत चुकी थीं। 
“सांकृत्यायन-वंश में मेंने परीक्षित्‌-पुत्र जन्मेजयका समय ९०० ई० पु० 
. निश्चित किया है। 
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“उस (याज्ञवल्क्य) ने कहा--. . . वह वहाँ गये जहाँ अह्वमेध-याजी 
(>करनेवाले) जाते हैं? 

अश्वमेधयाजी कहाँ जाते हैं ?' 

इसपर याज्ञवल्क्यने वायु द्वारा उस लोकमें अश्वमेधाजियोंका जाना 
बतलाया, जिसपर लाह्यायनि चुप हो गया। 

(0) उषस्ति चाक्रायण-सर्वान्तरात्मापर प्रइन--उषस्ति चाक्रायण 
कुरु-देशका एक प्रसिद्ध वेदज्ञ था। छान्दोग्य में उसके बारेमें कहा गया 
है -- क्‍ 

“कुरु-देशमें ओले पड़े थे, उस समय उपषस्ति चाक्रायण (अपनी 
भार्या आठिकी के साथ प्रद्राणक नामक शाद्रोंके ग्राममें रहता था। उसने 
(एक) इभ्य (“शूद्र) को कुल्माष (--दाल) खाते देख, उससे माँगा। 
उसने उत्तर दिया--यह जो मेरे सामने है उसे छोड़ और नहीं है। इसे 
ही मुझे दे।'. . . .उसने दे दिया. . . . ।” 

इभम्यने उपस्तिको जब पानी भी देना चाहा, तो उषस्तिने कहा-- 
“यह जूठा पानी होगा ।” जिसपर दूसरेने पूछा--क्या यह (कुल्माष ) जूठा 
नहीं है? तो उसने कहा--इसे खाये बिना हम नहीं जी सकेंगे। पानी तो 
यथेष्ट पा सकते हैं। खाकर बाकीको स्त्रीके लिए ले गया। वह पहिले 
ही आहार प्राप्त कर चुकी थी.। उसने उसे लेकर रख दिया। दूसरे दिन 
उसी जूठे कुल्माषको खाकर उषस्ति कुरु-राजके यज्ञर्में गया, और राजाने 
उसका बहुत सन्‍्मान किया। | 

उषस्ति चाक्रायण अब कुर (मेरठ जिले) से चलकर विदेह (दर्भंगा 
जिले, विहार) में आया था, जहाँ कि जनक बहुदक्षिणा यज्ञ कर रहा था। 
याज्ञवल्क्यको गायें हँकवाते देख उसने पूछा -- 

“याज्ञवल्क्य ! जो साक्षात्‌ अपरोक्ष (<प्रत्यक्ष) ब्रह्म, जो सबके 
भीतरवाला (्सर्वान्तर) आत्मा है, उसके बारेमें मुझे बतडाओ।” 


१. छां० ११० २. बह० ३॥४१ 
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“यह तेरा आत्मा सर्वान्तर है।” 

कौनसा याज्ञवल्क्य ! सर्वान्तर है? 

जो प्राणसे प्राणन करता -(--श्वास लेता) है, वह तेरा सर्वान्तर 
आत्मा है, जोः अपावसे. . .व्यान. . . .उदानसे उदानन (+--ऊपरको 
खींचनेकी क्रिया) करता है, वह तेरा सर्वान्तर आत्मा है। 

उषस्ति चाकायणमने कहा--- जसे कहे--यह गाय है, यह अश्व है 
इसी तरह यह (तुम्हारा) कहा हुआ, जो वही साक्षात्‌ अपरोक्ष ब्रह्म, जो 
सर्वान्तर आत्मा है, उसके बारेमें मुझे बतलाओ। 

यह तेरा आत्मा सर्वान्तर ,है।' 

'कोनसा याज्ञवल्क्य ? सर्बान्तर है? 

 दृष्टिके देखनेवालोंकों तू नहीं देख सकता, न श्रुति (--शब्द) के 
सुननेवाले को सुन सकता, न मतिके मनन. करनवालेकों मनन कर सकता, 
न विज्ञाति (“जजानने) के जाननेवालोंको विज्ञानन कर सकता। यही 
तेरा आत्मा सर्वन्तिर है, इससे भिन्न तुच्छ (--आतं) है।' 

तब उषस्ति चआक्रायण चुप हो गया।” 

(८०) कहोल कौधीतकेधंका. सर्वान्तरात्मापर  प्रशन---तब 
कहोलने पूछा'-.... 
_याज्ञवल्क्य ! जो ही साक्षात्‌ अपरोक्ष ब्रह्म है, जो सर्वान्दर आत्मा 
है, उसके बारेमें: मुझ बतराओं । | 
यह तेरा- आत्मा सर्वान्तर है। 
कौनसा याज्षवल्क्य ! स्वोन्तर हैं? 

(वह) जो (कि) भूख, प्यास; शोक, मोह, जरा, मृत्युसे परे है। 
इसी आत्माको जानकर ब्राह्मणपुत्र-इच्छा, धन-इच्छो, छोक ( न्सन्मान) 
इच्छासे हटकर भिक्षाचारी (--गृहत्यागी) होते हैं। जो कि पुत्र-इच्छा 
है वही वित्त-इजछा है, जो वित्त-इच्छा है, वही लोक-इच्छा है; दोनों ही 





१. बहु० ३५१ 
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इच्छाएं हैं। इसलिए ब्राह्मणको पांडित्यसे विरक्त हो बाल्य (>-बालकोंकी 
भाँति भोलाभालापन) के साथ रहना चाहिए; बाल्य और पाण्डित्यसे 
विरक्‍्त हो मुनि . . .।. . . मौनसे विरक्‍्त हो, फिर ब्राह्मण (होता है)। 
वह ब्राह्मण केसे होता है? जिससे होता है उससे ऐसा ही (होता है) 
इससे भिन्न तुच्छ है। 

तब कहोल कौषीतकेय चुप हो गया। 

(£ ) गार्गो वाचक्नवी (ब्रह्मलोक, अक्षर )-मेत्रेयीकी भाँति गार्गी और 
उसके प्रश्न इस बातके सबूत हैं, कि छठी-सातवीं सदी ईसापूर्व॑में स्त्रियोंको 
चौके चूल्हे से आगे बढ़नेंका काफ़ीं अवसर मिलता था; अभी वह पर्दे और 
दूसरी सामाजिक जकड़बन्दियोंमें उतनी नहीं जकड़ी गई थीं। गार्गीने 
पूछा' 

““याज्ञवल्कय ! जो (कि) यह सब ("-विश्व) पानीमें ओत-प्रोत 
- (>ग्रथित) है, पानी किसमें ओतप्रोत है? 

वायमें, गार्गी !! _ रा 

वायू किसमें ओतप्रोत है? 

अन्तरिक्ष लोकोंमें गार्गी ! ” 

आगेके इसी तरहके प्रशनके उत्तरम याज्ञवल्क्यने गन्धवेलोक, आदित्य- 
लोक, चन्द्रछोक,' नेक्षत्रलोक, देवलोक, इन्द्रलोक, प्रजापतिलोक, ब्रह्मलोक 
--में पहिलोंका पिछलोंमें ओत॑प्रोत होना बतछाया । --ब्रह्मलोकमें सारे 
ही ओतप्रोत हैं; इसपर गार्गी ने पूछा--- 

बहालोक किसमें ओतप्रोत है? द द 

“उस याज्ञवल्क्यनें कहा--मत प्रइनकी सीमाके पार जा, मत तेरा 
शिर गिरे। प्रदनकी सीमा न पारकी जानेवाली देवताके बारेमें तू अतिप्रश्न 
. कर रही है। गार्गी ! मत अति-प्रश्न कर ।' 

१. बहु० ३६११ 
२. आदित्यलोकसे भी उन्द्रलोकको परे और महान बतलाना बतलाता है 
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“तब गार्गी वाचक्नवी चुप हो गई।” | 
इसके बाद उद्दालक आरुणिका प्रश्न है। जो कि प्रश्नकर्ता आरुणिके 
लिए असंगत मालम होता है। सदियों तक ये सारे ग्रन्थ कंठस्थ करके लाये 
गये थे, इसलिए एकाघ जगह ऐसी भूल संभव है। पालि दीघनिकायके 
, महापरिनिब्बाणसुत्तमें भी कंठस्थ प्रथाके कारण ऐसी गलती हुई है, 
इसका उल्लेख हमने वहाँ किया है। गार्गकि प्रश्न के उत्तरांशको भी 
देकर हम आगे याज्ञवल्क्यके विचारोंके जाननेकेलिए किसी विस्मत 
प्रश्नकर्त्ताके प्रश्नोत्तको (जोकि यहाँ आरुणिके नामसे मिल रहा है) 

देंगे ।--- 

तब वाचक्नवीन पूछा--- 


ब्राह्मण भगवानों ! अच्छा तो में इन (याज्ञवल्क्य ) से दो प्रश्न पूछती 
हैँ, यदि उन्हें यह, बतला देंगे, तो तुममेंसे कोई भी इच्हें ब्रह्मवादमें न 
जीतेगा ।' द 

(याज्वलक्य---) पूछ गांर्गी ! ' 

“उसने कहा--“याज्ञवल्क्य ! जैसे काशी या विदेह देशका कोई . 
उग्र-पुत्र (सिपाही) उत्तरी प्रत्यंचाकों धनुषपर लगा शत्रुको बेधनेवाले 
वाण-फलवाले दो (तीरों) को हाथमें ले उपस्थित हो ; इसी तरह मैं तुम्हारे 
पास. दो प्रश्नोंके साथ उपस्थित हुई हूँ। उन्हें मुझे बतलाओ।' द 

पूछ गार्गी !' 

“उसने कहा--याज्ञवल्क्य ! जो ये दयौ (>-नक्षत्र ) लोक से ऊपर, जो 
पृथिवीसे नीचे, जो द्यौ और पथिवीके बीचमें है; जो अतीत, वर्तमान 
और भविष्य कहा जाता है; किसमें यह ओतप्रोत है ?' 

वह आकाझरममें ओतप्रोत है। 

उस (गार्गी) ने कहा-- नमस्ते याज्ञवल्क्य ! जो कि तुमने यह्‌ 
मुझे बतकाया । (अब) दूसरा (प्रश्न) लो। 
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पूछ गार्गी ! 
आंकाश. किसमें ओतप्रोत है ?' 
गार्गी ! इसे ही ब्राह्मण अक्षर (>-अ-विनाशी ) कहते हैं; (जो कि) 
. न स्थल, न अणु, न हस्व, न दीर्घ, न लाल, न स्नेह, ("चिकना या आदर) 
न छाया, न्‌ तम, न वायु, न आकाश, न सूंग, न रस, न गंघ, ज नेत्र-श्रोत्र- 
. वाणी-मन द्वारा ग्राह्मय, न तेज (5-अग्नि) वाला, न प्राण, न मुख, न मात्रा 
(>परिमाण) वाला, न आन्तरिक, न बाह्य है। न वह किसीकों खाता 
है, न उसको कोई खाता है। गार्गी! इसी अक्षरके शासनमें सूर्य-चन्द्र 
धारे हुए स्थित हैं, इसी अक्षरके शासनमें द्यौ और पृथिवी . . . . मुहत्त रात- 
दिन, अर्ध-मास, मास, ऋतु-संवत्सर. . . .धारे हुए स्थित हैं। इसी 
अक्षरके शासनमें दवेत पहाड़ों (+>हिमालय ) से पूर्ववाली नदियाँ या पश्चिम 
वाली दूसरी नदियाँ उस उस दिशामें बहती हैं, इसी अक्षरके शासनमें (हो) 
गार्गी ! दाताओंकी मनुष्य, यजमानकी देव प्रशंसा करते हैं।.. . 
गार्गी ! जो इस अक्षरकों बिना जाने इस लोकमें हवन करे, यज्ञ करे, बहुत 
हजार वर्ष तप तपे उसका यह (सब करना) अन्तवाला ही है। गार्गी ! 
जो इस अक्षरंको.बिना जाने इस छोकसे प्रयाणे करता है वह अभागा 
(>-कृपण ) है; और जो गार्गी ! इस अक्षरको जानकर इस लोकसे प्रयाण 
करता है, वह ब्राह्मण है।. वह यह अक्षर गार्गी ! न-देखा देखनेवाला, 
न-सुना सुननेवाला, न-मनन-किया मनन करनेवाला, न विज्ञात विजानन 
करनेवाला है। इससे दूसरा श्रोता विज्ञाता नहीं है। 
गार्गी ! इसी अक्षरमें आकाश ओततप्रोत है। 
तब वाचक्नवी चुप हो गई। 

गार्गकि दो भागोंमें बेंटे संवादमें किसमें यह विश्व ओतप्रोत है' इसी 
प्रश्नका उत्तर है; इससे भी हमारा सनन्‍्दंह दृढ़ होता है, कि श्रुतिमें स्मरण 
करनेवालोंकी गलतीसे यहाँ आरुणि--जो कि याज्ञवल्क्यके गुरु थे--के 
नामसे नया प्रइन डालनेकी नड़बड़ी हुई है। 

(४) विदग्ध शाकल्यका देवों की प्रतिष्ठापर प्रइन--अन्तिम 
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प्रश्नकर्त्ता' विदग्ध शाकल्य था। उसका संवाद वैदिक देवताओंके संबंधमें 
“'दूरकी कौड़ी' छानेकी तरहका है-- द 

“.. . कितने देव हैं? ” 

'तैतीस ।' 

हाँ, कितने देव हैं ?' 

छे।'. .. .तीन। . .. .दो।. .. . अधा !! 

'कौनसे तैंतीस ?' क्‍ 

आठ वसु, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य, (सब मिलकर) एकतीस, 
और इन्द्र तथा प्रजापति--तैंतीस ।' 

फिर इन वैदिक देवताओंके बारेमें दाशनिक अटकलबाजी की गई है। 
फिर अन्तमें शाकल्यने पूछा--- 

'किसमें तुम और आत्मा प्रतिष्ठित (-स्थित)- हो ?' 

प्राणमें ।' | 

किसमें प्राण प्रतिष्ठित है?” 

अपानमें ।.. . . व्यानमें ।'. .. . उदानमें।' 

किसमें उदान प्रतिष्ठित है?' 

समान में। वह यह (>-समान आत्मा ) अ-गृह्य >-नहीं ग्रहण किया 
जा सकता, अ-शीर्य --नहीं शीणं हो सकता, अ-संग>-नहीं लिप्त हो त्कता 
तुझसे में उस औपनिषद (--उपनिषद्‌ प्रतिपादित, अथवा रहस्यमय ) 
पुरुषके बारेमें पूछता हूँ, उसे यदि नहीं कहेगा तो तेरा शिर गिर जायेगा।! 
“शाकल्यने उसे नहीं समझा, ( और) उसका शिर गिर गया। (मरासा ) 
समझ दूसरे हटानेवाले उसकी हडिडियोंकों ले गये ।” द 

ब्रह्मके संवादमें शाकल्यका इस तरह शोचनीय अन्त हो जानेपर याज्ञ- 
वल्क्‍्यने कहा--.... 

ब्राह्मण भगवानो ! आपमेंसे जिसकी इच्छा हो, मुझसे प्रइन करे, 
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या सभी मुझसे प्रइन करें। आपमेंसे जो चाहें उससे मैं प्रझन करूँ या आपकमें 
सबसे मेँ प्रश्न करूँ।” 

“उन ब्राह्मणोंकी हिम्मत नहीं हुई।” 

(7) अज्ञात प्रइनकर्ताका अन्तर्यामीपर प्रश्न--आरुणिके नामसे 
किये गये प्रश्नके कर्ताका असली नाम हमारे लिए चाहे अज्ञात हो, किन्तु 
याज्ञवल्क्यके दर्शेनके जानने के लिए प्रश्न महत्वपूर्ण है, इसलिए उसका भी 
संक्षेप देना जरूरी है 

“उसे में जानता हूँ, याज्षवल्क्य ! यदि उस सूत्र और अन्तर्यामीकों 
बिता जाने ब्राह्मणोंकी गायोंको हकायेगा तो तेरा शिर गिर जायगा। 

में जानता हूँ गौतम ! उस सूत्र (धागे) को उस अन्‍्तर्यामीको। 

मैं जानता हूँ, (कहता है, तो) जैसे तू जानता है, वैसे बोल . . 

“उस (नयाज्नवल्क्य) ने कहा--वायू हे गौतम! वह सूत्र-वाय 
है। सूत्रसे गौतम ! यह लोक, परलोक और सारे भूत गथे हुए हैं। 
इसीलिए गौतम ! मरे पुरुषके लिए कहते हैं--वायुसे इसके अंग छुट 
गये । 

यह ऐसा ही है याज्ञवल्क्य ! अन्‍न्तर्यामीके बारेमें कहो। 

जो पृथिवीमें रहते पृथिवीसे भिन्न हैं, जिसे पृथिवी नहीं जानती, 
जिसका पृथिवी शरीर है, जो पृथिवीको अन्दरसे नियमन करता (-+अन्त- 
यामी) हैं; यही तेरा आत्मा अन्तयामी अमृत है। 

जो पानीमें. . . .आगमें. . . .अन्तरिक्षमें . . . . वायुमें . . . . दोमें 
आदित्य में .. . .दिशाओं में . . . . चन्द्र-तारों में . . . . आकाश में . . . .तम 
(अन्धकार ) में . . ... तेजमें . . . .सारे भूतोंमें . . . .प्राणमें . . . . वाणीमें 
त्रमें... .शोत्रमें. . .मन में . ... चर्म (>त्वगू-इन्द्रिय) में . . . विज्ञान 
(जीव ) (और ) जो वीये (+->रेतस ) में रहते वीरय॑से भिन्न हैं 
जिसे वीय॑ नहीं जानता, जिसका वीय॑ शरीर है, जो वीयेको अन्दरसे नियमन 
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करता (जअन्तर्यामी) है, यही तेरा आत्मा अन्तर्यामी अमृत (>-अवि- 
नाशी ) है। वह अ-देखा देखनेवाला०अ-विज्ञात विजानन करनेवाला है। 
इससे दूसरा श्रोता. . . .मन्ता विज्ञाता नहीं है। यही तेरा आत्मा 
अन्तर्यामी अमृत है। इससे अन्य (सभी ) तुच्छ हैं। 

(ख) जनकको उपदेश--सभाके बाद भी याज्ञवल्क्यथ और दशन- 
प्रेमी जनक (+-राजा) विदेहका समागम होता रहा। इस समामममें जो 
दार्शनिक वार्तालाप हुए थे, उसको वृह॒दारण्यकके चौथे अध्यायमें सुरक्षित 
रखा गया है ।-- * | 

“जनक वेदेह बैठा हुआ था, उसी समय याज्ञवल्क्य आ गये। उनसे 
(जनकने ) पूछा-- 

कैसे आये, पशुओंकी इच्छासे या (किसी ) सुक्ष्म वात (अण्वन्त) के 
लिए ?' 

दोनों हीके लिए सम्राद ! जो कुछ किसीने तुझे बताया हो, उसे 
सुनना चाहता हूँ ।' 

'मुझसे जित्वा शेलनिर्ने कहा था--वाणी ब्रह्म है।' 

जैसे माता-पिता आचार्यवाला (5"-शिक्षित पुरुष) बोले, उसी तरह 
शैलनिने यह कहा--वाणी ब्रह्म है।. . . .क्या उसने तुझे उसका आयतन 
(स्थान ) प्रतिष्ठा बतलाई ?' 

. नहीं बतलाई।' 

वह एकपाद (एक पैरवाला) है सम्राट 

तो (उसे) मुझे बताओ याज्ञवल्क्य ! 

वाणी आयतन है, आकाश प्रतिष्ठा है, प्रज्ञा (मान) करके इसकी 
उपासना करे।' | 

प्रज्ञा क्या है याज्ञवल्क्य ! 

वाणी ही सम्राट ! वाणीसे ही सम्राट्‌! बन्धु (न॑नह्मा) जाना 
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जाता है; ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथर्वांगिरस, इतिहास, पुराण, विद्या, 
उपनिषद्‌ इलोक, सूत्र, व्याख्यान, अनुव्याख्यान, आहुति, खान-पान, यह 
लोक, परलोक, सारे भूत वाणीसे ही जाने जाते हैं। सम्राट ! वाणी 
परमब्रह्म है। जो ऐसे जानते हुए इसकी उपासना करता है, उसको वाणी 
नहीं त्यागती, सारे भूत उसे (भोग) प्रदान करते हैं, (वह) देव बन 
देवोंमें जाता है।' क्‍ 

“जनक वेदेहने कहा--- (तुम्हें ) हजार हाथी-साँड देता हूँ।' 

“बाज्ञवल्क्यने कहा--पिता मेरे मानते थे, कि बिना अनुशासन 
(>-उपदेश) के (दान) नहीं लेना चाहिए। जो कुछ किसीने तुझे बत- 
लाया हो, उसीको में सुनना चाहता हूँ ।' 

मुझसे उदड्धः शौल्दायनने कहा था--प्राण ही ब्रह्म है।' 

जैसे माता-पिता आचायंवाला बोले, उसी तरह शौल्वायनने कहा --- 
प्राण ही ब्रह्म है। क्‍या उसने . . . . प्रतिष्ठा बतलाई ?' 

' .. नहीं बतलाई।॥. . . . 

हजार हाथी-साँड देता हूँ।' 

(जनक---) मुझसे बकु बाष्णुने कहा--नेत्र ही ब्रह्म है। . . . . 

मुझसे गर्दभीविषति भारद्वाजने कहा--श्रोत्रही ब्रह्म है।. .. . 

“मुझसे सत्यकाम जाबालने कहा--मन ही ब्रह्म है।' 

मुझसे विदग्ध शाकल्यने कहा--हृदय ही ब्रह्म है. . . . 

(जनक---) हजार हाथी-साँड देता हूँ। 

“बाज्ञवल्क्थने कहा--पिता मेरे मानते थे कि बिना अनुशासनके दान 
नहीं लेना चाहिए।' 

और दूसरी बार जानेपर' “जनक वेदेहने दाढ़ीपर (हाथ) फेरते हुए 
कहा---नमस्ते हो याज्ञवल्क्य ! मुझे अनुशासन (“उपदेश ) करो॥।' 

“उस (>याज्ञवल्क्य) ने कहा--जैसे सम्राट्‌! बड़े रास्तेपर 


सी दकाइइलरक७&++०»े+>-र 
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जानेवाला (यात्री) रथ या नाव पकड़ता है, इसी तरह इन उपनिषदों 
(>-तत्त्वोपदेशों ) से तेरे आत्माका समाधान हो गया है। इस तरह वन्दा- 
रक (देव), आढ्य (>-धनी) वेद-पढ़ा, उपनिषत्‌-सुना तू यहाँसे छुटकर 
कहाँ जायेगा ?' | 

भगवन्‌ ! में... .नहीं जानता कि कहाँ जाऊँगा।' 

अच्छा तो जहाँ तू जायेगा उसे में तुझे बतलाता हूँ। 

कहें भगवन्‌ ! 

इसपर याज्ञवल्क्यने आँखों और हृदयसे हजार होकर ऊपरको जाने 
वाली केश-जेसी सूक्ष्म हिता नामक नाड़ियोंका जिक्र करते प्राणको चारों 
ओर व्यापक बतलाया और कहा --- 

वह यह नेति नेति' ("इतना ही नहीं) आत्मा है, (जो) अगह्य+- 
नहीं ग्रहण किया जा सकता अ-संग नहीं लिप्त हो सकता।. .. .जनक ! 
(अब) त्‌ अभयको प्राप्त हो गया।' 

“जनक वेदेहने कहा---अभय तुम्हें प्राप्त हो, याज्ञवल्क्य ! जो कि 
हमें तुम अभयका ज्ञान करा रहे हो। नमस्ते हो, यह विदेह (+-देश) यह 
में (तुम्हारा) हूँ ॥२॥। 

(०) आत्मा, ब्रह्म और सुषुप्ति-- जनक वैदेहके पास याज्ञवल्क्य 
गए।. . . .जब तक वंदेह और याज्ञवल्क्य अग्निहोत्रमें एकंत्रित हुए, 
(तब) याज्षवल्क्यने जनककों वर दिया। उसने इच्छानुसार प्रश्नका वर 
माँगा, उसने उसे दिया। सम्राटने ही पहिले पूछा -- 

याज्ञवल्क्य ! किस ज्योतिवाला यह पुरुष है? 

आदित्य-ज्योतिवाला सम्राट! आदित्य-ज्योतिसे ही वह . . . . कर्म 
करता है द 
हाँ, ऐसा ही है याज्ञवल्क्य ! आदित्यके डबनेपर , . . . किस ज्योति 
वाला. ... . . 

चन्द्र-ज्योतिवाला . .. . ....... . 'अग्नि-ज्योतिवाला . . .'. . . 
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आत्म-ज्योतिवाला सम्राद ! आत्मा (रूपी) ज्योतिसे ही वह. . . . 
कर्म करता है. . . .। 

कौनसा है आत्मा ?' 

जो यह प्राणोंमें विज्ञानमय, हृदयमें आन्तरिक ज्योति (>हप्रकाश ) 
पुरुष है, वह समान हो दोनों लोकोंमें संचार कंरता है. . . .वह स्वेप्न 
(देखनेवाला ) हो इस लोकके मृत्युके रूपों को अतिक्रमण करता है। वह 
पुरुष पैदा हो, शरीरमें प्राप्त हो पापसे लिप्त होता है, उत्कान्ति करते 
मरते वक्‍त पापको त्यागता है। इस पुरुषके दो ही स्थान होते हैं--यह और 
परलोक स्थान, तीसरा सन्धिवाला स्वप्नस्थान. है। उस सन्विस्थानमें 
रहते (वह) इन दोनों स्थानोंकों देखता है---इस और परलोक स्थानको। 

पाप और आनन्द दोनोंकों देखता है। वह जब सोता है, इस 

_ लोककी सारी ही मात्राको ले. . . . स्वयं निर्माण कर, अपनी प्रभा अपनी 
ज्योतिके साथ प्रसुप्त होता है, वहाँ यह पुरुष स्वयंज्योति होता है। न वहाँ 
(स्वप्नमें ) रथ होते न घोड़े (--"रथ-योग ) न रास्ते; किन्तु (वह) रथों, 
रथयोगों, रास्तोंको सृजता है. . . .आननदों को सुजता है। न वहाँ घर, 
पुष्करिणियाँ, नदियाँ होतीं, किन्तु. . . . (इन्हें) वह सूजता है।. . . . 
जिन्हें जागृत (-अवस्थामें ). देखता है, उन्हें स्वप्नमें भी (देखता है); इस 
तरह वहाँ यह पुरुष स्वयंज्योति होता है।' 

'सो में भगवानको (और ) हजार देता हूँ, इसके आगे (भी) विमोक्षके 
बारेमें -बतंलावें। 

“जैसे कि बड़ी मछली (नदीके) दोनों किनारोंमें संचार करती है 

. ., इसी तरह यह पुरुष स्वप्न और बुद्ध (>-जागृत) दोनों छोरोंमें 
संचार करता है। जैसे आकाशमें बाज़ या गरुड़ उड़ते (उड़ते) थककर 
पंखोंको इकट्ठाकर घोंसलेका ही (आश्रय) पकड़ता है, इसी तरह यह 
पुरुष उस अन्त (छोर) की ओर धावन करता है, जहाँ सोया हुआ न 
किसी काम (+-भोग) की कामना करता है, न किसी स्वप्नको देखता है। 
उसकी वह केश-जैसी (सूकप) हजारों फूट-निकली नील-पिगल-हरित- 
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लोहित (रस) से पूर्ण हिता नामक नाड़ियाँ हैं . . . . जिनमें . . . . गड़हे में 
(गिरते) जैसा गिरता है. . . .जहाँ देवकी भाँति राजाकी भाँति--मैं ही 
यह सब कुछ हूँ, (में ही) सब हँ---यह मानता है; वह इसका परम लोक 
है।. . . .सो जैसे प्रिय स्त्रीसे आलिगित हो (पुरुष) न बाहरके बारेमें 
कुछ जानता, न भीतरके बारेमें; ऐसे ही यह पुरुष प्राज्-आत्मा ( >न्त्रह्म 
से आलिमित हो न बाहरके बारे में कुछ जानता, न भीतरके बारेमें। वह- 
इसका रूप . . . . है। यहाँ पिता अ-पिता हो जाता है, माता अ-माता, छोक 
अ-लोक, देव अ-देव, वेद अ-वेद हो जाते हैं। यहाँ चोर अ-चोर, गर्भधाती 
अ-गर्भधाती, चंडाल अ-चंडाल, पोल्कस .(च्म्लेन्छ), अ-पोल्कस, श्रमण 
अ-श्रमण, तापस अ-तापस, पुण्यसे रहित, पापसे "हित होता है। उस समय 
वह हृदयके सारे शोकोंसे पार हो चुका होता है। यदि वहाँ उसे नहीं 
देखता, तो देखते हुए ही उसे नहीं देखता, अविनाशी होनेसे द्वष्टा (+- 
आत्मा ) की दृष्टिका लोप नहीं होता। उससे विभकत (+>भिन्न) दूसरा 
नहीं है, जिसे कि वह देखता।. . . .जहाँ दूसरा जेसा हो, वहाँ दूसरा 
दूसरेको देख, दूसरा दूसरेको सुंधे . . . .चखे . . . .बोले . . . .सुने. . . . 
संयुक्त हो. . . .छये . . . .विजानन करें।. . . .द्रष्टा एक अद्गत होता 
है, यह है ब्रह्मलोक समाट ! / 

(४) ब्रह्मलोक-आनन्द--बअह्यलोकमें कितना आनन्द है, इसको 
समझाते हुए याज्ववल्क्यने कहा--- 

“मनुष्योंमें जो संतुष्ट समृद्ध, दूसरोंका अधिपति न (होते भी ) सब मानुष 
भोगोंसे सम्पन्न होता है, उसको यह (आनन्द) मनुष्योंका परमानंद है। १०० 
मनुष्योंके जो आनन्द हैं, वह एक पितरोंका . . . . आनन्द . . . . ,जागे-- 


१०० पितर आननन्‍्द--१ गंववे-छोक आनन्द 
१०० गन्धर्वेंकोक ,, न्‍र१ कममदेव आनन्द 
१०० कमंदेव » नै १ आजानदेव आनन्द 


१०० आजानदेव 9». न? प्रजापति-लोक आनन्द 
१०० प्रजापति-लोक ,, कै बह्या-लोक आनन्द 
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फिर उपसंहार करते-- 

“ यही परम-आनन्द ही ब्रह्मलोक है, सम्राट ! ' 

सो मैं भगवानकों सहस्र देता हूं। इससे आगे (भी) विमोक्षकेलिए 
ही बललाओ।. 

“यहाँ याज्ञवल्कयकों भय होने लगा-- राजा मेधावी है, इन सब (की 
बात करने) से मुझे रोक दिया। (पुनः) वही यह (आत्मा) इस स्वप्नके 
भीतर रमण, विचरण कर पुण्य और पापको देखकर फिर नियमानुसार . . 
जागृत अवस्थाको दौड़ता है।. . . .जेसे राज़ाको आते देख उम्र-प्रत्येनस्‌ 
(>सनिक), सूत (च्सारथी) ग्रामणी (न्गाँवके मुखिया) अन्न-पान- 
निवास प्रदान करते हैं--यह आ रहा हैं, यह आता है, इसी तरह इस 
तरहके ज्ञानीकेलिए सारे भूत (प्राणी) प्रदान करते हैं--यह ब्रह्म आ 
रहा है--यह जाता है।. . . . 

(ग) मैजन्नेयीको उपदेश--याज्ञवस्क्थकी दो स्त्रियाँ थीं--मैत्रेयी 
और कात्यायनी। याज्ञवल्क्यने घर छोड़ते वक्‍त जब सम्पत्तिके बँटवारेका 
प्रस्ताव किया, तो मैत्रेयीने अपने पतिसे कहा --- 

“ भगवन्‌। यदि वित्तसे पूर्ण यह सारी पृथिवी मेरी हो जाय, तो 
क्या उससे में अमृत होऊँगी अथवा नहीं ? 

नहीं, जैसे सम्पत्तिवालोंका जीवन होता है, वैसा ही तेरा जीवन होंगा, 
अमृतत्व (>नमक्तपद) की तो आशा नहीं है।' 

उस (“-मंत्रेयी) ने कहा--जिससे ४ अमृत नहीं हो सकती, उसे 
(ले) क्या करूँगी। जो भगवान्‌ जानते हैं, दही मुझसे कहें ।' 

“याज्वल्क्यनें कहा--हमारी' प्रिया हो आपने सबसे प्रिय (वस्तु) 
माँगी, अच्छा तो आपको यह बतलाता हूँ। 'मेरे वचनको ध्यानमें करो ।' और 
उसने कहा---अरे ! पतिकी कामनाकेलिए पति त्रिय नहीं होता, अपनी 
कामना (>>भोग) केलिए पत्ति प्रिय होता है। अरे! भार्याकी कामनाके 
लिए भार्या प्रिया नहीं होती, अपनी कामनाके लिए भार्या प्रिय होती है । 
«पुत्र... .वित्त. .. .पशु, . . .बरह्ाय .. . .क्षेत्र. . . .लोक. . . . 
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देव. . . .वेद . . . .भूत . . . . सर्वकी कामनाकेलिए सर्व (--सब वस्तुएँ) 
प्रिय नहीं होता, अपनी कामनाकेलिए सर्वे प्रिय होता है! भरे! आत्मा 
(>च्आप) ही द्रष्टव्य, श्रोतव्य, मन्तव्य, निदिध्यास (+--ध्यान) करने 
योग्य है। मंत्रेयि! आत्माके दृष्ट, श्रुत, मत, विज्ञात हो जानेपर यह 
(विश्व) विदित हो जाता है। ब्रह्म उसे हटा देता है, जो 
 आत्मासे अलग ब्रह्मको जानता है। क्षत्र. . . .लोक . . . .देव . . . .वेद 
. “भूत (प्राणी) . . . .सब । यह जो आत्मा है वही ब्रह्म, 
क्षत्र... .लोक. . . .देव. . . .वेद. . . .भूत. . . .सर्वे है। .. . . जैसे 
सभी जलोंका समुद्र एकायन (--एकघर ) है; ऐसे ही सभी स्पशोंका त्वक 
, .गंधघोंकी नासिका. . . .रसोंकी जिह्ना . . . .रूपोंका नेत्र. . . . 
शब्दोंका श्रोत्र,. . . .संकल्पोंका मन. . . .विद्याओंका हृदय . . . .कर्मोका 
हाथ . . . .आनन्दोंक उपस्थ (>-जनन-इन्द्रिय) . . . . विसगों (>त्यागों) 
की गुदा. . . .मार्गोके पैर. . . .सभी वेदोंकी वाणी एकायन है। सो जैसे 
सेंधा (>तनमक) पूर्ण होता है बाहर भीतर (कहीं) बिना छोड़े सारा 
(लवण- ) रसपूर्ण ही है, इसी तरह अरे ! में आत्मा बाहर भीतर (कहीं) 
न छोड़े प्रज्ञानपूर्ण (-प्रज्ञाधषन) ही हँ। इन (शरीरके) भूतोंसे उठ- 
कर उनके बाद ही विनष्ट हो जाता है, अरे ! मरकर ((्रेत्य) संज्ञा नहीं 
है (यह में ) कहता हू । 

. मेत्रेयीनि कहा--यही मुझे भगवानने मोहमें डाल दिया, में 

इसे नहीं समझ सकी। । 
उस (वय्याज्ञवल्क्थ) ने कहा--अरे! में मोह (की बात) नहीं 
कहता । अविनाशी है अरे! यह आत्मा; उच्छिन्न न होनेवाला है। जहाँ 
द्ेत हो वहाँ (उनमेंसे ) एक दूसरेको देखता. . . .सूँघंता. . . .चखता. . . 
बोलता . . . .सुनता. . . .मनन करता. . . .छूता . . .विजानन करता 
है; जहाँ कि सब उसका आत्मा ही है, वहाँ किससे किसको देखे. . . . 
विजानन करे। सो यह नेति नेति' आत्मा अगृह्य "नहीं ग्रहण किया जा 
सकता ० अन्‍संगनननहीं लिप्त हो सकंता है। ... .मेत्रेयी ! यह 
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(जो स्वयं) सबका विज्ञाता (--जाननहार) है, उसे किससे जाना जाये, 
यह मैँत्रेयी |! तुझे अनुशासना कह दी गई। अरे! इतना ही अमृतत्व 
है।' यह कह याशंवल्क्य चल दिये।” 

याज्ञवल्क्यके इन उपदेशोंसे पता छूगता है, कि यद्यपि अभी भी जगत्‌के 
प्रत्याख्यानका सवाल नहीं उठा था, और न पीछेके थोगाचारों और शंकरानु- 
यायियोंकी भाँति ब्रह्म सत्यं जगन्‌ मिथ्या” तक बात पहुँची थी; तो 
भी सुषुप्ति और मुक्तिमें याज्ञवल्क्य ब्रह्मसे अतिरिक्त किसी और तत्त्वका 
भान होता है, इसे स्वीकार नहीं करते थे। आनंदोंकी सीमा ब्रह्म या ब्रह्मलोक 
है--वह सिर्फ अभावात््मक गुणोंका ही धनी नहीं है। ब्रह्म सबके भीतर है 
और सबको अन्दरसे नियमन करता (+>अन्तर्यामी) है। यद्यपि अन्तमें 
याज्ञवल्वयने घर-वार छोड़ा, किन्तु सन्‍्तानरहित एक बूढ़ेके तौर पर। घर 
छोड़ते वक्‍त उनका ब्रह्मज्ञान (दर्शन) पहिलेसे ज्यादा वढ़ गया था, 
इसकी संभावना नहीं है। पहिले जीवतमें धन और कौति दोनोंका उन्होंने 
खूब संग्रह किया यह हम देख चुके हैं। याज्ञवल्क्यके समयमें कर्म-कांडपर 
ज़बदंस्त संदेह होने लगा था, यज्ञमें लाखों खर्च करनेवाले क्षत्रियोंके 
मनमें पुरोट्ितोंकी आसदनीके संबंध में खतरनाक विचार पैदा हो रहे थे। 
साथ ही गृहत्यागी क्षमण और तापस साधारण लोगोंको अपनी तरफ खींच 
रहे थे। ऐसी अवस्थामें याज्ञवल्क्य और उनके गुरु आरुणिको दाशनिक 
विचारधा राने ब्राह्मणोंके नेतृत्वकों बचानेमें बहुत काम किया | (१) पुराने 
ब्राह्मण इन बातोंपर डटे हुए थे--यज्ञसे लौकिक पारलोकिक सारे सुख 
प्राप्त हते हैं। (२) ब्रौह्मण-विरोधी-विचार-धारा कहती थी--यज्ञ, 
कर्मेकांड फ़जूछ हैं, इन्हें लोकमें कितनी ही बार असफल होते देखा .गया 
है; ब्राह्मण अपनी दक्षिणाके छोभसे परकोकका प्रोभन देते हैं। (३) 
इसपर आरुणि याज्ञवल्क्य का कहना था--शात्के बिना कर्म बहुत कम 
फल देता है। ज्ञान सर्वोच्च साधन है, उससे हम उस अक्षर ब्रह्मके पास 
जाते हैं, जिसका आनंद सभी आनंदोंकी चरम सीमा है। इस दह्मलोक- 
को हम नहीं देखते, किन्तु वह है, उसकी हल्कीसो झाँकी हमें गाढ़ निद्रा 
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(सुष॒प्ति) में मिलती है जहाँ--- 
“जब सो गये हो गये बराबर। 
कब शाहो-गदामें फर्क पाया।॥ 
इन्द्रिय-अगोचर इस ब्रह्मलोकके ख्यालकों मजबूत कर देनेपर यज्ञ- 
फल भोगनेवालेकेलिए देवलोककी सत्ताकों मनवानेका भी काम चल जाता 
है। सर्व-श्रेष्ठ ब्रह्मज्ञानी याज्षवल्क्य यज्ञके वेद (यजुर्वेद) के मुख्य आधार 
तथा यजुर्वेदके कर्मकाण्डीय ब्राह्मप---शतपथ ब्राह्मण--के महान्‌ कर्ता 
हैं। यज्ञरूपी अदृढ़ प्लवोंको उन्होंने सबसे अधिक दृढ़ता प्रदान की। 
उपनिषदके इन ऋषियोंने अपने सारे ब्रह्मज्ञानके साथ पुनर्जेन्म, परलोककी 
बात छोड़ी नहीं। सामाजिक दृष्टिसि देखनेपर पुरोहित वर्गके आर्थिक 
स्वार्थपर जो एक भारी संकट आया था, उसे यज्ञोंकी प्रथाकों पर्वत 
प्रधान स्थान दिलाकर तो नहीं, बल्कि स्वयं गुरु बनने तथा श्रद्धा-दक्षिणा 
पानेका पहिलेसे भी मजबूत दूसरा रास्ता--अह्मेज्ञान-प्रचार--निकालकर 
हटा दिया। अब जहाँ ब्राह्मण पुरोहित बन पुराने यज्ञोंमें श्रद्धा रखनेवालेकी 
सन्तुष्टि कर्मकांड द्वारा कर सकते थे, वहाँ ब्राह्मण ज्ञानी बुद्धिवादियोंको 
ब्रह्म ज्ञानसे भी सन्तुष्ट कर सकते थे ।' 


४ - सत्यकास जाबाल (६५० ई० पू०) 


सत्यकाम जाबालका दर्शन जैसा हम छान्दोग्यमें पाते हैं और उसके 
प्रकट करनेका जो स्थूलसा ढंग है, उससे वह समय याज्ञवल्क्यसे पहलेवाली 
पीढ़ीका मालूम होता है । याज्ञवल्क्यके यजमान जनक वेदेह ने सत्यकामसे . 
अपने वार्तालापका जिक्र किया है, उससे याज्ञवल्क्यके समयमें उसका होना 
सिद्ध होता है। अपने गूरु हारिदरुमत गौतमके अतिरिक्त गोश्रुति वैयाप्र- 
पद्म' का नाम सत्यकामके साथ आता है, वेयाप्रपद्य उसके शिष्योंमें था। 

१. हस कालकी सामाजिक व्यवस्थाके लिए देखो मेरी “बोल्गासे गंगा 
में 'प्रवाहण जेबलि', पृष्ठ ११९८-३४ २. बृहु० ४१६ रे. छां० ५२३ 
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(१) जीवनी--संत्यकाम जाबालके जीवनके बारेमें उपनिषद्से 
हमें इतना ही मालूम होता है -- 

“सत्यकाम जाबालने (अपनी) माँ जबाछासे पूछा---मैं ब्रह्मचर्य- 
वास करना चाहता हूँ. . . . . मेरा गोत्र क्‍या है ? । 
. अहुतोंके साथ संचरण-परिचारण करती जवानीमें मैंने तुझे पाया। 

इसलिए मैं नहीं जानती कि तेरा क्या गोत्र है। जबाला तो नाम मेरा है, 
सत्यकाम तेरा नाम, इसलिए सत्यकाम जाबाल ही तू कहना।' 

“तब वह हारिद्रुमत गौतमके पास जाकर बोला--भगवानके पास 
हह्मचयेवास करना चाहता हूँ, भगवान्‌की शिष्यता मुझे मिले ।' 

.. “उससे पूछा--क्या है सोम्य ! तेरा गोत्र ?' 

“उसने कहा--मैं यह नहीं जानता भो: ! माँसे पूछा, उसने मुझसे 

. कहा--बहुतोंके साथ संचरण-परिचारण करती जवानीमें मैंने तुझे पाया। 
. . -सत्यकाम जाबाल ही तू कहना। सो मैं सत्यकाम जाबाल हूँ भो: ! 

“उससे (नच्गौतमने) कहा--अ-बाह्यण ऐसे (साफ-साफ) नहीं कह 
सकता। सौम्य ! समिधा छा, तेरा उपनयन ("-शिष्य बनाना) करूँगा, 
तू सत्यसे नहीं हटा।' 

(२) अध्ययल--“. . . .उपनयनके बाद दुबली-पतली चार सौ 
गौओंको हवाले कर (हारिद्रुमत गौतमने ) कहा--- सोम्य ! इनके पीछे जा ।' 
... - हजार हुए बिना नहीं लौटना। उसने कितने ही वर्ष (>-वर्षगण) 
प्रवास किये, जब कि वह हज़ार हो गई, तब ऋषभ (+--साँडने) उसके 
पास आकर (बात) सुंनाई---हम हजार हो गए, हमें आचार्य-कुलमें ले 
वलो। और मैं ब्रह्मका एक पाद तुझे बतलाता हूँ।' 

बतलायें मुझे भगवन्‌ ! 

पूर्व दिशा एक कला, पच्छिम दिशा एक कला, दक्षिण दिशा एक 


कला, उत्तर दिशा एक कला---यह सौम्य ! ब्रह्मका प्रकाशवान्‌ नामक चार 
| 
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कलावाला पाद है। (अगला ) पाद अग्नि तुझ बतलायेगा।' 

“दूसरे दिन उसने गायोंको हाँका। जब संध्या आई, तो आग को 
जगा गायोंको घेर, समिधाकों रखकर आगके सामने बेठा। उसे अग्निने 
आकर कहा--सत्यकाम ! 

भगवन्‌ ! 

ब्रह्मका एक पाद मैं तुझे बतलाता हूँ ।' 

बतलायें मुझे भगवन्‌ ! 

_ पृथिवी एक कला, अन्तरिक्ष . . . .यौ. . . .समुद्र एक कला है। 


यह सोम्य--अह्यका अनन्तवान्‌ नामक चार कलावाला  पाद है।. . . .हंस, 
तुझे (अगला) पाद बतलायेगा। क्‍ । 
' / अग्नि . . ..सूर्य . . . . चन्द्र, . . . .विद्युत्‌ . . . कला है। यह 

. -ज्योतिष्मान्‌ू नामक. . . :पाद है।.. . .मदू तुझे (अगला) 
पाद बतलायेगा ।' क्‍ 
प्राण... .चक्ष्‌ ... .श्रोत्र. .. . सन. . . .कला है। यह 


आयतन (+इन्द्रिय) बान्‌ नामक . . . .पाद है। 
वह आचार्यकुलमें पहुँच गया। आचायने उससे कहा---सत्यकाम !' 
भगवन्‌ ! ---उत्तर दिया। 
ब्रह्मवेत्ताकी भाँति सौम्य ! तू दिखाई दे रहा है, किसने तुझे उपदेश 
दिये ?' । 
(वंह) मनुष्योंमेंसे नहीं थे। भगवान्‌ ही मुझे इच्छानसार 
बतला सकते हैं। भगवान्‌-जेसोंसे सुना है, आचायेके पाससे जानी विद्या ही 
उत्तम प्रयोजन (>-समाधि ) को प्राप्त करा सकती है। 
(आचार्यने ) उससे कहा-- यहाँ छुटा कुछ नहीं है। 
इससे इतना ही पता लगता है कि गौतमने सत्यकामसे कई वर्षों गायें 
चरवाइईं, वहीं चराते वक्‍त पशुओं और प्राकृतिक वस्तुओंसे उसे दिशाओं, 
लोकों, प्राकृतिक शक्तियों और इन्द्रियोंसे व्याप्त प्रकाशमान्‌ , ज्योतिः 
स्वरूप इन्द्रिय (+-चेतना )-प्रेरक ब्रह्मका ज्ञान हुआ। 


न्‍ जै) 
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(३) दार्शनिक विच्यार--सत्यकाम ब्रह्मको व्यापक, अनन्त, चेतन, 
प्रकाशवान्‌ मानता था, यह ऊपर आ चुका। जनकको उसने “मन ही ब्रह्म * 
का उपदेश किया था, अर्थात्‌ ब्रह्म मनकी भाँति चेतन है। उसके दूसरे दा्श- 
निक विचार (आँखमेंका पुरुष ही ब्रह्म है आदि) उस उपदेशसे जाने जा 
सकते हैं, जिसे कि उसने अपने शिष्य उपकोसल कामलायनको दिया था । 

“उपकोसल कामलायनने. सत्यकाम जाबालके पास ब्रह्मचर्यवात . 
(-शिष्यता) किया। उसने गुरुकी (पूजा की) अग्नियोंकी बारह वर्ष 
तक सेवा (5परिचरण) की । वह (च्सत्यंकाम) दूसरे शिष्योंका 
-समावत्तन (शिक्षा समाप्तिपर विदाई) कराते भी इसका समावत्तन नहीं 
कराता था। उससे पत्नीने कहा---- ह 

_ ब्रह्मचारीने तपस्या की, अच्छी तरह अग्नि-परिचरण किया। 
क्या तुझे अग्नियोंने इसे बतलानेकों नैँहीं कहा ? 

“ (सत्यकाम) बिना बतलाये ही प्रवास कर गया। उस (--उपकोसल ) 
ने (चिता-) व्याधिके मारे खाना छोड़ दिया। उसे आचार्य-जायाने कहा--- 

ब्रह्माचारिन्‌! खाना खां, क्यों नहीं खाता ? 

'इस पुरुषमें नाना प्रकारकी बहुतसी कामनाएँ हैं। मैं (मानसिक) 
व्याधियोंसे परिपूर्ण हूँ। (अपनेको) नष्ट करना चाहता हूँ।'' 

इसके बाद जिन अग्नियोंकी उसने सेवा की थी, उत्होंने उसे उपदेश 
दिया--- द 

“.... [प्राण ब्रह्म है... .प्राणको आकाश भी कहते हैं।. . . .जो 
यह आदित्यमें पुरुष (आत्मा) है, वह मैं (>-सोज्हम्‌) हूँ, वही मैं 
 हूँं।.. . जो यह चन्द्रमामें पुरुष (+-आत्मा) है, वह मैं (+>-सो5हम्‌ ) हूँ, 
वही मैं हूँ।. . . .जो यह विद्युतमें पुरुष है वह मैं हूँ, वही मैं हैं। . . . .' 

साथ ही अग्नियोंने यह भी कहा--उपकोसल ! यह विद्या तू हमसे 
जान, (बाकी) आचाय॑ तुझे (इसकी) गति बतलायेगा।' 


१. बहु० ४॥१६ २. छां० ४॥१०११ 


४८०, ... इहोत-विग्व्शन [ अध्याय ॥ 


आचाय॑ने आनेपर पूछा--उपकोसल ! ! 

भगवन ! | 

सोम्य! तेरा मुख ब्रह्मवेत्ताकी भाँति दिखलाई दे रहा है। 
तुझे उपदेश दिया। 

कौन मुझे उपदेश देता भो: ! / 

पीछ और पूछनेपर उपकोसलने बात बतलाई, तब सत्यकामने कहा-- 

सोम्य : तुझे लोकोकि जआरेमें ही उन्होंने कहा, मैं तुझे वह (ज्ञान 
बतलाऊँगा; कमरू-पत्नमें पानी नहीं ूूगनेकी तरह ऐसा जानने वालों) 
पापकर्म नहीं लूगता ।' 

कहें भगवन ।' 

यह जो आँखमें पुरुष दिखलाई पड़ता है, यह आत्मा है। यह अमृत 
अभय है, यह ब्रह्म है।' 


५-सयुग्वा (>गाड़ीवाला ) रेक्व 


सयुग्वा रेक्‍्च उपनिषत्कालके प्रसिद्ध ही नहीं आरम्भिक ऋषियोंगे 
मालूम होता है। बैलगाड़ी नाध जहाँ-तहाँ आधे पागरलोंकी भाँति घमते 
रहना, तथा राजाओं और सम्पत्तिकी पर्वाह न करना--एक नये प्रकारके 
विचारकोंका नमूना पेश करना था। यूनानमें दियोजेन! (४१२-३२२ ई०' 
पृ०)--जो कि चन्द्रग॒ुप्त मौयंके राज्यारोहणके साहू मरा--भी इसी 
तरहका एक फकक्‍कड़ दाशेनिक हुआ था, अपने स्नान-भाजनमें बेठे रहते 
उपदेश देना उसका मशहूर है। भारतमें इस तरहके फक्कड़--चाहे उनमें 
विचारोंकी मौलिकता हो या न हो---अभी भी सिद्ध महात्मा समझे जाते 
हैं। याज्ञवल्क्यने जो ब्रह्मश्ानीको बालककी भाँति रहनेकी बात कही थी, 
वह सयुग्वा जैसों हीके आचरणसे आक्ृष्ट होकर कही मालूम होती है। 
इतना होते भी सयग्वा अध्यात्मवादी नहीं ठेठ भौतिकवादी दाशैनिक' 
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था, वह संसारका मूऊ उपादान याज्ञवल्क्यके समकालीन अनक्सिंमनस' 
(छगभग ५८८-५ २४ ई० पू० ) की भाँति वायुको मानता था । 

रैक्वका जीवन और उपदेश--सिफ छान्दोग्यमें और उसमें भी सिर्फ 
एक स्थानपर सयुग्वा रेक्‍्वका जिक्र आया है-- 

४ (राजा) जानश्रुति पौत्रायण श्रद्धासे दान देनेवाला, बहुत दान देने- 
वाला था, (अतिथियोंके लिए ) बहुत पाक (बाँटनेवाला ) था। उसने सर्वत्र 
. आवसथ ("-प्थिकशालाएँ, धर्मशालाएँ) बनवाई थीं, (इस ख्यालसे कि) 
सबंत्र (लोग) मेरा ही (अन्न) खायेंगे। हंस रातको उड़ रहे थे। उस समय 
एक हंसने दूसरे हंससे कहा--- 

हो-हो-हि भल्लाक्ष ! भल्लाक्ष ! जानश्रुति पौत्रायणकी भाँति (यहाँ) 
दिनकी ज्योति (>>अग्नि) फैली हुई है, सो छू न जाना, जल न-जाना ।' 

“उसे दूसरेने उत्तर दिया--कम्बर ! तू तो ऐसा कह रहा है, जैसे कि 
वह सयुग्वा रक्‍व हो ।' 

कैसा है सयुग्वा रेक्‍्व ?' 

जैसे विजेताके पास नीचेवाले जाते हैं, इसी तरह प्रजाएं जो कुछ 
अच्छा कम करती हैं वह उस (->रेक्‍्व)के ही पास चले जाते हैं. . . . ।' 

“जानश्रुति पौत्रायणने सुन लिया। उसने बड़े सबेरे उठते ही क्षत्ता 
(सेक्रेटरी )से कहा-- भरे प्रिय ! सयुग्वा रैक्‍्वके बारेमें बतलाओ न ?' 

कैसा सयुग्वा रक्‍व ? 

जैसे विजेताके पास नीचेवाले जाते हैं. . . . ।' 

“ढुढ़नेके बाद क्षत्ाने कहा-- नहीं पा सका।' 

“ (फिर) जहाँ ब्राह्मणोंको ढूढ़ा जा सकता है, वहाँ ढंढ़ो । 

“वह शकटके नीचे दाद खुजलाता बैठा हुआ था। (क्षत्ताने) उससे 
पूछा--भगवन्‌ ! तुम्हीं सयुग्वा रेक्‍्व हो ? 

मैंहीहेरे!.... 
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'क्षत्ता, .. .लौट गया। तब जानश्रुति पौत्रायण छे सौ गायों, निष्क 
(“>अशर्फी या सुवर्ण मुद्रा), खचरी-रथ लेकर गया, और उससे बोला-.. 
रेक्‍्व ! यह छे सौ गायें हैं, यह निष्क है, यह खचरी-रथ है। भगवन्‌ ! 
मुझे उस देवताका उपदेश करो, जिस देवताकी तुम उपासना करते हो। 
(रक्‍्वने) कहा--हटा रे शृद्र ! गायोंके साथ (यह सब ) तेरे ही 
पास रहे। 
तब फिर जानश्रुति पौत्रायण हजार गायें, निष्क, खचरी-रथ (और 
अपनी ) कन्याको लेकर गया---और उससे बोला--- 
रैक्‍्व ! यह हजार गायें हैं, यह निष्क हैं, यह खचरी-रथ है, यह 
(तुम्हारे लिए) जाया (+"-भार्या) है, यह गाँव है जिसमें तुम (इंस समय) 
बठ हुए हो। भगवन्‌ ! मुझे उपदेश दो। 
(रक्‍्वने ) उस (कन्या )के मुखको (हाथसे) ऊपर उठाते हुए कहा-- 
हटा रे शूद्र /! इन सबको, इसी मुखके द्वारा तू मुझसे (उपदेश ) कह- 
लवायेगा। वाय्‌ ही मूल («-संवर्ग ) है। जब आग ऊपर जाती है वायुमें 
ही लीन होती है। जब सूर्य अस्त होता है, वायुमें ही लीन होता है । जब चन्द्र 
अस्त होता है, वायुमें ही लीन होता है। जब पानी सूखता है, वायुमें ही लीन 
होता है। वायू ही इन सबको समेटता है ।--यह देवताओंके बारेमें । अब 
शरीरमें (>-अध्यात्म ) प्राण मूल (संवर्ग) है, वंह जब सोता है, वाणी 
प्राणमें ही लीन होती है. . . .चक्षु. .. .श्रोत्र. . . .मन प्राणमें ही लीन 
होता है. . . . | यही दोनों मूल हैं--देवोंमें वायु, प्राणोंमें प्राण । “ 
इस प्रकार भौतिक जगत्‌ (>-देवताओं) और शरीर (-अध्यात्म ) 
दोनोंमें वायुको ही मूलतत्त्व मानना रैक्वका दशन था। रक्‍वको फक्कड़पन 
बहुत पसंद था, इसलिए राजकन्याकों लिए' बैलगाड़ीपर विचरना, और 
गाड़ीके नीचे बेठे दाद खुजलाना जितना उसे पसंद था, उतना उसे गाँव, 
सोना, गायें, रथ नहीं । 


'पंचदश अध्याय 
स्वतंत्र विचारक 


जिस समय भारतमें उपनिषद्के दार्शनिक विचार तैयार हो रहे थे, 
उसी वक्‍त उससे उलटी दिशाकी ओर जाती दूसरी विचार-धाराएं भी चल 
रही थीं, स्वयं उपनिषद्में भी इसका पता लगता है।' सयुग्वा रैक्‍्वके 
विचार भी भौतिकवादकी ओर झुकते थे, यह हम देख चुके हैं। ये तो वे 
विचारक थे, जो किसी न किसी तरह वेदिक परंपरासे अपना संबंध बनाये 
रखना चाहते हैं , किन्तु इनके अतिरिक्त ऐसे भी विचारक थे, जो वेदिक 
प्रंपरासे अपनेको बंधा नहीं समझते थे, और जीवन तथा विश्वकी' पहे- 
लियोंको वैदिक परंपरासे बाहर जाकर हल करना चाहते थे। हम' मानव 
समाज में कह चुके हैं, कि भारतीय आरयोंका प्रारंभिक समाज जब अपनी 
पितृत्नताक व्यवस्थासे आगे सामन्तवादकी ओर बढ़ा तो उसकी दो शाखांएं 
हुईं, एक तो वह जिसने कुरु-पंचाल (मेरठ-रुहेलखंड) और आसपासके 
प्रदेशोंमें जा राजसत्ता कायम की, दूसरी वह जिसने कि पंजाब तथा मल्ल- 
वज्जी [युक्‍्तप्रान्त-बिहारकी सीमाओंपर ) में अपने सामन्‍्तवादी प्रजा- 
तंत्र कायम किये। इनके अतिरिक्त यह भ्री स्मरण रखना चाहिए, कि 
सिन्धु-उपत्यका और दूसरे भू-भागोंमें भी जिस जाति (>-असुर ) से आरयोंका 
संघर्ष हुआ था, वह सामनन्‍्तवादी थे, राजतांत्रिक थे, सभ्य थे, नागरिक थे। 
उनके परास्त होनेका मतलब यह नहीं था, कि सम्यता और विचारोंमें जो 
विकास उन्होंने किया था, वह उनके पराजयके साथ बिल्कुल लुप्त हो गया। 


१. तद्ेक आहुः असदेवेदसग्र आसीत एकमेवाद्वितीयं तस्मादसतः 
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_ ईसा-पूर्व छठीं-सातवीं सदीमें जब कि भारतमें दर्शनका स्रोत पहिले- 
पहिल फूट निकला, उस. समय तीन प्रणालियाँ मौजूद थीं---वैदिक (ब्राह्म- 
णानुयायी) आयें, अ-वैदिक (त्राह्मणोंसे स्वतंत्र, या ब्रात्य) आये, और 
न-आये। इनमें वेदिक और अवेदिक आयोके राजनीतिक (-आश्थिक) क्षेत्र 
किसी' एक जनपदकी सीमाके भीतर न थे। लेकिन न-आयें नागरिक दोनोंमें 
मौजूद थे गणों (--प्रजातंक्रों) में खूनकी प्रधानता मानी जानेसे राजनीतिमें 
सीधे तो वह दखल नहीं दे सकते थे, किन्तु उनकेलिए राजतंत्रोंमें सुविधा 
अधिक थी । वहाँ किसी एक कबीले (>-जन ) की प्रधानता न होनेसे राजा 
और पुरोहितकी अधीनता स्वीकार कर लेनेपर उनकेलिए . भी राज्यके 
उच्चपद और कभी-कभी तो राजपद पर भी पहुँचनेका सुभीता था। इतना 
होनेपर भी दर्शत-युगके आरंभ होनेसे पहिले अनाये-संस्कृतिसे आर्य-संस्कृति- 
को अछूग रखने हीकी कोशिश की जाती रही । बेद-संहिताएं उठाइए, 
ब्राह्मणोंको देखिए, कहीं अनाये-धामिक रीति-रवाजोंको लेने या समन्‍्वयका 
प्रयास नहीं मिलता--इसका अपवाद यदि है तो अथवंवेद;: किन्तु बुद्धके 
समय (५०० ई० पू०) तक वेद अभी तीन ही थे, बुंडके समकाल्‍ढीन उप- 
निषदोंमें इसका नाम तो आता है, किन्तु तीनों वेदोंके बाद बिना वेद-विशे- 
घणके---अथर्ववेद नहीं आथव्वंण या अथर्वासस्स के नामसे, तो भी 
अथवंवेद निम्न तरूपर आर्य-अनाये धर्मो--मंत्र-तंत्रों, टोने-टोटकॉ---के 
मिश्रणका प्रथम प्रयत्त है। दशेनकी शिक्षा यद्यपि दास-स्वामी दो वर्गो- 
में बिभक्‍त समाजमें जरा भी हेरफेर करनेकेलिए तैयार नहीं हैँ, तो भी 
मानसिक तौरपर इस तरहके भेदकों मिटानेका प्रयत्त जरूर करती 
है।इस दिशामें वैदिक दर्शत (--उपनिषद्‌ ) का प्रयत्न जितना हुआ, 
उससे कहीं अधिक प्रयत्वनशील हम अ-वेदिक दर्शनोंकों पाते हैँ। बुद्धने 
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२. छान्‍्दोग्य (१३) में भी कई बार तीन ही वेदोंका जिक्र किया 
गया है। 


बढ़-शालोन दाशनिक |] भारतोय वहन इं८५्‌ 


जातिभेद या रंगके प्रश्न (आयये-अनायें-भेद) को उठा देना चाहा । यही 
बात जैन, आजीवक आदि धर्मोके बारेमें भी है। 

इन स्वतंत्र विचारकोंमें चार्वाक और कपिलके दर्शन प्रथम आते हैं 
उनके बाद बृद्ध और उनके समकालीन तीर्थंकर (--सम्प्रदाय-प्रवर्तक ) 

$ १- बुद्धक पहिलेक दाशनिक 

चार्वाक 

भौतिकवादी दर्शनको हमारे यहाँ चार्बाक्क दर्शन कहा जाता है । 
चार्दाकका शब्दार्थ है चबानेके लिए मुस्तैद या जो खाने पीने---इस दुनिया- 
के भोगको ही सब कुछ समझता है। चार्वाक मत-संस्थापक व्यक्तिका नाम 
नहीं है। बल्कि परलोक पुनर्जेन्म, देववादसे जो लोग इन्कारी थे, उनके 
लिए यह गालीके तौरपर इस्तेमाल किया जाता था । जड़वादी दर्शनके 
आचार्योमें बृहस्पतिका नाम मिलता है। बृहस्पतिने शायद सत्र, रूपमें 
अपने दर्शनको लिखा था। उसके कुछ सूत्र कहीं-कहीं. उद्धत भी मिलते 
हैं। किन्तु हम देखेंगे कि सूज-रूपेण दश्शनोंका निर्माण ईसवी सनके बादसे 
शुरू हुआ है। बुद्ध! समकालीन अजित केशकम्बल भी जड़वादी थे, किन्तु 
वह धामिक चोगेको उतारना पसंद न करते थे। प्राचीन चार्वाक- 
सिद्धान्त जड़वादके सिद्धान्त थे---ईश्वर नहीं, आत्मा नहीं, पुनर्जेन्म और 
परलोक नहीं। जीवनके भोग त्याज्य नहीं ग्राह्म हैं। तजरबें (अनुभव) 
और बूद्धिको हमें सत्त्यके अन्वेषणकेलिए अपना मार्गदर्शक बनाना चाहिए। 
चार्वाक दर्शनके कितनेही और मंतव्य हमें पीछेंके ग्रंथोंमें मिलते हैं। वह 
उसके पिछले विकासकी चीजें हैं उनके बारेमें हम आगे कहेंगे। 

8२ - बुद्ध-कालोन ओर पीछेके दाशनिक 

(५० ०-१७५०७ हुँ ० पृ० ) 

हमने विश्वकी रूपरेखा में देखा, कि 'अचेतन' प्रकृतिके राज्यमें गति 


शान्त एकरस प्रवाहकी तरह नहीं, बल्कि रह-रह कर गिरते जल-प्रपात या 
मेढककुदानकी भाँति होती है। “मानव समाज'में भी यही बात मानव- 
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संस्कृति, वैज्ञानिक आविष्कारों और सामाजिक प्रगतिके बारेमें देखी। 
दर्शनक्षेत्रमें भी हम यही बात देखते हैं--कुछ समय तक प्रगति तीजत्र 
होती है, फिर प्रवाह रुँघ जाता है, उसके बाद एकत्रित होती शक्ति एक 
बार फिर फूट निकलती देख पड़ती है। हर वादके प्रतिवाद में, जान पड़ता 
है, काफी समय लगता है, फिर संवाद फूट निकलता है। यूरोपीय दर्शनके 
इतिहासमें हम ईसा-पू्वं छठीसे चौथी शताब्दीका समय दर्शनकी प्रगतिका 
सुनहरा समय देखते हैं; फिर जो प्रवाह क्षीण होता है तो तेरहवीं सदीमें 
कुछ सुगबुगाहट होती दीख पड़ती है, और सत्रहवीं सदीमें प्रवाह फिर 
तीव्र हो जाता है। भारतीय इतिहासमें ई० पृ० पंद्रहवींसे तेरहवीं सदी 
भरद्वाज, वशिष्ठ, विश्वामित्र जेसे प्रतिभाशाली वेदिक कवियोंका समय 
है। फिर छे सदियोंके कर्मकांडी जंगलकी मानसिक निद्राके बाद हम 
ई० पृ० सातवीं-छठवीं-पाँचवीं सदियोंके दर्शनके रूपमें प्रतिभाको जागते 
देखते हैं। इन तीन सदियोंके परिश्रमके बाद, मानो श्रान्त प्रतिभा 
स्वास्थ्यकेलिए सदियोंकी निद्राको आवश्यक समझती है, और फिर 
ईसाकी दूसरी सदीमें तीन सदियों तक यूनानी दर्शनसे प्रभावित हो, वह 
नागार्जुनके दर्शनके रूपमें फूट निकलती है। चार सदियों तक प्रवाह प्रखर 
होता जाता है, उसके बाद आठवीं और बारहवीं सदीमें सिवाय थोड़ीसी 
करवट बदलनेके वह्‌ अब तक चिरसुप्त है। 

उपनिषदके जैबलि, आरुणि, याज्ञवल्क्य ऋषियों, आदि और चार्वाकि- 
दर्शनके स्वतंत्र विचारकों ने जो विचार-सम्बन्धी उथलू-पुथल पैदा की थी, 
वह अब पाँचवीं सदी ई० पू० में अपनी चरमसीमापर पहुँच रही थी। 
यह बुद्धणा समय था। इस कालके निम्नलिखित दाशनिक बहुत प्रसिद्ध 
हैं, इनका उस समयक्रे सभ्य समाजमें बहुत सन्‍्मान था--- 

१. भौतिकवादी--अजित केशकम्बल, मक्‍्खलि गोशाल 

२. नित्यतावादी--पूर्णकाश्यप, प्रक्रुधकात्यायन 

३. अनिश्चिततावादी---संजय वेलद्विपुत्त, निगंठ नातपुत्त 

४. अभौतिक क्षणिक अनात्मवादी--गौतम बुद्ध । 
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१- अजित केशकस्बल (५२३ ईं० पु०) भौतिकवादो 

अजित केशकम्बलके जीवनके बारेमें हमें इससे अधिक नहीं मालूम 
है, कि वह बुद्धेके समय एक लोक-विख्यात, सम्मानित तीथ्थकर (सम्प्र- 
दाय-प्रवत्तेक) था । कोसलराज प्रसेनजितूने बुद्धसे एक बार कहा था'-.- 
“हे गौतम ! वह जो श्रमण-ब्राह्मण संघ के अधिपति, गणाधिपति, 
गणके आचार्य, प्रसिद्ध यशस्वी, तीर्थंकर, बहुत जनों द्वारा सुसम्मत हैं 
जैसे--पूर्ण काश्यप, मक्खलि गोशाल, निगंठ नातपुत्त, संजय वेलट्टिपुत्त 
प्रकुंध कात्यायन, अजित केशकम्बल---वह भी यह पूछनेपर कि (आपने) 
अनुपम सच्ची सम्बोधि (>-परम ज्ञान) को जान लिया, यह दावा नहीं 
करते । फिर जन्मसे अल्पवयस्क, और प्रब्नज्या (--संन्‍्यास) में नये आप 
गौतमकेलिए तो क्‍या कहना है ? ” 

इससे जान पड़ता है, कि बुद्ध (५६३-४८३ ई० पू०) से अजित 
उम्रमें ज्यादा था । त्रिपिटकमें अजित और बुद्धके आपसमें संवादकी 
कोई बात नहीं आती, हाँ यह मालूम है कि एक बार बुद्ध और इन छओं 
तीर्थकरोंका वर्षावास राजगृहमें (५२३ ई० पू०) हुआ था ।* केशकम्बल 
नाम पड़नेसे मालूम होता है, कि आदमीके केशोंका कम्बल पहिननेको, 
सयुग्वा रेक्वकी बैलगाड़ीकी भाँति उसते अपना बाना बना रखा था । 

दर्शन---अजित केशकम्बलके दाशैनिक विचारोंका जिक्र त्रिपिटकमें 
कितनी ही जगह आया है, लेकिन सभी जगह एक ही बातको उन्हीं 
शब्दोंमें दुहराया गया है ।--- 

दान. . . .यज्ञ. .. .हवन नहीं (+-बेकार है), सुकृत-दुष्कृत कर्मोंका 
फलरू-विपाक नहीं। यह लोक-परलोक नहीं। माता-पिता .नहीं। देवता 


१. संयुत्त-निकाय ३१११ (देखो, “बुद्धलर्या', पृ० ९१) 
२. बुद्धचर्या, ृ० २६६, ७५ (मज्मिम-निकाय, २३१७ ) 
रे दीध-निकाय, १२; मब्शिस-निकाय, २।१।१०, २६६ 
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(>+औपपातिक, अयोतिज) नहीं । लोकमें सत्य तक पहुँचे, सत्यारूढ़ 
(>5ऐसे) श्रमण-ब्राह्मण नहीं हैं, जो कि इस लोक, परलोकको स्वयं 
जानकर, साक्षात्‌कर (दूसरोंको) जतलावेंगे। आदमी चार महाभूतोंका 
बना है। जब (वह) मरता है, (शरीरकी ) पृथिवी पृथिवीमें . . . . पानी 
पानीमें . . .आग आगममें. .. .वायू वायुमें मिल जाते हैं। इन्द्रियाँ 
आकाशमें चली जाती हैं। मृत पुरुषको खाटपर ले जाते हैं। जलाने तक 
चिह्न जान पड़ते हैं। (फिर) हडिडियाँ कबूतर (के रंग) सी हो जाती हैं। 
आहुतियाँ राख रह जाती हैं। दान (करो) यह मूर्खोका उपदेश है। जो कोई 
आस्तिकवादकी बात करते हैं, वह उनका (कहना) तुच्छ ("-थोथा) 
झूठ है। मूर्ख हों चाहे पंडित, शरीर छोड़नेपर (सभी) उच्छिन्न हो जाते 
हैं, विनष्ट हो जाते हैं; मरनेके बाद (कुछ) नहीं रहता।' 

यहाँ हमें अजितका दर्शन उसके विरोधियोंके शब्दोंमें मिल रहा है, 
जिसमें उसे बदनाम करनेकेलिए भी कोशिश ज़रूर की गई होगी। अजित 
आदमीको चातुर्महाभौतिक (--चारों भूतोंका बना ) मानता था। परलोक 
और उसकेलिए किए जानेवाले दान-पुष्य तथा आस्तिकवादकों वह झूठ 
समझता था, यह तो स्पष्ट है। किन्तु वह माता-पिता और इस लोकको 
भी नहीं मानता था यह ग़रूत है। यदि ऐसा होता तो वह वेंसी शिक्षा 
न देता, जिसके कारण वह अपने समयका लोक-सम्मानित सम्आ्रान्त आचार्य 
माना जाता था; फिर तो उसे डाकुओं और चोरोंका आचार्य या सर्दार 
होना चाहिए था। 

अजितने अपने दर्शनमें, मालम होता है, उपनिषद्के तत्त्वज्ञानकी 
अच्छी खबर ली थी। सत्य तक पहुँचा (--सम्यगू-गत), सत्त्यआरूढ़ 
ब्रह्मज्मानी कोई हो सकता है, यह माननेसे उसने इन्कार किया; एक जन्मके 
यपाप-पुण्यको आदमी दूसरे जन्ममें इसी लोकमें अथवा परलोकमें भोगता 
है, इसका भी खंडन किया। 

उग्र भौतिकबादी होते हुए भी अजित तत्कालीन साधुओं जेसे कुछ 
संयम-नियमको मानता था, यह उक्त उद्धरणके आगे--- ब्रह्मचर्य, नंगा, मुंडित 
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रहना, उकड़-तप करना, केश-दाढ़ी नोचना---इस वचनसे मालूम होता 
है। किन्तु यह वचन छओं अ-बौद्ध तीर्यकरोंके लिए एक ही तरह दुंहराया 
गया है, और निगंठ नातपुत्तके (जैन-) मतमें यह बातें धर्मका अंग मानी 
भी जाती रही हैं, जिससे जान पंड़ता है, जिपिटकको कंठस्थ करनेवालोंने 
एक तीर्थकरकी बातकों कंठ करनेकी सुविधाकेलिए सबके साथ जोड़ 
दी---स्मरण रहे बुद्धके निर्वाणके चार सदियों बाद तक बुद्धका उपदेश 
लिखा नहीं गया था। 


२ - सक्‍खलि गोशाल (५२३ ई० पु०) अकमंण्यताबादी 


मवंसलि (++मस्करी) गोशारूका जिक्र बौद्ध और जन दोनों पिटठकोंमें 
आता है। जैन “पिटक' से पता छूगता है, कि वह पेहिके जेब मतका 
साधु था, पीछे उससे निकल गया। गोशालका जो चित्र वहाँ अंकित 
किया गया है, उससे वह बहुत नीच प्रकृतिका ईरष्पाल, धर्मान्ध जान पड़ता 
है ।--उसने महावीर (>जैन-सीर्थंकर. निगंठ नातपुर् ) को जानसे भारने- 
की कोशिश की; ब्राह्मण-देवताकी मुतिपर पेशाब-पाखाना किया, जिससे 
ब्राह्मणोंने उसे कूटा आदि आदि। किन्तु इसके विरुद्ध बौद्ध पिटक 
उसे ब्‌ द्धकालीन छे प्रसिद्ध लोकसम्मानित आचायोंमें एक भानता है; 
आजीवक सम्प्रदायके तीन आचार्यों (-निर्याताओं )---नन्‍्द वात्स्य, शा 
सांकृत्य और मकक्‍्खलि गोशालमेंसे एक बतलाता है। वहीं यह भी 
पता ऊछगता है, कि मक्खलि गोशाल (आजीवक-) आचार्य नंगे रहते, तथा 
कुछ संयम-नियभब्क पावन्दी भी करते थे। बुद्धके बुदधत्व प्राप्त करनेके 
समय (५३७ ई० पृ०में) आजीवक सम्प्रदाय मौजूद था, क्योंकि बुद्ध- 
ग्रदासे चलमनेपर बोलि और गयके बीच रास्ते उन्हें उपक नामक आजीवक 
अिझछा था । इससे यह भी पता लगता है, कि मोशाछसे पहिले नन्द 





| डलल-तन-नतकेकन»तक्‍नकनमननक्‍नन- नल न कक. 





१. आऋज्कार-नेकाय, २३३१५ (मेरा दी अनुवाद, घु० ३० ४) 
२. भही, शै४डौ६... हे स० नि०, ११३६ (अनुवाद, पु० १०७) 
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वात्स्य और कुछ सांकृत्य आजीवक संप्रदायके आचायें थे। 

मकक्‍्खलि गोशाल नामकी व्याख्या करनेकी भी पालीमें कोशिश की 
गई है, जिसमें मक्खलि"-मा खलिज>-न गिर, गो शालरूचनगोशालामें उत्पन्न 
बतलाया गया। पाणिनि (४०० ई० पू०) ने मस्करी शब्दको गृहत्यागि- 
योंकेलिए माना है। पालीकी व्याख्याकी जगह पाणिनिको व्याख्या 
लेनेपर अर्थ होगा साधू गोशाल' । 

दर्शन--गोशालके (आजीवक ) दश्शतका ज़िक्र पालि-त्रिपिटकमें कई 
जगह आया है, किन्तु सभी जगह उन्हीं शब्दोंको दृहराया गया है ।--- 

“प्राणियों (>नसत्तवों)के संक्लेश (>-चित्त-मालिन्य )का कोई हेतु-- 
कोई प्रत्यय नहीं। बिना हेतुके ही प्राणी संक्लेशको प्राप्त होते हैं। 
प्राणियोंकी (चित्त-) विशुद्धिका कोई हेतु . . . .नहीं। बिना हेतुके . . . . 
प्राणी विशुद्ध होते हैं। बल नहीं, वीय॑ नहीं, पुरुषकी दढ़ता नहीं, पुरुष- 
पराक्रम नहीं (काम आते )। सभी सत्त्व, सभी प्राणी, सभी भूत, सभी जीव 
वश-बल-वीयके बिना ही नियति (>-भवितव्यता ) के वशमें छे अभिजातियों 
(“जन्मों ) में सुख-दुःख अनुभव करते हैं। चौदह सो हदार प्रमुख योनियाँ 
हैं, (दूसरी) साठ सौ, (दूसरी) छ सौ। पांच सौ कर्म हैं, (दूसरे) 
पाँच कम. .. .तीन कम, एक कर्म और आधा कमं। बासठ प्रतिपद्‌ 
(>-मार्ग ), वासठ अन्तरकल्प, छे अभिजातियाँ, आठ पुरुष-भूमियाँ, 
उन्नीस सौ आजीवक, उनचास सो परित्राजक, उनचास सो नागा-वास, 
बीस सौ इन्द्रियाँ, तीस सो नरक, छत्तीस रजो (>-मलवाली)-धातु, सात 
संज्ञी (>-होशवाले ) गर्भ, सात अ-संज्ञी गर्भ, सात निगंठी यर्भ, सात देंव, 
सात मनुष्य, सात पिशाच, सात स्वर, सात सौ सात पम्मुट (>गाँठ), 
सात सौ सात प्रपात, सात सौ सात स्वप्न।. .. .और अस्सी लाख छोटे 
बड़े कल्प हैं, जिन्हें मूर्ख और पंडित जानकर और अनुगमन कर दुःखोंका 
अन्त कर सकते हैं। वहाँ यह नहीं है कि इस शील-दब्रतसे, इस तप-बहा- 


१. दीघ-नि०, १४२ (अनुवाद, १० २०); बुद्धचर्या, १०४६२, ४६३ 
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चर्येसे मैं अपश्पिक्व कर्मको परिपक्व करूँगा; परिपक्व कर्मको भोगकर 
(उसका ) अन्त करूँगा। सुख और दुःख द्रोण (नाप) से नपे हुए हैं। 
संसारमें घटना-बढ़ना, उत्कर्ष-अपकर्ष नहीं होता। जैसे कि सूतकी गोली 
फेंकनेपर खुलती हुई गिर पड़ती है, वेसे ही मूर्ख और पंडित दौड़कर, आवा- 
गमनमें पड़कर, दुःखका अन्त करेंगे।* 

इससे जान पड़ता है, कि मक्खलि गोशाल (आजीवक्‌) पूरा भाग्य- 
वादी था; पुनर्जेन्भ और देवताओंकों मानता था और कहता था कि जीवन- 
का रास्ता नपा-तुला है, पाप-पुण्य उसमें कोई अन्तर नहीं डालते । 


३ -पूर्ण काइ्यप (५२३ ई० पृ०) अक्रियायादी 

पूर्णकाश्यपके बारेमें भी हम इससे अधिक नहीं जानते, कि वह बुद्धका 
समकालीन एक प्रसिद्ध तीर्यंकर था। 

दशन--पूर्ण अच्छे बुरे कर्मोकों निष्फल बतलाता था। किन्तु 
प्रलोकके सम्बन्धमें था, या इस लोकके, इसे वह स्पष्ट नहीं करता था। 
उसका मत इस प्रकार उद्धृत मिलता है-.- 

“ (कर्म) करते-कराते, छेदन करते-कराते, पकाते-पकवाते, शोक 
करते, परेशान होते, परेशान करते, चलते-चलाते, प्राण मारते, बिना दिया 
लेते ("चोरी करते), सेंध काठते, गाँव लटते, चोरी-बटमारी करते, 
प्रस्त्रीगमन करते, झूठ बोलते भी पाप नहीं होता। छूरे जैसे तेज चक- 
द्वारा. (काटकर) चाहे इस पृथिवीके प्राणियोंका (कोई) मांसका एक - 
खलिहान, मांसका एकपूंज (क्यों न) बना दे; तो (भी) इसके कारण 
उसको पाप नहीं होगा, पापका आगम नहीं होगा । यदि घात करते-कराते, 
कऋाटते-कटवाते, पंकाते-पकवाते, गंगाके (उत्तर तीरसे) दक्षिण सीरपर 
भी (चका ) जाये; तो भी इसके कारण उसको पाप नहीं होगा, पापका 
आगम नहीं होगा। दान देते-दिलाते, यज्ञ करते-कराते यदि बमंगाके 


१. दीघ-निकाय, १२ (अनुवाद, पृ० १९, २०) 
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उत्तर तीर भी जाय, तो इसके कारण उसको पुष्य नहीं होगा, पृष्यका 
आगम नहीं होता। दान-दम-संयमसे सत्य बोलनेसे न पुण्य है न पुण्यका 
आगम है। 

पूर्ण काइयपका यह मत परलॉकमें भोगे जानेवाले पाप-पुण्यके संबंध 
हीमें मालम होता है; इस लोकमें चोरी, हत्या, व्यभिचारका फल राजदंडके 
रूपमें अनिवायं है, इसे वह जानता ही था। 


४ - प्रकृध कात्यायल (५२३ ई० पु०) नित्यपदार्थवादी 

प्रकरपर्की जीवनीके संत्रंधमें भी हम यही जानते हैं, कि वह बुद्धका ज्येष्ठ 
समकालीन प्रसिद्ध और लोकसम्मानित तीर्थंकर था। 

दर्शन---मवखलि गोशालने भाग्यवादके कारण फलूत: शुभ कर्मोको 
निष्फल बतलाया था। पूर्ण काश्यप भो उन्हें निष्फल समझता था। प्रक्रध 
कात्यायन हर वस्तुको अचल, नित्य मानता था, इसलिए कोई करे वस्तु 
स्थितिमें किसी तरहका परिवर्तेत ला नहीं सकता, इस तरह वह भी उसी 
अकर्मण्यतादादपर पहुँचता था। उसका मत इस प्रकार मिलता है--- 

“बह सात काय (समह) अ-कृत--अकृत जेसे->अ-निर्मित ? अनि- 
मित जैसे, अ-बध्य, क्टस्थ"-स्तम्भ जेंसे (अचल ) हैं, यह चल नहीं होते 
विकारको प्राप्त नहीं होते; न एक दूसरेको हानि पहुँचाते हैं; व एक दूसरे- 
के सुख, दुःख, या सुख-दुःखकेलिए पर्याप्त (समर्थ) हैं। कौनसे सात ? 
पृथिवी-काय (ज-पृथिवीतत्व) जछझ-काय, अग्नि-काय, वायु-कायथ, सुख, 
दुःख और जीवन--यह सात । . . . .यहाँ न (कोई) हन्ता है न घातयिता 
(>5हनन करनेवाला ), न सुननेवाला, न सुनानेवाला, न जाननेवाला, न 
जतलानेवाला। यदि तीक्ष्ण शस्त्रसे भी काठ दे, (तो भी) कोई किसीको 
नहीं मारता! सातों का्योंसि हटकर विवर (खाली जगह ) में बह शस्त्र 
गिरता है।” 


केस करन “ओला पामाल्कश न से -कन नकनज- न पक का पतला नए त कक एलकीनकधलन कप. 
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प्रक्र८ध पुथिवी, जल, तेज, वायु इन चार भूतों, तथा जीवन (+-चेतना ) 
के साथ सुख और दुःखको भी अलग तत्व मानता था। इन तत्वोंके बीचमें 
काफी खाली जगह है, जिसकी वजहसे हमारा कड़ासे कड़ा प्रहार भी वहीं 
रह जाता है, और मूलतत्वको नहीं छ पाता। यह विचार-धारा 
बतलाती है, कि दृश्य तत्वोंकी तहमें किसी तरहके अखंडनीय सूक्ष्म अंशकों 
वह मानता था, जो कि एक तरहका परमाणुवादसा मालम होता है ।---खाली 
जगह या विवर ("-आकाश )को उसने आठवाँ पदार्थ नहीं माना। सुख 
और दुःखको जीवनसे स्वतंत्र वस्तु मानना यही बतलाता है कि कर्मके निष्फल 
मान लेनेपर उन्हें अकृत माने बिना उसकेलिए कोई चारा नहीं था। 


५- संजय बेलट्विपुत्त (५२३ इं० पृ०) अनेकान्तवादी 
संजय वेलटिठपुत्त भी बुद्धका ज्येष्ठ समकालीन तीथकर था। 
दर्शन---संजय वेलटि्ठपुत्त और निगंठ नातपुत्त (महावीर) दोनों 
हीके दर्शन अनेकान्तवादी हैं। फर्क इतना ही है, कि महावीरका जोर हाँ 
पर ज्यादा है और संजयका नहीं पर, जैसा कि संजयके निम्त वाक्य और 
महावीरके स्थादवादके मिलानेसे मालम होगा -- 

“यदि आप पूछें,-क्या परलोक है', तो यदि मैं समझता होऊँं कि 
परलोक है तो आपको बतलाऊं कि परलोक है। मैं ऐसा भी नहीं कहता, 
बसा भी नहीं कहता, दूसरी तरहसे भी नहीं कहता। मैं यह भी नहीं कहता 
कि वह नहीं है । मैं यह भी नहीं कहता कि वह नहीं नहीं है। परलोक 
नहीं है, परलोक नहीं नहीं है। परलोक है भी और नहीं भी है। परलोक 
न है और न नहीं है।' बेबता (--औपपातिक प्राणी) हैं... .! देवता 
नहीं हैं, हें भी और नहीं भी, न हैं और न नहीं हूँ।. . . . अच्छे बुरे कर्मके 
फल हैं, नहीं हैं, हैं भी और नहीं भी, न हैं और न नहीं हैं! तथागल (+- 
मुक्तपुरुष) मरनेके बाद होते हैं, नहीं होते हैं... .? --अदि मुझसे 


| कल वकमबातकल» सहनन्‍न्‍+०न, 
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ऐसा पूछें, तो मैं यदिऐसा समझता होऊँ . . . .,तो ऐसा आपको कहेँ ! 
मैं ऐसा भी नहीं कहता, वसा भी नहीं कहता. . . .” | 

परलोक, देवता, कर्मफल और मुक्त-पुरुषके विषयमें संजयके विचार 
यहाँ उल्लिखित हैं। अजितके विचारों तथा उपनिषद्में उठाई शंकाओंको 
देखनेसे मालम होता है, कि धर्मकी कल्पनाओंपर सल्देह किया जाने लगा 
था; और यह सन्‍्देह इस हद तक पहुँच गया था, कि अब उसके आचार्य 
लोक-सम्मानित महापुरुष माने जाने लगे थे। संजयका दर्शन जिस रूपमें 
हम तक पहुँचा है, उससे तो उसके दर्शेनका अभिप्राय है, मानवकी 
सहज बुद्धिको अ्रममें डाला जाये, और वह कुछ निश्चय न कर अन्त धारा- 
ओंको अप्रत्यक्षरूपसे पुष्ट करे। 


६“ बर्धभात महावीर (५६९-४८५ इं० पू०) सर्वज्षतावादी 


जैन धर्मके संस्थापक बर्धमान ज्ञातृपुत्र (--नातपुत्त ) बुद्धके सम- 
कालीन आचार्योमें थे। उनका जन्म प्राचीन वज्जी' प्रजातंत्रकी राजधानी 
वैशाली में लिज्छवियोंकी एक शाखा ज्ञातृवंशमें बुद्धफे जन्म (५६३ ई० 
पूृ०) से कुछ पहिले हुआ था। उनके पिता सिद्धार्थ गण-संस्था (--सीनेट) 
के सदस्यों (+--राजाओं ) मेंसे एक थे। वर्धभानकी शादी, यशोदासे हुई थी 
जिससे .एक लड़की हुई। माँ-बापके मरनेके बाद ३० वर्षकी उम्रमें वर्ध- 
मानने गृहत्याग किया। १२ वर्ष तक शरीरको सुखानेवाली तपस्याओंके 
बाद उन्होंने केवछ (--सर्वेज्ञ)-पद पाया। तबसे ४२ बर्ष तक उन्होंने 
अपने धर्मका उपदेश मध्यदेश (वयुक्तप्रान्त और बिहार)में किया। 
८४ बर्षकी उम्रमें पावा' सें उसका देहान्त हुआ। मृत्यके समय महावीरके 


१. जिला मुजफ्फरपुर, बिहार 4 

२. वर्सशानम बसाढ़ु (एठमासे २७ मील उत्तर) । 

३० कुसीसारा (फसया ) से लंद रीऊू उसर पफ्ठर (जिला गोरखपुर ) 
परंपराको भूलकर पटना जिलाकी पाता नई कल्पना है। 
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अनयायियोंमें भारी कलह उपस्थित हो गया था। 

तीयैकर वर्धमानकों जैन लोग वीर या महावीर भी कहते हैं, बौद्ध 
उनका उल्लेख निगंठ नातपुत्त (>-निग्न॑थ ज्ञातृपुत्र)के नामसे करते हैं। . 

( १ ) शिक्षा--महावीरकी मुख्य शिक्षाको बौद्ध-त्रिपिटकमें इस 
प्रकार उद्धृत किया गया है-- 

(क) चातुर्याम संबर-- निम्रेंथ (>जेन साधु) चार संवरों 
(>-संयमों ) से संवृत्त (-"आच्छादित, संयत) रहता है।. . . (१) निम्रैथ 
जलके व्यवहारका वारण करता है, (जिसमें जलके जीव न मारे जावें) ; 
(२) सभी पापोंका वारण करता है; (३) सभी पापोंके वारण करनेसे 
वह पापरहित (+“बुतयाप) होता है; (४) सभी पापोंके वारणमें रूगा 
रहता है।. . . .दूँंकि निग्रेंथ इन चार प्रकारके संवरोंसे संवृत रहता है, 
इसीलिए वह. . . .गतात्मा (+-अनिच्छुक), यतात्मा (संयमी) और 
स्थितात्मा कहलाता हैं।” 

(ख) शारीरिक कर्मोंकी प्रधानता--मज्झ्िम-निकायमें. महावीर 
(ज्ञातृपुत्र ) के शिष्य दी्घ तपस्वीके साथ बुद्धका वार्तालाप उद्धृत किया गया 
है। इसमें दी तपस्वीने कर्मकी जगह निग्नंथी परिभाषामें दंड' कहे जानेपर 
जोर देते हुए, कर्मों (>-दंडों )की काय-, वचन-, मन-दंडोंमें विभक्त करते 
हुए, काय-दंड (कायिक कमें)को सबसे “महादोष-युकत” बतलाया है। 

(ग) तीर्थंकर सर्वज्ष--तीर्थकर सर्वज्ञ होता है, इसपर, जान पड़ता 
है, आरम्भ हीसे बहुत जोर दिया जाता था--- 

/ (तीर्थंकर) सर्वज्ञ, सर्वदर्शी, सारे ज्ञान--दर्शेनको जानते हैं ।---चलते 
खड़े, सोते, जागते, सदा निरन्तर (उनको ) ज्ञान--दर्शन उपस्थित रहता है।' 


अिननम नमन न दीलनलनननकननन न न लेन न कलन भनकनभनन नमाज जलन ट चिकन कट कलनन-लवमन्‍ल्‍म, 


१: देखो सामगामसुत्त (म० नि०, ३११४; बुद्ध-धर्या , ४८१) 
२. दीघ-निं० १२ (अन्‌ ०, पृू० २१) 

है. म०-नि०, २२६, बुद्धचर्या, यृ० ४४५ 

४. म०-नि०, १।२४४ (अनुवाद, प० ५९) 
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इस तरहकी सर्वज्षताका मजाक उड़ाते हुए बुद्धके शिष्य आनन्दने 
कहा था--- 
४ ..एक शास्ता सर्वज्ञ, सर्वदर्शी .. .होनेका दावा करते हैं... .. 
(तो भी) वह खूने घरमें जाते हैं, (वहाँ) भिक्षा भी नहीं पाते, कुबकुर 
भी काट खाता है, चंड हाथी . . . .चंड घोड़े . . .चंड-बंलसे भी सामना 
हो जाता है। (सर्वज्ञ होनेपर भी) स्त्री-पुरुषोंके नाम-गोत्रकों पूछते हैं, 
गाँव-कस्वेका नाम और रास्ता पूछते हैं। (आप, सर्वेज्ञ हैं, फिर) क्‍यों 
पूछते हैं--.पूछनेपर कहते हैं--सूने घरमें जाना . . .भिक्षा न मिलनी 
227 कुक्कुरका काटना, . . . .हाथी . . . .घोड़ा . . . .बेलसे सामना 
बदा था।.... ः 
(घ) शारीरिक तपस्था--शारीरिक कर्मपर महावीरका जोर था, 
उनका उससे शारीरिक तपस्यापर तो जोर देना स्वाभाविक था। इस 
दारीरिक तपस्था--मरणान्त अनशन, नंगे बदन रह शीत-उष्णकों सहना 
आदि बातें जैन-आगमोंमें बहुत आती हैं। जेन साधुओंकी तपस्या और 
उसके औचित्यका वर्णन.त्रिपिटकमें भी मिलता है। ब॒ुद्धने महानाम शाकक्‍्यसे 
कहा था -- े 
“एक समय महानाम ! मैं राजगृह में गृप्नकूट- पर्वतपर रहता था। 
उस समय बहुतसे निगंठ (>-जैन साधु) ऋषिगिरिकी कालशिलापर खड़े, 
रहने (का व्रत) ले, आसन छोड़, तप (5"-उपक्रम) करते दुःख, कटु ॒ तीव्र, 
वेदना झेल रहे थे।.... (कारण पूछनेपर) निर्गठोंने कहा---नि्ंठ 
नातपुत्त (महावीर) सर्वज्ञ सर्वदर्शी. . . .हैं। वह ऐसा कहते हैं-- 
“निगंठों ! जो तुम्हारा पहिलेका किया हुआ कर्म है, उसे इस कड़वी, दुष्कर- 
क्रिया (>-तपस्या)से नाश करो, और जो यहाँ तुम काय-वचन-मनसे 
संयम-युक्त ही, यह भविष्यकेलिए पापका न करना होगा। इस प्रकार 


न पनननिना न "ककटलनलत का 


१ स० नि०, २३६ (अनुवाद, पु० ३०२) 
२० भ० नि०, १२४ (अनुवाद, पु० ५९ ) 


बर्धमाव महाथोर ] भारतीय इझेन ४९७ 


तपस्या द्वारा पुसने कममोके अन्त होने और कये कूर्मोंके न करनेसे भविध्यमें 
चित्त निर्मेल (>-अनाखव ) हो जायेगा। भ्रविष्यमें मल (>-आजख्रव) न 
होनेसे कर्मका क्षय (हो जायेगा), कर्मक्षयसे दुःख-क्षय, दुःख-क्षयसे वेदनाका 
क्षय, वेदना-क्षयसे सभी दुःख नष्ट हो जायेंगे।” 
बुद्धने इस पर उन निमंठोंसे पूछा, कि क्या तुम्हें पहिले अपना होना 

मालूम है? क्या तुमने उस समय पापकर्म किये थे ? क्‍या तुम्हें मालम 
है कि इतना दुःख (+>-पाए-फेल) नष्ट हो गया, इतना बाकी है? क्यः 
मालूम है कि तुम्हें इसी जन्ममें पापका नाश और पुृण्यका लाभ प्राप्त 
करना है ? इसका उत्तर निगंठोंने नहीं' में दिया। इसपर बुद्ध ने कहा-- 

ऐसा होनेसे ही तो निग्गंठो! जो दुतियामें रुद्र (-भयकर), खून- 
रंगे हाथोंवाले, ऋरकर्मा मनुष्योंमें नीच हैं, वह निगंठों में साधू बनते हैं। 
नि्ंठोंमे फिर कहा-- गौतम ! सुखसे सुख प्राप्य' नहीं है, दुःखसे सुख 
प्राप्य है। | 

“अर्थात्‌ शारीरिक दुःख ही पाप हटाने और कंवल्य-सुख प्राप्त 
करनेका मुख्य साधन है, यह वर्धभानका विश्वास 

(२) बर्शन--तप-संयम ही वर्धभानकी मूल शिक्षा मालम होतीः हे 
उसमें दर्शनका अंश बहुत कम था; यदि था, तो यही कि पानी, मिट्टी 
सभी जड़-अजड़ तत्व जीवोंसे भरे पड़े हैं, मनुष्यको हर तरहकी हिसासे 
बचना चाहिए । इसीलिए उन्होंने जलके व्यवहार, तथा गमन-आगमन 
आदि सबसमें भारी प्रतिबंध लगाया। इसीका परिणाम यह हुआ, कि जोतने, 
काटने, निराने--जंसे कामोंमें प्रत्यक्ष अगनित जीवोंकों मारे जाते देख, 
जैन लोय खेती छोड़ बैठे; और आज वे प्राय: सभी बनिया-वर्ममें पाये जगते 
हैं।--यूरोपमें यहूदियोंने राजद्वारा खेतके अधिकारसे वंचित होनेके कारण 
मजबूरन्‌ बनिया-व्यवसाय स्वीकार किया। किन्तु, भारतमें जैनियोंने 
अपने धर्मसे प्रेरित हो स्वेच्छापूर्वक वैसा किया। मनुष्योंकी एक भारी 
जमाअतको कंसे धर्म द्वारा उत्पादक-अमसे हटाकर पर परिश्रमापहारी 
बनाया जा सकता है, यहाँ यह इसका एक ज्वरूुंत उदाहरण है। 

रे२ 
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आगे चलकर जेनोंका भी एक स्वतंत्र दर्शन बना, जिसपर आगे यथा- 
स्थान लिखा जायेगा । आधुनिक जेन-दर्शनका आधार स्यादवाद' है, 
जो मालम होता है संजय वेलटिठपुत्तके चार अंगवाले अनेकान्तवादकों 
लेकर उसे सात अंगवाला किया गया है। संजयने तत्त्वों (--परलोक, देवता ] 
के बारेमें कुछ भी निश्चयात्मक रूपसे कहनेसे इन्कार करते हुए उस 
इन्कारको चार प्रकार कहा है+- 
(१) है ?--नहीं कह सकता । 
(२) नहीं है 7--नहीं कह सकता 
(३) है भी और नहीं भी ?--नहीं कह सकता। 
(४) नहैऔर न नहीं है ?---नहीं कह सकता। 
इसकी तुलना कीजिए जेनोंके सात प्रकारके स्थाद्वादसे--.- 
(१) है ?--हों सकता है (स्थाद अस्ति) 
(२) नहीं है ?--नहीं भी हो सकता है। (स्याद्‌ नास्ति) 
(३) हैभी और नहीं भी ?--है भी और नहीं भी हो सकता है 
(स्यादस्ति च नास्ति च) 
उक्त तीनों उत्तर क्‍या कहें जा सकते (>न्वक्तव्य हैं)? इसका 
उत्तर जन नहीं में देते हैं-- 
(४) स्याद' (हो सकता है) क्या यह कहा जा सकता (“वक्तव्य ) 
है ?--नहीं, स्थाद्‌ अ-वक्तब्य है । 
(५) स्याद्‌ अस्ति! क्या यह वक्तव्य है? नहीं, स्थाद्‌ अस्ति' 
अवक्तव्य है। 
(६) स्याद नास्ति' क्या यह वक्तव्य है? नहीं, स्थाद्‌ नास्ति' 
अवक्तव्य है। 
(७) स्याद्‌ अस्ति च नास्ति च क्‍या यह वक्तव्य है ? नहीं, स्थादु 
अस्ति च नास्ति च अ-वक्तव्य है। 
दोनोंके मिलानेसे मालूम होगा कि जैनोंने संजयके पहिलेवाले तीन 
वाक्यों (प्रश्न और उत्तर दोनों )को अहूग करके अपने स्याद्वादकी 
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क्गियाँ बनाई हैं, और उसके चौथे वाक्य न है और न नहीं है” को 
छोडकर, स्थाद' भी अवक्तव्य है यह सातवाँ भंग तैयार कर अपनी सप्त- 
भंगी पूरी की। 

. उपलब्ध सामग्रीसे मालूम होता है, कि संजय अपने अनेकान्तवांदका 
प्रयोग--परलोक, देवता, कर्मफूल, मुक्त पुरुष जेसे--परोक्ष विषयोंपर 
करता था। जैन संजयकी युक्‍क्तिको प्रत्यक्ष वस्तुओंपर भी लागू करते हैं। 
उदाहरणार्थ सामने मौजूद घटकी सत्ताके बारेमें यदि जैन-दर्शनसे प्रश्न 
पूछा जाये, तो उत्तर निम्न प्रकार मिलेगा-- 

(१) घट यहाँ है ?--हो सकता हैं (>स्याद्‌ अस्ति) । 

(२) घट यहाँ नहीं है ?--नहीं भी हो सकता है (+--स्याद नास्ति ) । 

(३) क्या घट यहाँ है भी और नहीं भी है ?--है भी और नहीं भी 
हो सकता है (>-स्याद अस्ति च नास्ति च)। 

(४) हो सकता है' (>-स्याद्‌ ) क्या यह कहा जा सकता (--वक्तव्य ) 
है ?---नहीं, स्थाद! यह अ-वक्‍्तव्य है। 

(५) घट यहाँ हो सकता है' (>-स्यादस्ति) क्‍या यह कहा जा 
सकता है ?--नहीं घट यहाँ हो सकता है, यह नहीं कहा 
जा सकता। 

(६) घट यहाँ नहीं हो सकता है (>स्याद्‌ नास्ति) क्‍या यह कहा 
जा सकता है ?--नहीं, घट यहाँ नहीं हो सकता, यह नहीं 
कहा जा सकता। 

(७) घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है, क्या यह 
कहा जा सकता है? नहीं, घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं 
भी हो सकता है, यह नहीं कहा जा सकता । 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (>ववाद)की स्थापना न करना, जो 

कि संजयका वाद था, उसीको. संजयके अनुयायियोंके लुप्त हो जांनेपर, 
जनोंने अपना लिया, और उसकी चतुरभगी न्यायकों सप्तभंगीमें परिणत 
कर दिया। ह 


५०० इर्शन-विग्दश व [ अध्याय १५ 


६ ३->गौतम बुद्ध (५६३-४८३ ई० पृ०) 


दो सदियों तकके भारतीय दाशनिक दिमागोंके जबर्दस्त प्रयासका 
अन्तिम फल हमें बद्धके दर्शन---क्षणिक अनात्मवाद---के रूपमें मिलता 
है। आगे हम देखेंगे कि भारतीय दर्शेनधाराओंमें जिसने काफ़ी समय तक 
नई गवेषणाओंकों जारी रहने दिया, वह यही धारा थीं--नागार्जुन 
असंग, वसुबंधू, दिहनाग, धर्मकीति,--भारतके अप्रतिम द्रार्शनिक इसी 
पारामेपदा हुए थे! उन्हींके ही उच्छिष्ट-मोजी पीछके प्रायः सारे हो दूसरे 
भारतीय दाशेनिक दिखलाई पड़ते हैं। 


१-जीवनी 


सिद्धाथं गौतमका जन्म ५६३ ई० पू० के आस-पास हुआ था॥ उनके 
पिता शुद्धोदनकों शाव्ोंका राजा कहा जाता है, किन्त हम जानते हैं कि 
हुद्घोदतके साथ-साथ भहिय और दण्डपाणि' को भी शाक्योंका राजा कहा 
गया: जिससे यहां कर्थ निकलता है कि साक्योंके प्रजातंशकी गण-एंस्था 
 ल्‍ीनेट या पा मिंट) के सदस्योकी '>ज्छविगणकी भाँति राजा कहा 
जाता था। सिद्धार्थक्री माँ मायादेवी अपने सके जए रही थीं, उसी वक्‍त 
कपिलवस्तुसे कुछ मीलपर रहूम्बिनी/ नामक शालवनमें सिद्धार्थ पैदा हुए। 
उनके जन्मसे ३१८ वर्ष बाद तथा अपने राज्याभिषेकके बीसवें साछ अज्योकने 
इसी स्थानपर एक एाषाण स्तम्भ गाड़ा था, जो अब भी वहाँ मौजद है 
सिद्धार्थके जन्मके सप्ताह बाद ही उनकी माँ मर गई, और उनके पालम- 
पोषणका भार उनकी मोसी' तथा सौतेली माँ प्रजापती गौतमीके ऊपर पड़ा | 


कतार जीना तन चना तार टनन अनार ढफन«कतप- टीजिननननमन वन गया 


चुल्लवर्ग (लिनय-प्िटिक) ७, (“बुझधचर्पा, ए० ६०) 
४ पं जम चर 
भा 8 पई६ नर !॥ शी ३८ 


बे. वत्तमान रुम्मिगरेई, सेपाल-तराई (नौतनवा-एवंशनसे ८ मीक 
पश्चिम ) । 


बल 
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तरुण सिद्धार्थ को संसार से कुछ विरक्‍त तथा अधिक विचार-मग्न 
देख, शुद्धोँ़कों डर छगा कि कहीं उनका लड़का भी साधुओंके 
बहकावेमें आकर घर न छोड़ जाये; इसकेलिए उसने पड़ोसी कोलिय 
गण (<प्रजातंत्र )की सुन्दरी कन्या भद्रा कापिलायनी (या यशोधरा) 
से विवाह कर दिया। सिद्धार्थ कुछ दिन और ठहर गये, और इस 
बीचमें उन्हें एक पुत्र पेदा हुआ, जिसे अपने उठते विचार-चन्द्रके अ्रसनेके 
लिए राहु समझ उन्होंने राहुल नाम दिया। वृद्ध, रोगी, मृत और 
प्रव्रजित (>च्संन्यासी) के चार दृश्योंकी देख उनकी संसारसे विरक्ति 
पक्‍की हो गई, और एक रात चुपकेसे वह घरसे निकल भागे। इसके 
वारेमें बुद्धेने स्वयं चुनार (--सुंसुमारगिरि) में. वत्सराज उदयके पुत्र 
बोधिराजकुमारसे कहा था--- 
. “राजकुमार: बुद्ध होनेसे पहिले. . . .मुझे भी होता था--सुखमें 
सुख नहीं प्राप्त हो सकता, दु:खमें सुख प्राप्त हो सकता है।' इस लिए. . . 
मैं तरुण बहुत काले केशोंवाला ही, सुन्दर यौवनके साथ, प्रथम वयसमें 
माता-पिताको अश्रुमुख छोड़ घरसे. . . .प्रश्नजित हुआ। . . . (पहिले) 
आलार कालाम (के पास) . . . .गया।. . . .” 

आलार कालछामने कुछ योगकी विधियाँ बतलाईं, किन्तु सिद्धार्थकी 
जिज्ञासा उससे पूरी नहीं हुईं। वहाँसे चछकर वह उहदक रामपुत्त (--उद्रक 
रामपुत्र )के पास गये, वहाँ भी योगकी कुछ बात सीख सके; किन्तु उससे 
भी उन्हें सत्तोष नहीं हुआ। फिर उन्होंने बोघगयाके पास प्राय: छे वर्षों 
तक योग- और अनशनकी भीषण तपस्या की। इस तपस्याके बारेमें वह 
खुद कहते हैं--- 

मेरा शरीर (दुर्बछता)की चरमसीमा तक पहुँच गया था। जैसे 

-आसीतिक (अस्सी सालवाले)की गाँठें.. . .वैसे ही मेरे: अंग 


१. भज्क्तिम-निकाय, २।४५ (अनुवाद, पु० ३४५) 
२. वहीं, पृ० ३४८ 
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प्रत्यंग हो गएथे। . . . .जैसे ऊँटका पैर वसे ही. मेरा कूल्हा हो गया था। 

. -सुओंकी (ऊँची नीची) पाँती वैसे ही पीठके काँटे हो गये थे। 
जैसे शालकी पुरानी कड़ियाँ टेढ़ी-मेढ़ी होती हैं, वेसी ही मेरी पँसुलियाँ हो 
गई थीं।. . . .जैसे गहरे कुएंमें तारा, वेसे ही मेरी आँखें दिखाई देती थीं। 
हक 33) जैसे कच्ची तोड़ी कड़वी लोकी हवा-धूपसे चुचक जाती है, मुर्झा 
जाती है, वैसे ही मेरे शिरकी खाल चुचक मुर्सा गई थी। . . . .उस अनशनसे 
मेरेपीठके काँटे औरपैरकी खाल बिलकुल सट गई थी। . . . . यदि मैं पाखाना 
या पेशाब करनेकेलिए (उठता ) तो वहीं भहराकर गिर पड़ता । जब मैं कायाको 
सहराते हुए, हाथसे गात्रको मसलता, तो. . . . कायासे सड़ी जड़वाले रोम 
झड़ पड़ते।. . . .मनुष्य . .. .कहते---श्रमण गौतम काला है कोई . . . . 
कहते---. . . .काछा नहीं स्यथाम]।. . . .कोई .... . . कहते-.... . . . 
मंग्रवर्ण है। मेरा वेसा परिशुद्ध, गोरा ( --परि-अवदात ) चमड़ेका रंग 
नष्ट हो गया था। 

“४ ., लेकिन. . . .मैंने इस (तपस्या) से उस चरम. . . . 
दर्शन. .. .को न पाया। (तब विचार हुआ) बोधि (>ज्ञान )केलिए 
क्या कोई दूसरा मार्ग है? . . . .तब मुझे हुआ-- . . . . मैंने पिता (-- 
शुद्धोदन) शाक्यके खेतपर जामुनकी ठंडी छायाके नीचे बैठ. . . .प्रथम 
ध्यानको प्राप्त हो विहार किया था, शायद वह मार्ग बोधिका हो।. . . 
(किन्तु) इस प्रकारकी अत्यन्त कृश पतली कायासे वह (ध्यान-)सुख 
मिलना सुकरं नहीं है।. . . .फिर मैं स्थूल आहार--दाल-भात--प्रहण 
करने रूगा। उस समय मेरे पास पाँच भिक्ष रहा करते थे।. . . . 
जब मैं स्थूल आहार. . . .ग्रहण करने लगा। तो वह पाँचों भिक्षु.... 
उदासीन हो चले गये।. . 

आगेकी जीवनयात्राके बारेमें बुद्ध अन्यत्र कहते हैं-- 


१० म० नि० १॥३॥६ (अनुवाद पृ० १०५) 
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“मैने एक रमणीय भूभागमें, वनखंडमें एक नदी (+-निरंजना) को ह 
बहते देखा। उसका घाट रमणीय और रवेत था। यही ध्यान-योग्य स्थान 
है, (सोच ) वहाँ बैठ गया । (और) . . . . जन्मनेके दुष्परिणामको जान 
.  - - अनुपम निर्वाणको पा लिया . . . . मेरा ज्ञान: दर्शन (साक्षात्कार) . 
बन गया, मेरे चित्तकी मुक्ति अचल हो गई, यह अन्तिम जन्म हैं, फिर अब 
(दूसरा) जन्म नहीं (होगा )।” 

सिद्धार्थका यह ज्ञान दर्शत था--दु:ख है, दु:खका हेतु (--समृदय ), 
दुःखका निरोध (+-विनाश) है और दुःख-निरोधका मार्ग। "जो धर्म 
(ज्वस्तुएं घटनाएं ) हैं, वह हेतुसे उत्पन्न होते हैं। उनके हेतुको, बुद्धने 
कहा । और उनका जो निरोब है (उसे भी), ऐसा मत रखनेवाला महा 
श्रमण। 

सिद्धार्थने उनतीस सालकी आयु ( ५३४ ई० पू० ) में घर छोड़ा। 
छे वर्ष तक योग-तपस्या करनेके बाद ध्यान और चिन्तन द्वारा ३६ वर्षकी 
आयू (५२८ ई० पू०) में बोधि (ज्ञान) प्राप्त कर वह बुद्ध हुए। फिर 
४५ वर्ष तक उन्होंने अपने धर्म (--दर्शन)का उपदेश कर ८० वर्षकी 
उम्रमें ४८३ ई० पू० में कुसीनारा' में निर्वाण प्राप्त किया। 


२-साधारण विचार 


ब॒द्ध होनेके आद उन्होंने सबसे पहिले अपने ज्ञानका अधिकारी उन्हीं 
पाँचों भिक्षुओंको समझा, जो कि अनशन त्यागनेके कारण पतित समझ 
उन्हें छोड़ गये थे। पता छगाकर वह उनके आश्रम ऋषि-पतन मृगदाव 
(सारनाथ, बनारस ) पहुँचे। बुद्धका पहिला उपदेश उसी शंकाको हटानेके 
लिए था, जिसके कारण कि अनशन तोड़ आहार आरम्भ करनेवाले गौतम- 


१. ये धर्मा हेतुप्रभवा हेतूं तेषां तथागतो ह्वाववत्‌। 
तेषां ज यो निरोध एवंवादी महाश्रमण:।” 
२. कसया, जिला गोरखपुर। 
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को वह छोड़ आये थे। बुद्धने कहा-- हू. 

“पिक्षुओं! इन दो अतियों (--चरम-पंथों )को .. . .नहीं सेवन 
करना चाहिए।--(१) . . .काम-सुखमें लिप्त होता; . . .. (२). .. 
शरीर पीड़ामें लगना इन दोनों अतियोंकों छोड़ . . . . (मैं) ने मध्यर- 
मार्ग खोज निकाला है, (जो कि) बाँख देनेवाला, ज्ञान करानेवाला , . . . 
शान्ति (देने)वाला है।. .. .वह (मध्यम-मार्ग ) यही जाये (+-श्रेष्ठ 
अष्टांगिक ("आठ अंगोंवाला ) मार्ग है, जेसे कि--ठीक दृष्टि (>-दर्शन), 
ठीक संकल्प, ठीक वचन, ठीक कर्म, ठीक जीविका, ठीक प्रयत्न, ठीक स्मृति 
और ठीक समाधि।. .. . 


(१) चार आयें-सत्य--- 

दुःख, दुःख-समृदय (०हेतु), दुःख निरोधदु:खनिरोधगामी मार्ग-- 
जिनका जिक्र अभी हम कर चुके हैं, इन्हें बुद्ने आयें-सत्य--श्रेष्ठ 
सच्चाइयाँ---कहा है। 

क. दुःख-सत्यकी व्याख्या करते हुए बुद्धने कहा है-- जन्म भी 
दुःख है, बढ़ापा भी दुःख है, मरण . .. .शोक-रुदत---मनकी खिन्नता--- 
हैरानगी दुःख हैं। अ-प्रियसे संयोग, प्रियसे वियोग भी दुःख है, इच्छा 
करके जिसे नहीं पाता वह भी दुःख है। संक्षेपमें पाँचों उपादान स्कन्य 
दुःख हैं।' 

(पांच उपादान स्कंण )--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान-- 
यही पाँचों उपादान स्कंघ हैं। 

(०) रूप--चारों महाभूत--पूथिवी, जल, वायू, अग्नि, यह रूप- 
उपादान स्कंध हैं। 

क्‍ १. घरमंचकप्रवत्तंत-सन्र --संयत्त-निकाय ५५२११ (बुद्धचर्या, 
पृ० २३) रे 
२: भहासत्तिपदु/न-सुत्त (दीघ-निकाय, २३९) 
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(०) वेदना--हम वस्तुओं या उनके विचारके सम्पर्कमें आनेपर 
जो सुख, दुख, या न सुख-दुखके रूपमें अनुभव करते हैं, इसे ही वेदना स्कंघ 
कहते हैं। द 

(०) संज्ञा--वैंदनाके बाद हमारे मस्तिष्कपर पहिलेसे ही अंकित 
संस्कारों द्वारा जो हम पहिचानते हैं-- यह वही देवदत्त है, इसे संज्ञा 
कहते हैं। 

(9) संस्कार--रूपोंकी वेदताओं और संज्ञाओंका जो संस्कार 
मस्तिष्कपर पड़ा रहता है, और जिसकी सहायतासे कि हमने पहिचाना--- 
यह वही देवदत्त हैं, इसे संस्कार कहते हैं। 

(८) विज्ञान--चेतना या मनको विज्ञान कहते हैं। 

. ये पाँचों स्कंध जब व्यक्तिकी तृष्णाके विषय होकर पास आते हैं, तो 
इन्हें ही उपादान स्कंघ कहते हैं। बुद्धने इन पाँचों उपादान-स्कंधोंको दुःख- 
रूप कहा है। 

खत. दुःख हेतु--ढ:खका हेतु क्या है? तृष्णा--काम (भोग) की 
तृष्णा, भवकी तुष्णा, विभवकी तृष्णा। इन्द्रियोंके जितने प्रिय विषय था काम 
हैं,उन विष्रयोंके साथ संपर्क, उनका ख्याल, तृष्णाको पैदा करता है। काम 
(+-प्रिय भोग ) केलिए ही राजा भी राजाओंसे लड़ते हैं, क्षत्रिय भी क्षत्रियों- 
से, ब्राह्मण भी ब्राह्मणोंसे, गृहपति (--वश्य ) भी गृहपतिसे, माता भी पुत्रसे, 
पुत्र भी मातासे, पिता पुत्रसे, पुत्र पितासे, भाई भाईसे, बहिन भाईसे, भाई 
बहिनसे, मित्र मित्रसे लड़ते हैं। वह आपसमें कलह-विग्रह-विवाद करते 
एक दूसरेपर हाथसे भी, दंडसे भी, शास्त्रसे भी आक्रमण करते हैं। वह 
(इससे ) मर भी जाते हैं, मरण-समान दुःखको प्राप्त होते हैं।' 

थे. दुःख-विनाश--उसी तृष्णाके अत्यन्त निरोध परित्याग विनाशकों 
दुःख-निरोध कहते हैं। प्रिय विषयों और तद्विषयक विचारों विकल्पोंसे 
जब तृष्णा छुट जाती है, तभी. तृष्णाका निरोध होता है। 


(रकम १५+++वाल७ ७०० (५ प्रकरव/०+ममपओ, 


१. सक्किम-निकाय, १।२॥३ 
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तुष्णाके नाश होनेपर उपादान (--विषयोंके संग्रह करने) का निरोध 
होता है। उपादानके निरोधसे भव (>>लोक ) का निरोध होता है, भव 
निरोधसे जन्म (5-पुनर्जन्म )का निरोध होता है। जन्मके निरोधसे बुढ़ापा, 
मरण, शोक, रोना, दुःख, मनकी खिन्नता, हैरानगी नष्ट हो जाती है। इस 
प्रकार दुःखोंका निरोव होता है। 
यही दुःखनिरोध बृद्धके सारे दर्शनका केन्द्र-बिन्दु है। 
धघ. दुःख-विनाशका सार्ग--दुःख निरोधकी ओर ले जानेवाला मार्ग 
क्या है ?--आयें अष्टांपिक मार्ग जिन्हें पहिले गिना आए हैं। आयें- 
अष्टांगिक मार्गकी आठ बातोंकों ज्ञान (-5प्रज्ञा), सदाचार (+>शील 
और योग (--समाधि ) इन तीन भागों (स्कंधों) में बॉटनेपर वह होते 
हं।>न 
(क) ज्ञान । ठीक दृष्टि 
ठीक संकल्प 
(ठीक वचन 
(ख) शील -९ ठीक करमे 
( ठीक जीविका 
[ ठीक प्रयत्न 
(ग) समाधि - ठीक स्मृति 
( ठीक समाधि 
(क) ठीक शान-- 
(०) ठीक (सम्यग्‌) दृष्टि--कायिक, वाचिक, मानसिक, भले 
बुरे कर्मोके ठीक-ठीक ज्ञानको ठीक दृष्टि कहते हैं। भले बुरे कर्म इस 
प्रकार हैं--- 


बुरे कर्म भले कर्म 
[ १. हिंसा. अ-हिंसा 
कायिक - २. चोरी अ-चोरी 


(३. (यौन) व्यभिचार अ-व्यभिचार 
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४. मिथ्याभाषण.. अ-मिथ्याभाषण 
वाचिक | + चली ५ 282) 
६. कटुभाषण अ-कटु्भाषण 
[६ ७. बकवास न-बकवास 
| ८. लोभ अ-लोभ 
मानसिक “ <. प्रतिहिसा अ-प्रतिहिसा 
॥ै १०. झठी धारणा न-झठी धारणा 


दुःख, हेतु, निरोध, मार्गका ठीकसे ज्ञान ही ठीक दृष्टि (-दर्शन) 
कही जाती है। 

(9) ठीक संकल्प--राग, हिंसा, प्रतिहिसा-,रहित संकल्पको ही 
ठीक संकल्प कहते हैं। 

(ख) ठीक आचार--- 

(०) ठीक वचन--झूठ, चुगली, कटुभाषण और बकवाससे रहित 
सच्ची मीठी बातोंका बोलना। 

(9) ठीक कर्स---हिसा-चो री-व्यभिचार-रहित कर्म ही ठीक कर्म है। 

(०) ठीक जीविका--झूठी जीविका छोड़ सच्ची जीविकासे शरीर- 
यात्रा चछाना। उस समयके शासक-शोषक समाजद्वारा अनुमोदित सभी 
जीविकाओं में सिफ प्राणि हिसा संबंधी निम्न जीविकाओंको ही बुद्धने झूठी 
. जीविका कहा-- 

हथियारका व्यापार; प्राणिका व्यापार, मांसका व्यापार, मद्यका 
व्यापार, विषका व्यापार।” 

(ग) ठोक समाधि--- 


(3) ठीक प्रयत्न--(>>व्यायाम )--इन्द्रियोंपर संयम, बुरी भाव- 
नाओंको रोकने तथा अच्छी भावनाओंके उत्पादनका प्रयत्न, उत्पन्न अच्छी 


न्‍अंलनलनकनननजलनन-ननभननतन मन 


१. अंगृत्तर-निकाय, ५ 
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भावनाओंकी कायम रखनेका प्रयत्त--ये ठीक प्रयत्न हैं। 

(०) ठीक स्स ति--काया, वेदना, चित्त और मनके धर्मोकी ठीक 
स्थितियों---उनके मलिन, क्षण-विध्वंसी आदि होने--का सदा स्मरण 
रखना। 

(०) ठींक समाधि-- चित्तकी एकाग्रताकों समाधि कहते हैं”। 
ठीक समाधि वह है जिससे मनके विक्षेपोंकों हटाया जा सके। बद्धकी 
शिक्षाओंको अत्यन्त संक्षेपमें एक पुरानी गाथामें इस तरह कहा गया है-- 

“सारी बराइयोंका न करना, और अच्छाइयोंका संपादन करना; 
अपने चित्तका संयम करना, यह बुद्धकी शिक्षा है। 

अपनी शिक्षाका क्‍या मुख्य प्रयोजन है, इसे बुद्धने इस तरह बतलाया 
है -- 

“मिक्षुओ ! यह ब्रह्मचयं (>भिक्षुका जीवन) न लाभ-सत्कार-अच्ष॑सा- 
केलिए है, न शील (>-सदाचार ) की प्राप्तिकेलिए, न समाधि प्राप्तिके- 
लिए, न ज्ञान"-दर्शनकेलिए है। जो न अटूट चित्तकी मुक्ति है, उसीकेलिए 

. यह ब्रह्मचर्य है, यही सार है, यही उसका अन्त है। 

बुद्धके दाशनिक विचारोंको देनेसे पूर्व उनके जीवनके बाकों अंशको 
समाप्त कर देना ज़रूरी है। 

सारनाथमें अपने धर्मका प्रथम उपदेश कर, वहीं वर्षा बिता, वर्षाके 
अन्तमें स्थान छोड़ते हुए प्रथम चार मासोमें हुए अपने साठ शिष्योंको उन्हेंने 
इस तरह सम्बोधित किया--- 

“भिक्षुओं ! बहुत जनोंके हितकेलिए, बहुत जनोंके सुखकेलिए, 
लोकपर दया करनेकेलिए, देब-मनुष्योंके प्रयोजन-हित-सुखकेलिए विचरण 
करो। एक साथ दो मत जाओ। . . . .मैं भी . . . .उंसख्वेला . . . . सेनानी- 
ग्राममें . . . . धर्म-उपदेशकेलिए जा रहा हूँ।" 





जज फानमततत फामप्तकाभापकेकाज+ 


१. भ० नि०, १५३४ २. स० नि०, १३३९ 
३. संयुतत्त-नि०, ४। १४ 
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इसके बाद ४४ वर्ष बुद्ध जीवित रहे। इन ४४ वर्षोके बरसातके तीन 
मासोंको छोड़ वह बराबर विचरते, जहाँ-तहाँ ठहरते, लोगोंको अपने धर्म 
और दर्शनका उपदेश करते रहे।' बुद्धने बृद्धत्व प्राप्तिके बादकी ४४ बर- 
सातोंको निम्न स्थानोंपर बिताया थां--- द 


स्थान ई० पू० | स्थान ई० पू० 
(लंबिनी जन्म ५६३) बीच ) ५१७ 
(बोधगया बुद्धत्वमें ५२८) | १३. चालिय पवेत (विहार) ५१६ 

१. ऋषिपतन (सारनाथ) ५२८ | १४. आवस्ती (गोंडा) ५१५ 


२-४. राजगृह ५२७-२५ | १५. कपिलवस्तु ५१४ 
५. वेशाली ५२४ | १६- आलवी (अरवल) ५१३ 
$- मंकुल पर्वत (विहार) ५२३ | १७. राजगृह ५१२ 
७. . . (त्रयस्त्रिश ?) ५२२ | १८. चालिय पर्वत 2 
८. संसुमारगिरि (>-चुनार)५२१ | १९. चालिय पर्वत ५१० 
९. कौशाम्बी (इलाहाबाद) ५२० | २०. राजगह ५०९ 
१०. पारिलेयक (मिर्जापुर) ५१९ | २१-४५. श्रावस्ती._ ५०८-४८४ 
११. नाला (बिहार) ५१८ | ४६. वेशाली ४८३ 
१२. वरंजा (कन्नौज-मथुरके |. (कुसीनारामें निर्वाण ४८३) 


उनके विचरणका स्थान प्रायः सारे युक्त प्रान्त और सारे विहार 
तक सीमित था। इससे बाहर वह कभी नहीं गये । 

(२) जनतंत्रवाद-- 

हम देख चुके हैं, कि जहाँ बुद्ध एक ओर अत्यन्त भोग-मय जीवनके 
विरुद्ध थे, वहाँ. दूसरी और वह शरीर सुखानेकों भी मूर्खता समझते थे। 
कर्मकांड, भक्तिकी अपेक्षा उनका झुकाव ज्ञान और बुद्धिवादकी ओर 


७७७७७ अजब अमन नकल 


१. बुद्धूके जीवन और मसुख्य-म॒ख्य उपदेशोंको प्राचीनतम सामग्रीके 
आधारपर से ने बुद्धचर्या” में संगृहीत किया है। 
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ज्यादा था। उनके दर्शनकी विशेषताकों हम अभी कहनेवाले हैं। इन 
सारी बातोंके कारण अपने जीवनमें और बाद में भी बद्ध प्रतिभाशाली 
व्यक्तियोंकी आकर्षित करनेमें समर्थ हुए। मगघके सारिपुत्र, मौद 
गल्यायन, महाकाश्यप ही नहीं, सुदूर उज्जेनके राजपुरोहित महा-. 
कात्यायन जेसे विद्वान ब्राह्मण उनके शिष्य बने जिन्होंने ब्राह्मणोंके धर्म 
और स्वार्थंके विरोधी बौद्धघमेंके प्रति ब्राह्मणोंमें कटता फैलने---खासकर 
प्रारंभिक सदियोंमें--से रोका। मगधका राजा बिंबिसार बुद्धका अनुयायी 
था। कोसलके राजा प्रसेनजित्‌कों इसका बहुत अभिमान था कि बुद्ध भी 
कोसल क्षत्रिय है और वह भी कोसल क्षत्रिय। उसने बुद्धका और नजदीकी 
बननेकेलिए शाक्यवंशकी कन्या के साथ ब्याह किया था। शाक्य-, 
मल्‍्ल-, लिच्छवि-प्रजातंत्रोंमें उनके अनुयायियोंकी भारी संख्या थी। 
बुद्धका जन्म एक प्रजातंत्र (शाक्य ) में हुआ था, और मृत्यु भी एक प्रजांतंत्र 
(मल्ल ) ही में हुई। प्रजातंत्र-प्रणाली उनको कितनी प्रिय थी, यह इसीसे 
मालूम है, कि अजातशजत्रुके साथ अच्छा संबंध होनेपर भी उन्होंने उसके 
विरोधी वेशालीके लिच्छवियोंकी प्रशंसा करते हुए राष्ट्रके अपराजित 
रखनेवाली निम्न सात बातें बतलाईँ-..- 

(१) बराबर एकत्रित हो सामूहिक निर्णय करना; (२) (निर्णयके 
अनुसार) कत्तंव्यकों एक हो करना; (३) व्यवस्था (कानून और 
विनय ) का पालन करना; (४) वृद्धोंका सत्कार करना; (५) स्त्रियों 
पर जबरदस्ती नहीं करना; (६) जातीय धर्मका पालन करना; (७) 
धर्माचार्योका सत्कार करना। 

इन सात बातोंमें सामहिक निर्णय, सामहिक कत्तेव्य-पालन, स्त्री 
स्वातंत्र॒य प्रगतिके अनुकल विचार थे; किन्तु बाकी बातोंपर जोर देना यही 
बतलाता है, कि वह तत्कालीन सामाजिक व्यवस्थामें हस्तक्षेप नहीं करना 

१. देखो, महापरिनिव्वाण-सुस्त (दी० नि०, २॥३), बुद्धचर्या” 
पृष्ठ ५२०-२२ 
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चाहते थे। वेयक्तिक तृष्णाके दुष्परिणामको उन्होंने देखा था। दुःखोंका 
कारण यही तृष्णा है। दु:ःखोंका चित्रण करते हुए उन्होंने कहा था -- 

“चिरकालसे तुमने . . . .माता पिता-पुत्र-दुहिताके मरणकों सहा 
भोग-रोगकी आफतोंकों सहा, प्रियके वियोग, अप्रियके संयोगसे रोते ऋन्‍्दन 
करते जितना आँसू तुमने गिराया, वह चारों समुद्रोंके जल से भी ज्यादा है।” 

यहाँ उन्होंने दुःख और उसकी जड़को समाजमें न झ्यारू कर व्यक्तिमें 
देखने की कोशिश की। भोगकी तृष्णाकेलिए राजाओं, क्षत्रियों, ब्राह्मणों, 
वैश्यों, सारी दुनियाकों झगड़ते मरते-मारते देख भी उस तृष्णाकों व्यक्तिसे 
हटानेकी कोशिश की। उनके मतानुसार. मानों, काँटोंसे बचनेकेलिए 
सारी पृथिवी को तो नहीं ढाँका जा सकता है, हाँ, अपने पैरोंको चमड़ेसे ढाँक 
कर काँटोंसे बचा जा सकता है। वह समय भी ऐसा नहीं था, कि बुद्ध 
जैसे प्रयोगवादी दार्शनिक, सामाजिक पापोंको सामाजिक चिकित्सासे दूर 
करनेकी कोशिश कस्ते। तो भी वैयक्तिक सम्पत्तिकी बुराइयोंको वह 
जानते थे, इसीलिए जहाँ तक उनके अपने भिक्षु-सघका संबंध था, उन्होंने 
उसे हटाकर भोगमें पूर्ण साम्यवाद स्थापित करना चाहा। 


(३) दुःख-विनाश-मार्गको त्रुटियाँ--- 


बुद्धका दर्शन घोर क्षणिकवादी है, किसी वस्तुकों वह एक क्षणसें 
अधिक ठहरनेवाली नहीं मानते, किन्तु इस दृष्टिको उन्होंने समाजकी 
आथिक व्यवस्थापर लागू नहीं करना चाहा। सम्पत्तिशाली शासक- 
शोषक-समाजके साथ इस प्रकार शान्ति स्थापित कर लेनेपर उनके जैसे 
प्रतिभाशाली दार्शनिकका. ऊपरके तबकेमें सम्मान बढ़ना छाजिमी था। 
पुरोहित-वर्गके कूटदंत, सोणदंड जैसे घनी प्रभुताशाली ब्राह्मण उनके 
अनुयायी बनते थे, राजा लोग उनकी आवभगतकेलिए उतावले 
दिखाई पड़ते थे। उस वक्‍तका धनकुबेर व्यापारी-बर्ग तो उससे भी 


१. सं० नि०, १४ 
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ज्यादा उनके सत्कारकेलिए अपनी थैलियाँ खोले रहता था, जितने कि 
आजके भारतीय महासेठ गांधीकेलिए। श्रावस्तीके धनकुबेर सुदंत्त 
(अनाथपिडक ) ने सिक्‍केसे ढाँक एक भारी बाग (जेतवन) खरीदकर बद्ध 
और उनके भिक्षुओंके रहनेकेलिए दिया। उसी शहरकी दूसरी सेठानी 
विशाखाने भारी व्ययके साथ एक दूसरा विहार (>-मठ ) पूर्वाराम बनवाया 
था। दक्षिण और दक्षिण-पदश्चिम भारतके साथ व्यापारके महान केन्द्र 
कौशाम्बीके तीन भारी सेठोंने तो बिहार बनवानेमें होड़सी कर ली थी। 
सच तो यह है, कि बुद्धके धर्मको फंलानेमें राजाओंसे भी अधिक व्यापा- 
रियोंने सहायता कीौ। यदि बुद्ध तत्कालीन आथिक व्यवस्थाके खिलाफ 
जाते तो यह सुभीता कहाँ से हो सकता था ? द 


३-वाशनिक विंचार 


“अनित्य, दुःख, अवात्म इस एक सूत्रमें बुद्धका-सारा दशेन आ जाता 
है। इनमें दुःखके बारेमे हम कह चुके हैं। ु | 

(१) क्षणिकवाद--बुद्धने तत्वोंका विभाजन तीन प्रकारसे किया 
है--(१) स्कत्घ, (२) आयतन, (३) घातु। 

स्कन्ध पाँच हैं---रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान. रूपमें पथिवी 
आदि चारीं महाभूत शामिल हैं। विज्ञान चेतना या मन है। वेदना सुख- 
दुःख आदिका जो अनुभव होता है से कहते हैं। संज्ञा होश या अभिज्ञानकों 
कहते हैं। संस्कार मन पर बच रही छाप या वासनाको कहते हैं। इस 
प्रकार वेदना, ख्ंज्ञा, संस्कार--रूपके संपर्कंसे विज्ञान .(>>मन) की भिन्न- 
भिन्न स्थितियाँ हैं। बुद्धने इन स्कंघोंको अ-नित्य संस्कृत (5 कृत ) +« 

१. अंगत्तर-निकाय, ३३१३४ 

२. महावेदल्ल-सुत्त; म० नि०, १५॥३--संज्ञा . . . - वेदना . . . . 
विज्ञान .. . . यह तीनों घर्म (-पदार्थ) सिलेजले हैं, विलूग नहीं . . . 
विलग करके इनका भेद नहीं जतलाया जा सकता। 
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प्रतीत्य समुत्पन्न--क्षय धर्मवाला>”व्यय घर्मवाला- .. , निरोध (सन 
विनाश ) धर्मवाला”' कहा है। है 

आयतन बारह हैं--छे इन्द्रियाँ (चक्षु, श्रोत्र, ब्राण, जिद्वा, काया 
या चमड़ा और मन) और छे उनके विषय---रूप, शब्द, गंध, रस, स्प्रष्टव्य, 
और धर्म (>-वेदना, संज्ञा, संस्कार) । 

धातु अठारह हैं--उपरोक्त छो इन्द्रियाँ तथा उनके छे विषय । 
ओर इन इच्द्रियों तथा विषयोंके संपर्कसे होनेवाले छे विज्ञान (>चक्षु- 
विज्ञान, श्रोत्र-विज्ञान, प्राण-विज्ञान, जिह्ना-विज्ञान, काय-विज्ञान और 
मन-विज्ञान ) । 

विश्वकी. सारी वस्तुएं स्कन्‍्ध, आयतन, धातु तीनोंमेंसे किसी एक 
प्रक्रियामें वांटी जा सकती हैं। इन्हें ही नाम और रूपमें भी. विभकत किया 
जाता है, जिनमें नाम विज्ञानका पर्यायवाची' है। यह सभी अनित्य हैं... 

यह अटल नियम है---. . . .रूप ( महाभूत ) वेदना, संज्ञा, संस्कार, 
विज्ञान (ये) सारे संस्कार (--कृत वस्तुएं ) अनित्य हैं।” ल्‍ 

रूप. . . .वेदना. . . .संज्ञा. . . संस्कार. . . . विज्ञान (ये पांचों 
कंब) नित्य, ध्रुव, शाइवत, अविकारी' नहीं हैं, यह लोकमें पंडितसम्मत 
ते) है। में भी (बैसा) ही कहता हैं। ऐसा कहने. .. .समझातने 

- “77 भी जो नहीं समझता नहीं देखता, उस. . .वारूक ( --मूखें ) 
:  - -अन्बे, बेआँख, अजान. . . के लिए मैं क्या कर सकता हूं।' 

रूप (भौतिक पदार्थ) की क्षणिकताकों तो आसानीसे समझा जा 
सकता है। विज्ञान (मन) उससे भी क्षणभंगुर है, इसे दशाते हुए बुद्ध 
कहते हैं-- 

भझिक्षुओं! यह बल्कि बेहतर है, कि अजान.... पुरुष इस 
चार महाभूतोंकी कायाको ही आत्मा (+रनित्य तत्त्व ) मान लें, किन्तु 


अली नीला 


नी 
नि 
जमा 


पक 


'. अगुत्तर-निकाय, ३११३४ ३. संयत्त-नि०, १६ 
३१३ 


९- महानिदान-सुत्त, (दी० नि०, २१५; “बुद्धचर्या', १३३ 
हे, 
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चित्तको (देसा मानना ठीक) नहीं। सो क्‍यों ? . . . .चारों महाभतोंकी 
यह काया एक दो... .तीन. . ..चार. . . .पाँच. . ..छे... 
सात ब्ष तक भी मौजूद देखी जाती है; किन्तु जिसे चित्त ,मन' या विज्ञान 
कहा जाता है, वह रात और दिनमें भी (पहिलेसे ) दूसरा ही उत्पन्न होता 
है, दूसरा ही नष्ट होता है।* 

बुद्धके दर्शनमें अनित्यता एक ऐसा नियम है, जिसका कोई अपवाद 
नहीं है। 

बुद्धका अनित्यवाद भी दूसरा ही उत्पन्न होता है, दूसरा ही नष्ट होता 
है” के कहे अनुसार किसी एक मौलिक तत्त्वका वाहरी अपरिवत्तनमात्र नहीं, 
बल्कि एकका बिलकुल नाश और दूसरेका बिलकुल नया उत्पाद है।--बुद्ध 
कार्य-कारणकी निरन्तर या अविच्छिन्न सन्ततिको नहीं मानते। 

(२) प्रतोत्य-समृत्पाद--यद्यपि कार्य-कारणको बुद्ध अविच्छिन्न 
सन्‍्तति नहीं मानते, तो भी वह यह मानते हैं कि इसके होनेपर यह होता 
है (एकके विनाशके बाद दूसरेकी उत्पत्ति इसी नियमको बुद्धने प्रतीत्य- 
समुत्पाद नाम दिया है) | हर एक उत्पादका कोई प्रत्यय है। प्रत्यय और 
हेतु (“"कारण ) समानार्थक शब्द माल्म होते हैं, किन्तु बु७ प्रत्ययसे वही अर्थ 
नहीं लेते, जो कि दूसरे दाश्शनिकोंको हेतु या कारणसे अभिप्रेत है। प्रत्ययसे 
उत्पाद' का अथं है, बीतनेसे उत्पाद---यानी एकके बीत जाने नष्ट हो जानेपर 
दूसरेकी उत्पत्ति। बुद्धका प्रत्यय ऐसा हेतु है, जो किसी वस्तु या घटनाके 
उत्पन्न होनेसे पहिले क्षण सदा लप्त होते देखा जाता है। प्रतीत्य समृत्पाद 
कार्यकारण नियमको अविच्छिन्न नहीं विच्छिन्न प्रवाह बतलाता है। 
प्रतीत्य समुत्पादके इसी विच्छिन्न प्रवाहको लेकर आगे नागार्जुनने अपने 
शुन्यवादकों विकसित किया। 


« अलककककपनलल»क»-क, 


१. संयत्त-नि०, १२।७ २. “अस्मिन्‌ सति इदं भ्वति।” (म० नि०, 
. शी ८; अनवाद, १० १५५) 
३. [)8207रफक्रप0प5$ ८०गॉग्रापा (ए. 
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प्रतीत्य-समुत्पाद--बुद्धके सारे दर्शतका आधार है, उनके दर्शनके 
समझनेकी यह कुंजी है, यह खुद बृद्धके इस बचनसे नाहझूम होता है --- 

“जो प्रतीत्य समुत्पादको देखता है, वह धर्मे ( --वुद्धके दर्शन) को देखता 
है। जो धर्मको देखता है; वह प्रतीत्य समुत्पादको देखता है। यह पांच 
उपादान स्कंध (रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान) प्रतीत्य समुत्पन्न 
(न-विच्छिन्न प्रवाहके तोरपर उत्पन्न) हैं।” 

प्रतीत्य-समुत्पादके नियमकों मानव व्यक्तिमें लगाते हुए, बुद्धने इसके 
वारह अंग (>-द्वादशांग प्रतीत्य समुत्पाद) बतलाये हैं। पुराने उपनिषद्के 
दार्शनिक तथा दूसरे कितने ही आचार्य नित्य अ्षुव, अविनाशी, तत्त्वकों आत्मा 
कहते थे। बद्धके प्रतीत्य समत्पादमें आत्माकेलिए कोई गृंजाइश न थी 
इसीलिए आत्मवादकों वह महा-अविद्या कहते थें। इस वातको उन्हेंने 
अपने एक उपदेद्य में अच्छी तरह समझाया है --- 

“साति केवट्टपुत्त भिक्षुकी ऐसी बुरी दृष्टि (>वधारणा) उत्पन्न हुई 

[--म भगवान्‌के उपदिष्ट धर्मकों इस प्रकार जानता हूँ, कि दूसरा नहीं 

बल्कि वही (एक) विज्ञान (+-जीव) संसरण-संधावत ( 55 आवागमन ) 
करता रहता हैं। । 

बुद्ध यह बात सुनी तो बुलाकर पूछा 
क्या सचमुच साति! तुझे इस प्रकारकी बुरी धारणा हुई है? 
|... . .दूसरा नहीं वही विज्ञान (>>जीव) संसरण-संधावव करता 
है! 

साति! वह विज्ञान क्‍या है?' 

यह जो, भन्‍्ते ! वक्‍ता अनुभव करता है, जो कि वहाँ-वहाँ (जन्म- 
लेकर) अच्छे बुरे क्मोके फलकों अनुभव करता है।' 

'निकम्मे (>-मोघपुरुष)! तूने किसको मुझे ऐसा उपदेश करते 


अजलडनननीननीनननन 





'नलिनननत चतिचनन 


१. सज्यिस-नि०, १३८ 
भहातण्हा-संखय-सुत्तन्त, भ० नि०,१४४१८ (अनुवाद, पृु० १५ १-८) 
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सुना ? मेंने तो मोघपुरुष ! विज्ञान (--जीव)को अनेक प्रकारसे प्रतीत्य- 
समुत्पन्न कहा है--प्रत्यय (+-विभत) होनेके बिना विज्ञानका प्रादुर्भाव 
नहीं हो सकता (बतलाया है)। मोघपुरुष ! तू अपनी ठोकसे न समझी 
बातका हमारे ऊपर लांछन लगाता है। 

फिर भिक्षुओंकों संबोधित करते हुए कहा--- 

/ जभिक्षुओं ! जिस-जिस प्रत्ययसे विशान (-नजीव) चेतना उत्पन्न 
होता है, वही उसकी संज्ञा होती है। चक्ष॒ुके निमित्तसे (जो) विज्ञान उत्पन्न 
होता है, उसकी चक्षुविज्ञान ही संज्ञा होती है। (इसी प्रकार) आओत्र-, 
प्राण-, रस-, काया, मन-विज्ञान संज्ञा होती है।. . . . जैसे . . . .जिस 
जिस निमित्त (>अ्रत्यय) से आग जलती है, वही-वही उसकी संज्ञा होती 
है, . . . .काष्ट अग्नि. . . .तृण अग्नि. . . .तुष अग्नि. . . .! 

..- - यह (पांच स्कनन्‍्ध) उत्पन्न हैं--यह अच्छी प्रकार प्रज्ञासे 
देखनेपर (आत्माके होनेका) सन्देह नष्ट हो जाता है न ?' 

हाँ, भन्ते ! | 

भिक्षुओ! यह (पाँच स्कन्‍्ध) उत्पन्न हैं--इस (विषयमें) तुम 
सन्देह-रहित हो न ? 


हाँ, भन्ते ! 
“भिक्षुओ ! यह (पाँच स्कन्ध८"-भौतिक तत्त्व और मन) उत्पन्न 
है,. . . - यह अपने आहारसे उत्पन्न हैं... .यह अपने आहारके 


निरोधसे निरुद्ध होनेवाला है--यह ठीकसे अच्छी प्रकार जानना सुदृष्ट 
हैन?' 

हाँ, भन्‍्ते ! | 

'भिक्षुओ ! तुम इस. . . .परिशुद्ध (सु-) दृष्ट (विचार) में भी 
आसकत न होना, रमण न करना, मेरा घन है---न समझना, न ममता 
करना। बल्कि भिक्षुओ ! मेरे उपदेश किए घर्मंको बेड़ं (>-कुल्ल) के 
समान समझना, (यह) पार होनेके छिए है, पकड़ रखनेके लिए नहीं 
हैं।. ५2: 
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साति केवट्टपुत्तके मनमें जेसे आत्मा है यह अविद्या छाई थी, उस 
अविद्याका कारण समझाते हुए बुढ़ने कहा-- 

“सभी आहारोंका निदान (>-कारण ) है तृष्णा. .. .उसका निदान 
बेदना . . . . उसका निदान स्पर्श . . . . उसका निदान छे आयतन (च"न्‍याँचों 
इन्द्रियाँ और मन) . . . .उसका निदान नाम और रूप . . . . उसका निदान 
विज्ञान. .. .उसका निदान संस्कार. . . .उसका निदान अविद्या।” 

अविद्या फिर अपने चक्रको १२ अंगोंमें दुहराती है, इसे ही द्वादशांग 
प्रतीत्य-समृत्पाद कहते हैं -- 


१. अविद्या <--+४२०४/३।४ “८३ 
२. बा (४»।2-- ) ५ “8 8 
३. विज्ञान क्‍ (०४॥)७१॥४--) ह *०३ 
हा बा .. (38»8 ॥५६४७५ 8 ॥ ॥ए20६-- ) हा है 
ण्‌ः हे आयतन (इन्द्रियाँ) गे ४24 
६. स्पर्श प पा हु 





तृष्णाकी उत्पत्तिकी कथा कहते हुए बुद्धने वहीं कहा है -- 

“भभिक्षओ ! तीनके एकत्रित होनेसे गर्भधारण होता है।. . . . 
(१) माता-पिता एकत्रित होते हैं, (२) माता ऋतुमती होती है, (३) 
गंधर्ब उपस्थित होता है।. . .तब माता गर्भको. . .नौ या दस मासके 
' बाद जनती है।. . . .उसको . . . .माता अपने लोहित . . . . दूधसे पोसती 
है। तब वह बच्चा (कुछ बड़ा होने पर. . . . बच्चोंके खिलौने--बंका, 
'घड़िया, मुंहके लट॒टू, चिगुलियां, तराजू, गाड़ी, धनुही--से खेलता है। . . . 
(और) बड़ा होनेपर . . . . पाँच प्रकारके विषय-भोगों---(रूप, शब्द, रस, 
गंध, स्पर्श )--का सेवन करता है।. . . .वह (उनकी अनुकूलता, प्रति- 
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कूलता आदिके अनुसार) अनुरोध (राग), विरोवमें पड़ा सुखमय, 
दुःखमय, न सुख-न दुःखमय वेदनाको अनुभव करता है, उसका अभिनन्दन 
करता है।. . . . (इस प्रकार) अभिनन्‍्दन करते उसे नन्‍्द्री (>-तृष्णा) 
उत्पन्न होती है।. . . .वेदनाओंके विषयमें जो यह नन्‍्दी (तृष्णा है,) 
(यही) उसका उपादान (“ग्रहण करना या ग्रहण करनेकी इच्छा ) है।” 
(३) अनात्मवाद--बुद्धके पहिले उपनिषद्के ऋषियोंको हम 
आत्माके दर्शनका जवर्दस्त प्रचार करते देखते हैं। साथ ही उस समय 
चार्वाककी तरहके भौतिकवादी दार्शनिक भी थे, यह भी बतला चुके हैं। 
नित्यतावादियोंके आत्मा-संबंधी विचारोंकों बुद्धने दो भागोंमें बाँटा है; ' 
एक वह जिसमें आत्माकों रूपी (इन्द्रिय-गोचर माना जाता है) दूसरेमें 
उसे अ-रूपी माना गया है। फिर इन दोनों विचारवालोंमें कुछ आत्माको 
अनन्त मानते हैं, और कुछ सान्‍त (“परित या अणु)। फिर ये दोनों 
विचारवाले नित्यवादी और अनित्यवादी दो भागोंमें बेटे हैं-- 


भ्रात्मा (>-सत्काय | 


“| 











९ चननननननतनननननननमनकमननंन नाल “कक लेककनन अनननमनणपनानननाा पाितटितिगगगान, | 


नित्य अनित्य 


१. महानिदान-सुत्त (दी० नि०, २१५; “बुद्धचर्या,, १३१,३२) 
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आत्मदादकेलिए बुद्धे एक दूसरा शब्द सत्काय-दृष्टि भी व्यवहृत 
किया है। सत्कायका अर्थ है, कायामें विद्यमान (-कायासे भिन्न अजर 
अभर तत्त्व । अभी साति केव्रट्टपुत्तके विज्ञान (जीव) के आवागमनकी 
बात करतेपर बुद्धने उसे क्रितना फटकारा और अयनी स्थितिको स्पष्ट 
किया यह बतला चुके हैं। सत्कांक (<-आत्मा) को धारणाकों बुद्ध द्शेन- 
संबंधी एक भारी बन्चन (+-दृष्टि-संयोजन) मानते थे, और सच्चे ज्ञानकी 
प्राप्तिकेलिए उसके नप्ट होनेकी सबसे ज्यादा ज़रूरत समझते थे। बुद्धकी 
शिष्या पंडिता धम्मदिन्नाने अपने एक उपदेशमें' पाँच उपादान (>>ग्रहण 
करनेकी इच्छासे यू क्‍्त )-स्कत्धोंको सत्काथ बतलाया है, और आंवागमनकी 
तृथ्या का सत्कायद्ष्टिका कारण। 

बुद्ध अविद्या और तृप्णासे मनुष्य की सारी' प्रवत्तियोंकी व्याख्या 
करते हैं। हम लिख आये हैं, कि कैसे जर्मन दार्शनिक शोपेन्‌हारने ब॒द्धकी 
इसी सर्वधक्तिमती तृष्णाका बहुत व्यापक क्षेत्रमें प्रयोग किया। 

लकत वुद्ध सत्काय-दुृष्टि या आत्मवादकी धारणाकों नैसगिक नहीं 
मानते थे, इसीलिए उन्होंने कहा है -- 

'उतान (हो) सो सकतेवाले (दुधमुंहें) अवोव छोटे बच्चेकों सत्काय 
( >त्आत्मवाद) का भी (पता ) नहीं होता, फिर कहाँ से उसे सत्काय-दृष्ठि 
उत्पन्न होंगी ? 

यों मिलाइए भेड़ियेकी माँदसे निकाली गई लड़की कमछासे, 
जिसने चार वर्षमें ३० शक सौर * 

उपनिवरदके इतने परिश्रमसे स्थापित किए आत्माकेः महान्‌ सिंद्धान्तको 
प्रतीत्यममुत्पादवादी बुद्ध कितनी तुच्छ दृष्टिसे देखते थे ? *-... 


कि 


अनकननाक गनक-वैन्‍कान 34० नकन-»+-०े, 





१. 'चूलवेदल्ल-सुत्त, म० नि०, शाप (अनुवाद पृ० १७९) 

२. महामालुंक्य-सुत्त, म० नि०, रशा् (अनुवाद पु० र५४) 

२. “वज्ञानिक भौतिकवाद (” पृष्ठ ९९-१०० ४. भज्मिस-नि०, 
१।१।२--“अरय भिक्‍्खवे ? केवलों परिपुरो बाल-धम्मो।” 
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“४ जो यह मेरा आत्मा अनुभव कर्त्ता, अनुभवका विषय है, और तहाँ- 
तहाँ (अपने) भले बुरे कर्मोंके विषयको अनुभव करता है; वह मेरा आत्मा 
नित्य ८ ध्रुव--्शाइवत--अपरिवर्तेनशील है, अनन्त वर्षों तक वंसा ही 
रहेगा--यह भिक्षुओ ! केवल भरपूर बार-धर्मं (+>मूर्ख-विश्वास) है।” 

अपने दर्शनमें अनात्मासे बुद्धकों अभावात्मक वस्तु अभिप्रेत नहीं है। 
उपनिषद्‌ में आत्माको ही निष्य, झ्रुव, वस्तु सत्य माना जाता था। बुद्धने 
उसे निम्न प्रकारसे उत्तर दिया--- 

(उपनिषद्‌ )---आत्मा>-नित्व, ध्रुव--वस्तुसत्‌ 

(बुद्ध )--अनुू-आत्मा--अ-नित्य, अ-श्रुव--वस्तुसत्‌ 

इसीलिए वह एक जगह कहते हैं -- | 

“रूप अनात्मा है; वेदना अनात्मा है, संज्ञा. . . .संस्कार. .... 
विज्ञान. . . .सारे धर्म अनात्मा हैं। क्‍ 

बुद्धने प्रतीत्य-समुत्पादकके जिस महान्‌ और व्यापक सिद्धान्तका 
आविष्कार किया था, उसके व्यक्त करनेकेलिए उस वक्‍त अभी भाषा भी 
तैयार नहीं हुई थी; इसलिए अपने विचारोंको प्रकट करनेके वास्ते जहां 
उन्हें प्रंतीत्य-समुत्पाद, सत्काय जैसे कितने ही नये शब्द गढ़ने पड़े; वहां 
कितने ही पुराने शब्दोंको उन्होंने अपने नये अर्थोर्में प्रयुक्त किया। 
उपरोक्त उद्धरणमें धर्मको उन्होंने अपने खास अर्थ में प्रयुक्त किया है, जो 
कि आजके साइंसको भाषामें वस्तुकी जगह प्रयुक्त होनेवाला घटना शब्दका' 
पर्यायवाची, है। ये धर्मा हेतु--प्रभवा:' (जो धर्म हैं वह हेतुसे उत्पन्न 
हैं)--यहाँ भी धर्म विच्छिन्न-प्रवाहवाले विश्वके कण-तरंग अवयवको 
बतलाता है। 

(४) अ-भौतिकवाद--आत्मवादके बुद्ध जबर्दस्त विरोधी थे सही; 
किन्तु, इससे यह अर्थ नहीं लेना चाहिए, कि वह भौतिक (जड़ ) वादी 
थे। बुद्धेके समय कोसलदेशकी सालविका नगरीमें लौहित्य नामक एक ब्राह्मण” 





१. चुलसच्चक-सुत्त, स० नि०, शडी५ (अनु० पृ० १३८) 
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सामन्‍त रहता था। धर्मोके बारे में उसकी बहुत बुरी सम्मति थी--- 

संसारमें (कोई ऐसा) श्रमण (>-संन्‍्यासी) या ब्राह्मण नहीं है जो 
अच्छे धर्मेकी . . . . जानकर . . . . दूसरेको समझावेगा। भला दूसरा दूसरे- 
केलिए क्या करेगा ? (नये नये धर्म क्‍या हैं), जैसे कि एक पुराने बंधनको 
काटकर एक दूसरे नये बंधनका डालना। इसी प्रकार मैं इसे पाप (>-बुराई) 

और लोभकी बात समझता हूँ। 

। बुद्धने अपने शील-समाधि-प्रज्ञा संबंधी उपदेश द्वारा उसे समझानेकी 
कोशिश की थी । 

कोसलदेशमें ही एक दूसरा सामन्त--सेतव्याका स्वामी पायासी 
राजन्य था। उसका मत था --- 

“यह भी नहीं है, परलोक भी नहीं है, जीव मरनेके बाद (फिर) नहीं 
पैदा होते, और अच्छे बुरे कर्मोका कोई भी फल नहीं होता।” 

पायासी क्‍यों परलोक और पुनज्जेन्मको नहीं मानता था, इसकेलिए 
उसकी तीन दलील थीं, जिन्हें कि बुद्धके शिष्य कुमार कश्यपके सामने 
उसने पेश की थीं--( १) किसी मरेने लौटकर नहीं कहा, कि दूसरा लोक 
है; (२) धर्मात्मा आस्तिक--जिन्हें स्वर्गें मिलना निश्चित है--भी 
मरनेसे अनिच्छक होते हैं; (३) जीवके निकल जानेसे मृत शरीरका 
न वजन कम होता है; और सावधानीसे मारनेपरभी जीवको कहीं से 
निकलते नहीं देखा जाता। 

ब॒ृद्ध समझते थे, कि भौतिकवाद उनके ब्रह्मचर्य और समाधिका भी 
बैसा ही विरोधी है, जेसा कि वह आत्मवादका विरोधी है। इसीलिए 
उन्होंने कहा -- 

“वही जीव है वही शरीर है', (दोनों एक हैं) ऐसा मत होनेपर 

१. दीघ-निकाय, १११२ (अनुवाद, पु० ८२) 

२. दोघ-नि०, २।१० (अनुवाद, पु० १९९) 

३. अंगुत्तर-नि०, ३ 
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ब्रह्मचयंवास नहीं हो सकता। जीव दूसरा है शरीर दूसरा है' ऐसा मत 
(-दृष्टि) होनेपर भी ब्रह्मचयंवास नहीं हो सकता।” 

आदमी ब्रह्मचयंवास (>-साधुका जीवज) तब करता है, जब कि इस 
जीवनके बाद भी उसे फल पाने या काम पूरा करने का अवसर मिलनेवाला 
हो। भौतिकवादीके वास्ते इसीलिए ब्रह्मचर्यवास व्यर्थ है। शरीर और 
जीवको भिन्न-भिन्न माननेवाले आत्मवादीकेलिए भी ब्रह्मचर्यवास व्यर्थ 
है; क्‍योंकि नित्य- ध्रुव आत्मामें ब्रह्मचये द्वारा संशोधन संवद्धंनकी गुंजाइश 
नहीं। इस तरह बुद्धेने अपनेकी अभौतिकवादी अनात्मवादीकी स्थितिमें 
रक्‍खा। 

(५) अनीश्वरवाद--बुद्धेके दर्शशका जो रूप---अनित्य, अनात्म, 
प्रतीत्य--समुत्पाद--हम देख चुके हैं, उसमें ईश्वर या ब्रह्मकी भी उसी 
तरह गंजाइश नहीं है जैसे कि आत्माकी। यह्‌ सच है कि बुद्धने ईद्वर- 
वादपर उतने ही अधिक व्याख्यान नहीं दिये हैं, जितने कि अनात्मवादपर। 
इससे कुछ भारतीय--साधारण ही नहीं लब्धप्रतिष्ठ पश्चिमी ढंगके 
प्रोफेसर--भी यह कहते हैं, कि बुद्धने चुप रहकर इस तरहके बहुतसे 
उपनिषद्के सिद्धान्तोंकी पूर्ण स्वीकृति दे दी है। 

ईद्वरका ख्याल जहाँ आता है, उससे विश्वके ख्रष्टा, भर्ता, हर्त्ता एक 
नित्यचेतन व्यक्तिका अर्थ लिया जाता है। बुद्धके प्रतीत्य-समुत्पादमें 
ऐसे ईश्वरकी गुंजाइश तभी हो सकती है, जबकि सारे धर्मों” को भाँति 
वह भी प्रतीत्य-समृत्पन्न हो। प्रतीत्य-समुत्पन्न होने पर वह ईश्वर ही नहीं 
रहेगा। उपनिषदमें हम विश्वका एक कर्ता पाते हैं--- 


“प्रजा पतिने प्रजाकी इच्छासे तप किया। . . . .उसने तप करके जोड़े 
पंदा किये। 
“बहा . . . .ने कामना की।. . . .तप करके उसने इस सब («८ 


विश्व) को पैदा किया।. .. . 


१. प्रधनोपनिषद्‌, १३-१३ २. तैसिरोय, २६ 
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“आत्मा. ही पहिले अकेला था।.. . .उसने चाहा---लोकोंको 
सिरज्‌ । उसने इन लछोकोंको सिरजा।, 
. अब इस सुष्टिकर्ता ब्रह्मा, आत्मा, ईश्वर, सत्‌ . . . .की बुद्ध क्या गति 
बनाते हैं, इसे सुन लीजिए। मल्लोंके एक प्रजातंत्रकी राजधानी अनूपिया' में 
बुद्ध भागव-गोत्र परिव्राजकसे इस वातपर वार्तालाप कर रहे हैं।-- 
“ज्ञा्गव ! जो अ्रमग-ब्राह्मण, ईइवर (--इस्सर ) या ब्रह्मा के कर्त्ता- 
पनके मत (+““आचार्यक) को श्रेष्ठ बतलाते हैं, उनके पास जाकर में 
यह पूछता हूं--- क्या सचमुच आपलछोग ईइवर . . . . के कर्त्तापनकों श्रेष्ठ 
बतलाते हैं?” मेरे ऐसा पूछनेपर वे हाँ कहते हैं। उनसे में (फिर) 
पूछता हँ---आपलोग कंसे ईशबर या ब्रह्माके कर्तापनकों श्रेष्ठ वतलाते 


हैं?” मेरे ऐसा पूछनेपर वे मुझसे ही पूछने लगते हैं... . . मैं 
उनको उत्तर देता हुं--- . . . .वहुत दिनों के बीतवेपर . . . .इस लोकका 
प्रलय होता है। (फिर) बहुत काल बीतनेपर- इस लोककी' उत्पत्ति 


होती है। उत्पत्ति होनेपर शृन्य ब्रह्म-विमान (ननऋह्याका उड़ता फिरता 
(घर) प्रकट होता है। तब (आभास्वर देवंछोकका ) कोई प्राणी आयुके 
क्षीण होनेसे या पुण्यके क्षीण होने से . . . .उस शन्य ब्रह्म-विमानमें उत्पन्न 
होता है। . . . .वह वहाँ वहुत दिनों तक रहता है। बहुत दिनों तक अकेला 
रहनेके कारण उसका जी ऊब जाता है और उसे भय मालूम होने रूगता 
है।--अहो दूसरे प्राणी भी यहाँ जआावें।. 


१. एऐतरेय, १११ २. छपरा जिला में कहीं पर, अनोमान दीके पास था। 

३. पाथिकसुत्त, दीघ-नि०, ३३१ (अनुवाद, पृ० २२३) 

४. बुद्धका यहाँ ब्रह्माके अकेले डरनेसे बृहुदारण्यकके इस वाक्य 
(११४।१-२ ) की ओर इशारा है।-- आत्मा ही पहले था।. . . . उसने 
नजर दोड़ाकर अपनेसे इूसरेकों नहीं देखा। . .. - वह भय खाने लगा। 
इसीलिए (आदमी) अकेला भय खाता है। . . . . उसने दूसरे (के होने) की 
इच्छा की . . . . ।* 


परेड दर्शन-दिग्दशेन 


में ब्रह्मा, महा ब्रह्मा, विजेता, अ-विजित, सर्वेज्ञ, यशवर्ती, ईश्वर, कर्ता 
निर्माता, श्रेष्ठ, स्वामी और भूत तथा भविष्य के प्राणियोंका पिता न 
मैने ही इन प्राणियोंकों उत्पन्न किया है।. . . . (क्योंकि) मेरे ही मनमें 
यह पहिले हुआ था--दुसरे भी प्राणी यहाँ आवें।' अतः मेरे ही मनसे 


[ अध्याय १५. 
दूसरे प्राणी भी आयुके क्षय होने से. . . .शब्य ब्रह्म-विमानमें उत्पन्न होते. 
हैं।. . . . जो प्राणी वहाँ पहिले उत्पन्न होता है, उसके मनमें होता है--.. 


का अं $ 


उत्पन्न होकर ये प्राणी यहाँ आये हैं। और जो प्राणी पीछे उत्पन्न हुए, उनके 


मनमें भी उत्पन्न होता है यह ब्रह्मा ईश्वर कर्ता, . 


है। 
 - “सी क्‍यों ? (इसलिए कि) हम लोगोंने इसको पहिलेहीसे यहाँ 
विद्यमान पाया, हम लोग (तो) पीछे उत्पन्न हुए। . . . . दूसरा प्राणी 


जब उस (देव-) कायाको छोड़कर इस (लोक) में आते हैं। (जब 
इनमेंसे कोई) समाधिकों प्राप्तकर उससे पूर्वजन्मका स्मरण करता है 
उसके आगे नहीं स्मरण करता है। वह कहता है--जो वह ब्रह्मा 
, .इबबर . ,.. है, वह नित्य>-भव है, शाइवत, निविकार 
और सदाकेलिए वैसा ही रहनेवाला है। और जो हम लोग उस ब्रह्मा द्वार 
उत्पन्न किये गये हैं (वह) अनित्य, अ-श्लुव, अल्पायु, मरणशील हैं।' इस 
प्रकार (ही तो) आप लोग ईबवरका कर्त्तापन. . . .बतलाते हैं? वह 
कहते हैं--- . . . . जेसा आयुष्मान गौतम बतरूते हैं, वैसा ही हम 
लोगोंने (भी) सुना है।” 
उस वक्‍तकी--परंपरा, चमत्कार, शब्दकी अंधेरगर्दी प्रमाणमें ईश्वरका 
एक एसा बंहतरोन खंडन था, जिसमें एक बड़ा बारीक मज़ाक भी 
शामिल है। 


सृष्टिकर्ता ब्रह्म (+"ईश्वर ) का बुद्धने एक जगहपर और सूक्ष्म परि- 
हास किया है - 


बहुत पहिले . . . .एक भिक्षुके मनमें यह प्रघन हुआ--ये चार 


०० टअन ना ता 90 अफ क+े (:५५4०२०फेततेना तारिक । अकोत०े 2 ०० अटमक+े डाक बन्‍णकका 


१. केवट्रसुत्त (दीघ-निकाय, १११; अनुवाद, पृ० ७९-८०) 
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महाभूत--पृथिवी-धातु, जल-धातु, तेज-धातु, वायु-धातु--कहाँ जाकर 
बिलकुल निरुद्ध हो जाते हैं ?'. . . .उसने . . . . चातुम हाराजिक देवताओं 
(केपास) जाकर. . . . (पूछा ) . . . .। चातुर्महाराजिक देवताओंने उस 
भिक्षुेस कहा--- . . . .हम भी नहीं जानते. . . .हमसे बढ़कर चार 
महाराजा' हैं। वे शायद इसे जानते हों. . . . । 

४... - हमसे भी बढ़कर जआयस्त्रिश. .. .याम . . . .सुयाम . . . . 
तुषित (देवगण ) . . . .संतुषितदेवपुत्र .. . .निर्माणरति (देवगण ) ... . 
सुनिमित (देवपुत्र). . . .परनिर्मितवशवरत्ती (देवगण). . . . वशवर्त्ती 
नामक देवपुत्र . . . .ब्रह्मकायिक नामक देवता है, वह शायद इसे जानते 
हों।. . . :ब्रह्मकायिक देवताओंने उस भिक्षुसे कहा--हमसे भी बहुत 
बढ़ चढ़कर ब्रह्मा हैं... .वह. . . .ईश्वर, कर्ता, निर्माता. . . .और 
सभी पैदा हुए और होनेवालोंके पिता हैं, शायद वह जानते हों।' . . . . 
(भिक्षुके पूछनेपर उन्होंने कहा--) हम नहीं जानते कि ब्रह्मा (5 
ईश्वर) कहाँ रहते हैं।. . . .इसके बाद शीघ्र ही महाब्रह्मा (>-महान्‌ 


ईइवर) भी प्रकट हुआ। .. . . (भिक्षुने) महाब्रह्मासे पूछा-- . . . 

ये चार महाभूत . . . .कहाँ जाकर बिलकुल निरुद्ध (>विलप्त) हो जाते 
हैं? .. . .महाबह्यने कहा-- .. .मैं ब्रह्मा... .ईइ्बर. . . .पिता 
हूं।. . . .दूसरी बार भी. . . .महाब्रह्मासे पूछा--- . . . .में तुमसे यह 


नहीं पूछता, कि तुम ब्रह्मा... .ईश्वर. . . .पिता. .. .हो। 


के. के ७ $ 


में तो तुमसे यह पूछता हँ--ये चार महाभूत. . . .कहाँ . . . .विलकुरू 
निरुद्ध हो जाते हैं?”. .. .तीसरी बार भी... .पूछा--तब महा- 
ब्रह्माने उस भिक्षुकी बाँह पकड़, (देवताओंकी सभासे ) एक ओर ले जाकर 
. - » -कहा--हे भिक्षु, ये देवता . . . .मुझे ऐसा समझते हैं कि. . . . 
(मेरे लिए) कुछ अज्ञात. . . अ-दृष्ट नहीं है. . .इसीलिए मैंने उन लोगोंके 
सामने नहीं बतलाया। भिक्षु! में भी नहीं जानता. . . .यह तुम्हारा 


१. घृतराष्ट्र, विरूढक, विरूपाक्ष, वेश्रवण (--क्षुबेर ) 


५२६ दर्शन-दिग्द्शन [ अध्याय १५ 


ही दोष है... .कि तुम. .. . (बुद्ध) को छोड़ बाहरमें इस बातकी 
खोज करते हो।. . . .उन्हींके . . . .पास जाओ, . . . .जैसा . . . . (वह) 
कहें, वैसा ही समझो ।' 
स्मरण रखना चाहिए कि आज हिन्दूधर्ममें ईश्वरसे जो अर्थ लिया 
जाता है, वही अर्थ उस समय ब्रह्मा शब्द देता था। अभी शिव और 
विष्णुको ब्रह्मासे ऊपर नहीं उठाया गया था। बुद्धकी इस परिहासपृर्णे 
कहानी का मजा तव आयेगा, यदि आप यहाँ ब्रह्मकीजगह अल्लाह या 
भगवान्‌, ब॒द्धकी जगह माक्सं और भिक्षकी जगह किसी साधारणसे 
 साक्स-अतुयायीकों रखकर इसे दुहरायें। हजारों अ-विश्वसनीय चीजोंपर 
विश्वास करनेवाले अपने समयके अन्ध श्रद्धालओंको बुद्ध बतलाना चाहते 
थे, कि तुम्हारा ईह्वर नित्य, ध्रुव वगरह नहीं है, न वह सृष्टिकों बनाता 
बिगाड़ता है, वह भी दूसरे प्राणियोंकी भाँति जन्मने-मरनेवाला है। वह 
ऐसे अनगिनत देवताओं में सिर्फ़ एक देवतामात्र है। बुद्धके ईश्वर (>-बह्मा ) के 
पीछे लाठी” लेकर पड़नेका एक और उदाहरण लीजिए। अबके बुद्ध 
स्वयं जाकर ईश्वर” को फटका रते हैं 
एक समय . . . .वक ब्रह्माकों ऐसी बुरी धारणा हुई थी --यह 
(ब्रह्मलोक) नित्य, श्रुव, शाइवत, शुद्ध, अ-च्युत, अज, अजर, अमर है, 
न च्युत होता है, न उपजता है। इससे आगे दूसरा निस्सरण (पहुँचनेका 
स्थान) नहीं है। . . . .तब में. . . . ब्रह्मलोकमें प्रकट हुआ। वक ब्रह्माने 
दूरसे ही मुझे आते देखा। देखकर मुझसे कहा--आओ मार्ष ! (मित्र! ) 
स्वागत मार्ष ! चिरकालके बाद मार्ष ! (आपका) यहाँ आना हुआ। 
मार्ष ! यह (तब्रह्मलोक) नित्य, ध्रुव, शाइवत,. .. .अजर. . . . अमर 
तल ऐसा कहनेपर मेने कहा--अविद्यार्में पड़ा 
१. ब्रह्मनिमन्तिक-सुत्त (स० नि०, १॥५१९; अनुवाद, पृ० १९४-५) 
२. याज्षवल्क्यने गार्गाको अ्रह्मलोकसे आगेके प्रशनकों शिर गिरनेका 
डर दिखलाकर रोक विया था। (वुहदारणाक ३॥६) 
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है, अहो ! वक ब्रह्मा, अविद्या्में पड़ा है, अहो! वक ब्रह्मा, जो कि 


अनित्यको नित्य कहता है, अशाइ्वतको झाइवत . . . .।'. . . .ऐसा कहने 
पर. . . .वक ब्रह्माने. .. .कहा--मार्ष ! मैं नित्यकों ही नित्य कहता 
हूँ... .।. . . .मेंने कहा--. . . . '. . . .बहा ! .. . . (दूसरे लोक) 


से च्यूत होकर तू यहाँ उत्पन्न हुआ।'. . . .।7 

ब्राह्मण अन्धेके पीछे चलनेवाले अन्धोंकी भाँति बिना जाने देखे 
ईश्वर (ब्रह्मा) और उसके छोकपर विश्वास रखते हैं, इस भावकों सम- 
झाते हुए एक जगह और बुद्धने कहा है--.- 

 वाशिष्ट ब्राह्मणने बद्धसे कहा--हे गौतम ! मार्ग-अमार्गके संबंधर्में 

ऐतरेय ब्राह्मण, छन्दोग ब्राह्मण छन्दावा ब्लाह्मण,. .. .नाना मार्ग बत- 
लाते हैं, तो भी वह ब्रह्माकी सलोकताको पहुँचाते हैं। जैसे . . . .ग्राम 
या कस्बे के पास बहुतसे, नाना मार्ग होते हैं, तो भी वे सभी ग्राममें ही 
जानेवाले होते हैं।. . . . 

बाशिष्ट ! .. . .त्रविद्य ब्राह्मणोंमें एक ब्राह्मण भी नहीं, जिसने 
ब्रह्माकों अपनी आँखसे देखा हो... .एक आचार्य. . , .एक आचार्य- 
प्राचार्य... . सातवीं पीढ़ी तकका आचाये भी नहीं।. . .ब्राह्मणोंके पूर्वज, 
ऋषि मंत्रोंके कर्ता, मंत्रोंके प्रवक्‍ता . . . . अष्टक, वामक, वामदेव, विद्वा- 
मित्र, यमदग्नि, अंगिरा, भरद्वाज, वशिष्ट, कश्यप, भुगु--में क्या कोई है, 


१. तेविज्ज-सुत्त (दी० नि०, ११३, अनुवाद, पृ० ८७-९) 

२. ऋग्वेदके ऋषियोंमें वामकका नाम नहीं है, अंगिराका भो अपना मंत्र 
नहीं है, कितु अंगिराके गोतरियोंके ५७से ऊपर सूक्त हैं। (ऋक १३३५१३६; 
६१५; <॥५७-५८, ६४, ७४, ७६, ७८-७९, ८१-८५, ८७, ८८, ९४, 
३०, ३५-२६, ३९-४०, ४४-४६, ५०-५२, ६१, ६७, (२२-३२), ६९, 
७२, ७३, ८३, ९४, ९७, (४५-५८), १०८ (८-११), ११२, १०४४२- 
डंडे, ४७, ६७-६८, ७१, ७२, ८२, १०७, १२८, १६४, १७२-७४ 
बाकी आठ ऋषियोंके बनाए ऋग-मंत्र इस प्रकार हैं-- 
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- - जिसने ब्रह्मको अपनी आँखोंसे देखा हो।. . . .जिसको ने 
जानते हैं, न देखते हैं उसकी सलोकताकेलिए मार्ग उपदेश करते हैं।' 
- -  -वाशिष्ट! (यह तो वेसे ही हुआ), जैसे अन्धोंकी पाँति एक 


सूकत संख्या पता 
१. अध्टक (विव्वासित्र-पुत्र ) १ १११०४ 
२. वासक क्‍ ० 
३. वामदेव (वृहदुकथ, मूर्थेन्चा, अंहोमुचके 
पिता ) द | ५५ ४१-४१, ४५-५८ 
४. विश्वासित्र (कुशिक-पुत्र ) ४६ रे१-१२, 


२४-२६, २७-३०, ३२-५३, 
५७-६२; ९६७ 
(१२-१५); ९ 
१०१ (१३-१६) 
५. जमदरसिनि (भागंव) ४ ८९०; ९१६२, ६५, 
द ६७ (१६-१८) 
६० अंगिरा ७0 ० 
७. भरद्वाज (बहस्पति-पुत्र ६० ६॥१-१४,१६-३२, 
३७-४३,५३-७४; 
९।६७ (१-३) 
. ४. वशिष्ट (सिन्रावरुण-पुत्र ) १०५ ७॥१-१०४ 
९-६७ (१९-२१), ९०, 
९७ (१-३) 
<९. कश्यप (सरीचि-पुत्र ७ १४९९; ९।६४, 
६७ (४-६), ९१- 
९३, ११३२-१४ 
१०. भूगु (वरुण-पुत्र) १ ९६५ 
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दूसरेसे जुड़ी हो, पहिलेवाला भी नहीं देखता, बीचवाला भी नहीं देखता, 
पीछेवाला भी नहीं देखता। . . . .” 

(६) दश अकथनीय--बुद्धे कुछ बातोंको अकथनीय (+>अब्या- 
कृत) कहा है, कितने ही बौद्धिक बेईमानीकेलिए उतारू भारतीय लेखक 
उसीका सहारा लेकर यह कहना चाहते हैं, कि बुद्ध ईव्वर, आत्माके 
बारेमें चुप थे। इसलिए चुप्पीका मतलब यह नहीं लेना चाहिए, कि बुद्ध 
उनके अस्तित्वसे इन्कार करते हैं। लेकिन वह इस बातकों छिपाना 
चाहते हैं, कि वुद्धकी अव्याकृंत बातोंकी सूची खुली हुई नहीं है, कि उसमें 


' जितनी चाहें उतनी बातें आप दर्ज करते जायें। बुद्धके अव्याकृतोंकी 


क. लोक 


क्‍ ग. निर्वाणके बाद- - 


७ शनममालपनमनन %. 


सूचीमें सिफ दस बातें हैं, जो छोक (+>दुनिया), जीवे-शरीरके भेद- 
अभेद तथा मुक्त-पुरुषकी गतिके बारेमें है --- 

| १. क्‍या लोक नित्य है? 
हर २. क्‍या लोक अतित्य है? 
| रे. क्या लोक अन्तवान है ? 


[ ४. क्‍या लोक अनन्त है? छि 
 ख. जीव-शरीरकी ( ५. क्‍या जीव और शरीर एक हैं ? ग 
एकता. ५ <. क्या जीव दूसरा दरीर दूसरा है? ह 

- + ७. क्‍या मरनेके बाद तथागत (-सुक्त) -/ 'ऋ 

होते हैं ? हक! 


८. क्या मरनेके बाद तथागत नहीं होते ? 
९. क्‍या मरने के बाद तथागत होते भी 
हैं, नहीं भी होते हैं ? 
| १०. क्या मरनेके वाद तथागत न होते हैं, 
न नहीं होते हैं ? 


जप स (. 
थ बुद्धसे इन दस अव्याकृत बातोंके बारेप्रें प्ररनन किया था-- 


अ-व्याऊंत ( 


की अवस्था 





.. १. स० नि०, २॥१३ (अनुवाद, पृ० २५१) 
54 द 
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“यदि भगवान्‌ (इन्हें) जानते हैं... .तो बतलायें. .. .नहीं 
ज़ानते हों... .तो न जानने-समझनेवालोंकेलिए यही सीधी (बात) 
है, कि वह (साफ कह दे )--मैं नहीं जानता, मुझे नहीं मालूम।. . , . 

बुद्धने इसका उत्तर देते हुए कहा--- क्‍ 

/. . «मैंने इन्हें अव्याकृत (इसलिए) . . . . (कहा) है; (क्योंकि) 
. - - “यह ("इनके बारेमें कहना) सार्थक नहीं, भिक्षु-चर्या (--आदि 
ब्रह्मचर्य ) केलिए उपयोगी नहीं, (और ) न यह निर्वेद--वेराग्य, निरोध-- 
शान्ति, . . .परम-ज्ञान, निर्वाणकेलिए (आवश्यक) है; इसीलिए मैंने 
उन्हें अव्याकृत किया ।” 

(सर राधाकृष्णनकी लोपापोती--) बुद्धफे दर्शनमें इस प्रकार 
ईश्वर, आत्मा, ब्रह्म--किसी भी नित्य ध्रुव पदार्थकी गुंजाइश न रहनेपर 
भी, उपनियद्‌ और ब्राह्मणके तत्वज्ञान--सत्‌-चिदू-आनन्द---से बिलकुल 
उल्टे तत्त्वों अ-सत्‌ (>-अनित्य, पतीत्य, समुत्पन्न) -अ-चितू (-अनात्म)- 
अन्‌-आनन्द (-दुःख)--अनित्य-दुःख-अनात्म--की घोषणा करनेपर भी 
यदि सर राधाक्ृष्णन्‌ जेसे हिन्दू लेखक गैरज़िम्मेवारीके साथ निम्न 
वाक्योंकों लिखनेकी धृष्टता करते हैं, तो इसे धर्मकीलिके शब्दोंमें 'घिग' 
व्यापक तमः” ही कहना पड़ेगा ।- 

(क) उस (बुद्ध) ने ध्यान और प्रार्थना (के रास्ते)को पकड़ा।६ 
किसकी प्रार्थना ? 

(ख) “बुद्धका मत था कि सिर्फ विज्ञान (चेतना) ही क्षणिक 
है, ःऔर चीजें नहीं। 

आपने सार धर्म प्रतीत्य समुत्पन्न हैं, इसकी खूब व्याख्या की ? 

(ग) बुद्धने जो ब्रह्मके बारेमें साफ हाँ या नहीं कहा, इसे “किसी 
तरह भी परम सत्ता (“ब्रह्म )से इन्कारके अर्थमें नहीं लिया जा सकता। 


१. खातवाकओ शिराठुकृएए 927 87 8. सिबताकोल॑डशीप990, 
ए०0. 7. (50 ८6000), 9- 355. २. बही ?. 378. 
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यह समझना असम्भव है, कि बुद्धने दुनियाके इस बहावमें किसी वस्तुको 
ध्रुव (--नित्य) नहीं स्वीकार किया; सारे विश्वमें हो रही अ-शान्तिमें 
(उन्होंने) कोई ऐसा विश्वाम-स्थान नहीं (माना), जहाँ कि मनुष्यका 
अशान्त हृदय शान्ति पा सके ।” 

इसकेलिए सर राधाकृष्णनने बौद्ध निर्वाणको 'परमसत्ता” मनंवाने- 
की चेष्टा की है, किन्तु बौद्ध निर्वाणको अभावात्मक छोड़ भावात्मक 
वस्तु माना ही नहीं जा सकता। बुद्ध जब शान्तिके प्राप्तिकर्ता आत्माको 
भारी मू्खेता (>-बालधर्म ) मानते हैं, तो उसके विश्रामकेलिए शान्तिका 
ठाँव राधाकृष्णन्‌ ही ढूँढ़ सकते हैं! फिर आपने तो इस वचनको वहीं 
उद्धृत भी किया है--- यह निरन्तर प्रवाह या घटना है, जिसमें कुछ 
भी नित्य नहीं। यहाँ (>-विश्वमें) कोई चीज नित्य (--स्थिर) नहीं--- 
न नाम ("-विज्ञान) ही और न रूप (>-भौतिकतत्त्व) ही। 

(घ) “अआत्माके बारेमें बुद्धके चुप रहनेका दूसरा ही कारण था” 

. बुद्ध उपनिषद्में वर्णित आत्माके बारेमें चुप हैं--वह न उसे 
स्वीकार ही करते हैं, न इन्कार ही।* 

नहीं जनाब ! बुद्धके दर्शनका नाम ही अनात्मवाद है। उपनिषद्के 
नित्य, ध्रव आत्माके साथ यहाँ अनू” लगाया गया है। अनित्य दुःख 
अनात्म की घोषणा करनेवालेकेलिए आपके ये उद्गार सिर्फ यही साबित 
करते हैं, कि आप दर्शनंके इतिहास लिखनेकेलिए बिलकुल अयोग्य हैं। 

- आगे यह और दुहराते हैं--- द 

“बिना इस अन्तहिंत तत्त्वके जीवनकी व्याख्या नहीं की जा सकती। 

इसीलिए बुद्ध बराबर आत्माकी सत्यताके निषेधसे इन्कार करते थे।** 


१. वहाँ, पृष्ठ ३७९ २. 7 75 2 एटफूलॉयड] ?700655 एांफि 
7077 )8 ए९एआ27९१४., ठफ्रांआसह ॥ठार 75 फलफाभालां, गशंफिर- 
प्रद्रा0/2.. परत... णिफ “-“महावर्ग (विनय-पिटंक) ४7.35. है 

३. यहीं, पृष्ठ ३८५. ४. वहीं, पृष्ठ ३८७ ५. वहां, पृष्ठ ३८९ 


( 
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इसे कहते हैं--मुखमस्तीति वक्‍तव्यं दशहस्ता हरीतकीं।” और 
बुद्धफे सामने जानेपर राधाकृष्णन्‌की क्या गति होती, इसकेलिए मालुक्य- 
पुत्तकी घटनाको पढ़िए।' 

(डः) मिलिन्द-प्रइनके रचयिता नागसेन (१५० ई० पू०)ने बुद्धके 
दर्शनकी व्याख्या जिस सरलताके साथ यवनराजा मिनान्दरके सामने की, 
उसके बारेमें सर राधाकृष्णन्‌का कहना है-- 

“नागसेनने बौद्ध (+-बुद्धके) विचारको उसकी पैतृक शाखा (+-उप- 
निषद्‌? )से तोड़कर शुद्ध बौद्धक (++बृद्धिसंगत) क्षेत्रमें रोप दिया।* 

और--- 

'बुद्धका लक्ष्य (मिशन) था, कि उपनिषदके श्रेष्ठ विज्ञानवाद 
(76«७॥४४7) को स्वीकार कर उसे मानव जातिके दिन-भ्रतिदिनकी 
आवश्यकताकेलिए सुरूम बनायें। ऐतिहासिक बौद्ध धर्मका अर्थ है, 
उपनिषदके सिद्धान्तका जनतामें प्रसार।* 

स्वय बुद्ध उनके समकालीन शिष्य, नागसेन (१५० ई० पु०), नागा- 
जून (१७५ ई०), असंग (३७५ ई० ), वसुबंधू (४०० ई०), दिग्नाग 
(४२५ ई०), धर्मकीति (६००), धर्मोत्तर, शान्तरक्षित (७५० ई०), 
ज्ञानश्री, शाक्यश्रीभमद्र (१२०० ई०) जिस रहस्यको न जान पाये थे, 
उसे खोज निकालनेका श्रेय सर राधाकृष्णनको है, जिन्होंने अनात्मवादी 
बुद्धको उपनिषद्के आत्मवादका प्रचारक सिद्ध कर दिया । २५०० वर्षों 
तथा भारत, लूंका, वर्मा, स्यथाम, चीन, जापान, कोरिया, मंगोलिया, 
तिब्बत, मध्य-एशिया, अफ़ग्ानिस्तान और दूसरे देशों तक फैले भूभागपर 
कितना भारी भ्रम फेला हुआ था जो कि वह बुद्धको अनात्मवादी अनी- 
ब्रवादी समझते रहे ! और अक्षपाद, वादरायण, वात्स्यायन, उद्योतकर, 
कुमारिल, वाचस्पति, उदयन जसे ब्राह्मणोंने भी बुद्धके दशंनको जिस 
तरहका समझा वह भी उनकी भारी 'अविद्या थी ! 


१. वही, पृष्ठ ३८९ २. वही, पृ० ३९० ३. यही, पृष्ठ ४७१ 
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(७) विचार-स्वातंत््य--अ्रतीत्य-समुत्पादके आविष्कर्ताके लिए 
विचार-स्वातंत्र्य स्वाभाविक चीज थी। बौद्ध दार्शनिकोंने अपने प्रवत्तंकके 
आदेशके अनुसार ही प्रत्यक्ष और अनुमान दोके अतिरिक्त तीसरे प्रमाण- 
को माननेसे इन्कार कर द्विया। बुद्धने विचार-स्वातंत्रयको अपने ही 
उपदेशोसे इस प्रकार शुरू किया था 

“भिक्षुओ : मैं बेड़े (--कुल्ल)की भाँति पार जानेकेलिए तुम्हें धर्मका 
उपदेश करता हूँ, पकड़ सखनेकेलिएं नहीं।. . . .जैंसे भिक्षुओ ! पुरुष 
. . . ऐसे महान्‌ जलू-अर्णवको प्राप्त हो, जिसका उरला तीर खतरे 
और भयसे पूर्ण हो और परला तीर क्षेमयुक्त तथा भयरहित हो। वहाँ 
न पार ले जानेवाली नाव हो, न इधरसे उधर जानेकेलिए पुल हो। . . . .. 
तब वह. . . .तृण-काष्ठ-पत्र जमाकर बेड़ा बाँवे और उस बेडेके सहारे 
हाथ और पं रसे मेहनत करते स्वस्तिपूर्वकं पार उतर जाये।. .. .उतर 
जानेपर उसके (मनमें) हो--यह बेड़ा मेरा बडा उपकारी हुआ है, 
इसके सहारे. . . .मैं पार उतर सका, क्‍यों न मैं ऐसे बेडेको शिरपर रख 


कर, या कन्धेपर उठाकर . .. .ले चल ।. .. तो क्या. . . .ऐसा करने- 
वाला पुरुष उस बेड़ेके प्रति (अपना) कत्तंव्य पालन करनेवाला होगा ? 
«नहीं... .। भिन्लषुओं! वह पुरुष उस बेड़ेसे दुःख उठानेवाला 
होगा! 


- एक बार बुद्धसे केशपुत्र ग्रामके काछामोंने नाना मतवादों के सच- 
झूठमें सन्देह प्रकट करते हुए पूछा था--- 

'भन्‍्ते ! कोई-कोई श्रमण (-साघु ) ब्राह्मण केशपुत्र में आते हैं, 
अपने ही वाद (न्मत)कों प्रकाशित. . . .करते हैं, दूसरेके वादपर 
नाराज़ होते हैं, निन्दा करते हैं।. . . .दूसरे भी... .अपने ही 
वादको प्रकाशित. . . .करते . . . .दूसरेके वादपर नाराज होते हैं। 


१. स० नि०, १॥३॥२ (अनुवाद, पृष्ठ ८६-८७ ) 
२. अंगत्तर-निकाय, ३।»५ 
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तब . . . .हमें सन्देह. .. .होता है--कौन इन. . . .में सच कहता है, 
कोन झूठ ?' 

“काछामो ! तुम्हारा सन्देह .. . ठीक है, सन्देहके स्थानमें ही 
तुम्हें सन्देह उत्पन्न हुआ है।. . .कालामो ! मत तुम श्रुत (--सुने वचनों, 
_बेदों )के कारण (किसी बातकों मानो ), मत तर्कके कारणसे, मत नय-हेतुसे, 
मत (वक्‍्ताके) आकारके विचारसे, मत अपने चिर-विचारित मतके 
अनुकूल होनेसे, मत (वक्‍ताके) भव्यरूप होनेसे, मत श्रमण हमारा गुरु 
है से। जब कालामो ! तुम खुद ही जानो कि ये धर्म (+काम या बात) 
अच्छे, अदोष, विज्ञोंसे अनिन्दित हैं यह लेने, ग्रहण करनेपर हित, सुखके 
लिए होते हैं, तो कालामो ! तुम उन्हें स्वीकार करो ।” 

(८) सर्वक्षता गलत--बुद्धेके समकालीन वर्धेमानको सर्वज्ञ सर्व- 
दर्शी कहा जाता था, जिसका प्रभाव पीछे बुद्धके अनुयायियोंपर भी पड़े 
बिना नहीं रहा। तो भी बुद्ध स्वयं सर्वज्ञताके ख्यालके विरुद्ध थे। 

व॒त्सगोत्रने पूछा-. सुना है भन्‍्ते ! श्रमण गौतम सर्वज्ञ सर्वे 
दर्शी हैं... .--(क्या ऐसा कहनेवाले) . . . .यथार्थ कहनेवाले हैं? 
भगवान्‌की असत्य . . . .से निन्‍्दा तो नहीं करते ? ” 

“बत्स! जो कोई मुझे ऐसा कहते हैं . . . .वह मेरे बारेमें यथार्थ 
कहनेवाले नहीं हैं। वह असत्यसे . . . .मेरी निन्‍्दा करते हैं।” 

और अन्यत्र --- 

“ऐसा श्रमण ब्राह्मण नहीं है जो एक ही बार सब जानेगा, सब देखेगा 
(सर्वज्ञ स्वंदर्शी होगा )।” 

(९) निर्वाण--निर्वाणका अथ्थे है बुझना--दीप या आगका जलते- 
जलते बुझ जाना । प्रतीत्यसमुत्पन्न (विच्छिन्न प्रवाह रूपसे उत्पन्न) 
नाम-रूप (--विज्ञान और भौतिकतत्त्व) तृष्णाके गारेसे मिलकर जो एक 
जीवन-प्रवाहका रूप धारण कर प्रवाहित हो रहे हैं, इस प्रवाहका 


अमशशननॉनननीनननन मनन. 


१. म० नि०, २३११ २. म० नि०, २४११० (अनुवाद, पृष्ठ ३६९ ) 
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अत्यन्त विच्छेद ही निर्वाण है। पुराने तेल-बत्ती या ईंधनके जल 
चुकने तथा नयेकी आमदनी न होनेसे जेसे दीपक या अग्नि बुझ जाते 
हैं, उसी तरह आखवों-चित्तमलों, (काम्-भोगों, पुनर्जेन्म और नित्य 
आत्माके नित्यत्व आदिकी दृष्टियों ) के क्षीण होनेपर यह आवागमन 
नष्ट हो जाता है। निर्वाण बुझना है, यह उसका दाब्दार्थ ही बतलाता 
है। बृद्धगं अपने इस विशेष शब्दको इसी भावके द्योतनकेलिए चना 
था । किन्तु साथ ही उन्होंने यह कहनेसे इन्कार कर दिया कि निर्वाण- 
गत पुरुष (>-तथागत ) का मरनेके बाद क्‍या होता है। अनात्मवादी दर्शनमें 
उसका क्या हो सकता है, यह तो आसानीसे समझा जा सकता है; किन्तु 
वह झरुयाल बालानां त्रासजनकम्‌” ("अज्ञोंकों भयभीत करनेवाला) है 
इसलिए बुद्धने उसे स्पष्ट नहीं कहना चाहा।' उदानके इस वाक्यको लेकर 
कुछ लोग निर्वाणकों एक भावात्मक ब्रह्मलोक जैसा बनाना चाहते हैं।---. 

है भिक्षुओं! अ-जात, अ-भूत, अ-कृत"-अ-संस्क्ृत।” किन्तु यह, 
निषेयात्मक विशेषणसे किसी भावात्मक निर्वाणकों सिद्ध तभी कर 
सकते थे, जब कि उसके आनन्द का भोगनेवाला कोई नित्य ध्रुव आत्मा 
होता। वुद्धने निर्वाण उस अवस्थाकों कहा है, जहाँ तृष्णा क्षीण हो गई, 
आखस्रव"-चित्तमल (>>भोग, जन्मान्तर और विशेष मतवादकी तष्णाएं 
हैं) जहाँ नहीं रह जाते। इससे अधिक कहना बुद्धके अ-व्याकृत प्रतिज्ञाकी 
अवहेलना करनी होगी। 


४ -बुद्ध का दशेन ओर तत्कालीन समाज-व्यवस्था 


दर्शन दिमागकी चीज़ है, फिर हाड़-मांसके समूहोंवाले. समाजका 
उसपर क्या बस है? वह केवल मनकी ऊँची उड़ान, मनोमय जगत॒की 


१. इतिवृत्तक, २२२६ २. उदान, ८३ 
३. उद्यान, ८२-- दुह्स अनत्त नाम न हि सच्च सुदस्सन। 
पटिबिद्धा तण्हा जानतो पस्सतो नत्यि किड्चन।॥।! 
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उपज है, इसलिए उसे उसी तलपर देखना चाहिए । दर्शनके संबंधमें 
इस तरहके विचार पूरव और पश्चिम दोनोंमें देखे जाते हैं। उनके 
ख्यालमें देन भौतिक विश्वसे बिलकुल अलग चीज है। लेकिन हमने 
यूनानी-दर्शनमें भी देखा है, कि दर्शन मनकी चीज होते हुए भी “तीन लोकसे 
मथुरा न्यारी” वाली चीज नहीं रहा। खुद मन भौतिक उपज है। याज्ञ- 
वल्क्यके गुरु उदह्दालक आरुणिने भी साफ स्वीकार किया था कि “मत 
अन्लमय है।. .. .खाये हुए अन्नका जो सूक्ष्मांश ऊपर जाता है, वही 
मन है।” हम खुद अन्यत्र' बतला आये हैं कि, हमारे मनके विकासमें 
हमारे हाथों--हाथके श्रम, सामाजिक और वेयक्तिक दोनों---का सबसे 
भारी हिस्सा है। मनुष्यकी भाँति मनुष्यका मन भी अपने निर्माणमें 
समाजका बहुत ऋणी है। ऐसी स्थितिमें मनकी उपज दर्शनकी भी 
व्याख्या समाजसे दूर जाकर कंसे की जा सकती है ? इसलिए सजीव 
आँखिकी अस्लियतको जसे शरीरसे अलग निकालकर देखनेसे नहीं मालम 
हो सकती, उसी तरह दर्शनके समझनेमें भी हमें उसे उसके जन्म, और 
कार्यकी परिस्थितिमें देखना होगा। 

उपनिषदकी हम देख चुके हैं, समाजकी स्थितिको धारण करने 
(--रोकने ) वाले धर्म (वंदिक कमृकाण्ड और पाठ-पूजा )की ओरसे आस्था 
उठते देख पहिले शासक वर्गको चिन्ता हुई और क्षत्रियों---राजाओं--- 
ने ब्रह्मश्चान तथा पुनजेन्मके दर्शनकों पैदाकर बुद्धिकों थकाने तथा 
सामाजिक विषमताकों उचित ठहरानेकी चेष्टा की । इन्द्वात्मक रीतिसे 
विश्लेषण करनेपर हम देखेंगे---( १) 

वाद--यज्ञ, वेदिक कर्मकांड, पाठ-घूजा श्रेयका रास्ता है। 

प्रतिवाद--यज्ञ रूपी घरनई पार होने केलिए बहुत कमजोर है। 

संवाद--अह्मज्ञान श्रेयका रास्ता है, जिसमें कर्म सहायक होता है। 

बुद्धका दर्शन--- (२) 


लत लक कह. “समन शननवन्‍न सा एमकनक रत >ा->+मपुतणक-+कानमपन घन -क 7 फटा फानरने»नयका, 


१. छान्दोग्य-उपनिषव्‌, ६।६॥१-५ २. “मानव-समाज, पृ० ४-६ 
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बाद (उपनिषद्‌ )--आत्मवाद। . 

प्रतिवाद (चार्वाक)--आत्मा नहीं भौतिकवाद। 

संवाद (बुद्ध )--अभौतिक अनात्मवाद। 

यह तो हुई विचार-श्रृंखखा । समाजमें वेदिक धर्म स्थिति-स्थापक 
था, और वह सम्पत्तिवाले वर्गंकी रक्षा और श्रमिक--दास, कर्मकर--- 
वर्गपर अंकुश रखनेके लिए, खूनी हाथोंसे जनताको कुचलूकर स्थापित 
हुए राज्य ("शासन ) की सदद करना चाहा था। इसका पारितोषिक था 
धामिक नेताओं (--पुरोहितों )का शोषणमें और भागीदार बनाया जाना। 
शोषित जनता अपने स्वतंत्र---वर्गहीन, आथिक दासता-विहीन---दिनोंको 
भूलसी चुकी थी, धर्मके प्रपंचमें पड़कर वह अपनी वत्तेमान परिस्थितिको 
“देवताओंका न्याय” समझ रही थी। शोषित जनताकों वास्तविक न्याय 
करवानेके लिए तैयार करनेके वास्ते जरूरी था, कि उसे धम्मके प्रपंचसे 
मुक्त किया जाये। यह प्रयोजन था, नास्तिकवाद (+"-देव-परलोकसे 
इन्कारी )--भौतिकवादका। ब्राह्मण (पुरोहित) अपनी दस््तिणा समेटनेमें 
मस्त थे, उन्हें भुसके ढे रमें सुलगती इस छोटीसी चिनगारीकी पर्वाह न थी | 
सदियोंसे आये कर्म-धर्मको वह वर्गशोषणका साधन नहीं बल्कि साध्य समझने 
लगे थे, इसलिए भी वह परिवत्तंनके इच्छुक न थे। क्षत्रिय (शासक ) 
ठोस दुनिया और उसके चलने-फिरनेवाले, समझनेकी क्षमता रखनेवाले 
शोषित मानवोंकी प्रकृति और क्षमताकों ज्यादा समझते थे। उन्होंने 
खतरेका अनुभव किया, और घर्मके फंदेको दृढ़ करनेके लिए ब्रह्मवगाद और 
पुनजन्मको उसमें जोड़ा। शुरूमें पुरोहितवर्ग इससे कितना नाराज हुआ 
होगा, इसकी प्रतिध्वनि हमें जेमिनि और कुमारिलके मीमांसा-दर्शनमें 
मिलेगी, जिन्होंने कि ब्रह्म (>-पुरुष ) ब्रह्मज्ञान सवसे इन्कार कर दिया--- 
वेद अपौरुषेय है, उसे किसीने नहीं बनाया है। वह प्रकृतिकी भाँति 
स्वयंभू है। वेदका विधान कर्मफल, परलोककी गारंटी है। वेद सिर्फ 
कर्मोका विधान करते हैं, इन्हीं विधान-वावर्योके समर्थेनमें अर्थवाद 
(स्तुति, निन्‍दा, प्रशंसा )के तौरपर वाकी संहिता, ब्राह्मण, उपनिषद्का 
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सारा वक्‍तव्य है। तो भी जो प्रहार हो चुका था, उससे वैदिक कर्मकांडको 
बचाया नहीं जा सकता था। कौटिल्यके अर्थशास्त्रसे पता लगता है, कि 
रोकायत (++भौतिक-नास्तिक)-वाद श्ासकोंमें भी भीतर ही भीतर 
बहुत प्रिय था । किन्तु दूसरी ही दुष्टिसे वह समयके अनुसार, सिर्फ अपने 
स्थायी स्वार्थोका ख्याल रखते हर सामाजिक--धामिक---रूढ़िको बद- 
लनेकी स्वतंत्रता चाहे थे। लोगोंके धामिक मिथ्याविश्वासोंसे फायदा 
उठाकर, शासकोंको देवी चत्मकारों द्वारा राज्यकोष और बल बढ़ानेकी 
वहाँ साफ सलाह दी गई है। दशकुमारचरित के समय (ई० छठी सदीमें 
तो राज्यके गुप्तचर धार्मिक “निर्दोष वेष को बेखटके इस्तेमाल करते थे; 
और इस तरीकेका इस्तेमाल चाणक्य और उसके पहिलेके शासक भी 
निस्संकोच करते थे, इसमें सन्देह नहीं। लेकिन, शासकवर्ग भौतिक- 
वादको अपने प्रयोजनके लिए इस्तेमाल करता था--सिर्फ, “ऋण कृत्वा 
घृत॑ पिवेत्‌” (ऋण करके घी पीने ) के नीच उद्देश्य थे। वही भौतिकवाद 
जब शोषित-श्रमितवर्गेके लिए इस्तेमाल होता, तो उसका उद्देश्य वेयक्तिक 
: स्वार्थ नही होता था। अब अपने श्रमका फल स्वयं भोगनेकी माँग पेश 
करता---शोबणको बन्द करना चाहता था। 
वुद्धका दर्शन अपने मौलिक रूप--परतीत्य-समुत्पाद (>>क्षणिक- 
वाद )--में भारी क्रान्तिकारी था । जगत्‌, समाज, मनृष्य सभीको उसने 
क्षण-क्षण परिवत्तेनशीलू घोषित किया, और कभी न लौटनेवाले पति 
हि नो दिवसा गता:” (+--वे हमारे दिवस चले गये ) की पर्वाह छोड़कर 
परिवत्तेनके अनुसार अपने व्यवहार, अपने समाजके परिवत्तंनके लिए हर 
वक्‍त तेयार रहनेकी शिक्षा देता था। बुद्धे अपने बड़ें-से-बड़े दाशनिक 
विचार (“धर्म”)को भी बेड़ेके समान सिर्फ उससे फायदा उठानेकेलिए 
कहा था, और उसे समयके बाद भी ढोनेकी निन्‍दा की थी। तो भी 
इस क्रान्तिकारी दशगने अपने भीतरसे उन तत्त्वों (घमं)को हटाया 
नहीं था, जो “समाजकी प्रगतिको रोकने का काम देते हैं। पुनर्जन्भकी 
यद्यपि बुद्धने नित्य आत्माका एक शरीरसे दूंसरे शरीरमें आवागमनके 
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रूपसें माननेसे इन्कार किया था, तो भी दूसरे रूपमें परछोक और पुनर्जन्म- 
को माना था । जेसे इस शरीरमें जीवन' विच्छिन्न प्रवाह (नष्ट--- 
उत्पत्ति--नष्ट---उत्पत्ति ) के रूपमें एक तरहकी एकता स्थापित किये 
हुए है, उसी तरह वह शरीरान्तमें भी जारी रहेगा। पुनर्जन्मके दाशें- 
_.. निक पहलको और मजबूत करते हुए बुद्धने पुनर्जन्मका पुनजंन्म प्रति- 
सन्धिके रूपमें किया---अर्थात्‌ नाश और उत्पत्तिकी संधि (->शूंखला) से 
जुड़कर जेंसे जीवन-प्रवाह इस शरीरमें चर रहा है, उसी तरह उसकी 
प्रतिसंधि (जुड़ना) एक शरीरसे अगले शरीरमें होती है। अविकारी 
ठोस आत्मामें पहिलेके संस्कारोंको रखनेका स्थान नहीं था, किन्तु क्षण- 
'प्रिवत्तंनशील तरल विज्ञान (--जीवन ) में उसके वासना या संस्कारके 
रूपमें अपना अंग बनकर चलनेमें कोई दिक्कत न थी। क्षणिकता सृष्टि- 
की व्याख्याकेलिए पर्याप्त थी, किन्तु ईश्वरका काम संसारमें व्यवस्था, 
समाजमें व्यवस्था (--शोषितको विद्रोहसे रोकनेकी चेष्टा)--कायम . 
. रखना भी हैं। इसकेलिए बुद्धने कर्मके सिद्धान्तकों और मजबूत किया। 
. आवागमन, घनी-निर्वनका भेद उसी करके कारण है, जिसके कर्त्ता कभी 
तुम खुद थे, यद्यपि आज वह कमें तुम्हारे लिए हाथसे निकला तीर है। 

इस प्रकार बुद्धके प्रतीत्य-समृत्पादकों देखनेपर जहाँ तत्काल प्रभु- 
वर्ग भयभीत हो उठता, वहाँ, प्रतिसंधि और कमंका सिद्धान्त उन्हें बिलकुल 
निर्चित कर देता था। यही वजह थी, जो कि बुद्धके झंडेके नीचे हम 
बड़े-बड़े राजाओं, सम्राटों, सेठ-साहुकारोंकों आते देखते हैं, और भारतसे 
बाहर--लंका, चीन, जापान, तिब्बतमें तो उनके धमर्मको फलानेमें राजा 
सबसे पहिले आगे बढ़े ।---वह समझते थे, कि यह धर्म सामाजिक विद्रोहके 
लिए नहीं बल्कि सामाजिक स्थितिको स्थापित रखनेकेलिए बहुत सहायक 
साबित होगा। जातियों, देशोंकी सीमाओंको तोड़कर बुद्धके विचारोंने 
राज्य-विस्तार करनेमें प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्षरूपेण भारी मदद की। समाजमें 
आ्थिक विषमताको अक्षुण्ण रखते ही बुद्धने वर्ण-व्यवस्था, जातीय 
ऊँच-नीचके मावकों हटाना चाहा था, जिससे वास्तविक विषमता तो 
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नहीं हटी, किन्तु निम्न वर्गंका सदभाव जरूर बौद्ध घर्ंकी ओर बढ़ गया। 
वर्गे-दृष्टिसे देखनेपर बौद्धधर्म शासकवर्गेके एजंटकी मध्यस्थता जैसा था, 
वर्गके मौलिक स्वार्थको बिना हटाये वह अपनेको न्याय-पक्षपाती दिख- 
लाना चाहता था। 

सिद्धार्थ गौतम अपने दर्शनके रूपमें सोचनेकेलिए क्‍यों मजबूर हुए ? 
इसकेलिए उनके चारों ओरकी भौतिक परिस्थिति कहाँ तक कारण बनी ? 
यह प्रश्न उठ सकते हैं। किन्तु हमें ख्याल रखना चाहिए कि व्यक्तिपर 
भौतिक परिस्थितिक़ा प्रभाव समाजके एक आवश्यक रूपमें जो पड़ता 
है, कभी-कभी वही व्यक्तिकी विशेष दिशामें प्रतिक्रियाकेलिए पर्याप्त 
है; और कभी-कभी व्यक्तिकी अपनी वैयक्तिक भौतिक परिस्थिति भी 
दिशा-परिवत्तंनमें सहायक होती है। पहिली दृष्टिसे बुद्धेके दर्शनपर 
हम अभी विचार कर चुके हैं। बुद्धकी वेयक्तिक भौतिक परिस्थितिका 
उनके दर्शनपर क्‍या कोई प्रभाव पड़ा है, ज़रा इसपर भी विचार करना 
चाहिए । बुद्ध शरीरसे बहुत स्वस्थ थे। मानसिक तौरसे वह शाच्त, 
गम्भीर, तीक्ष्ण प्रतिभाशाली विचारक थे। महत्त्वाकांक्षाएं उनकी 
उतनी ही थीं, जितनी कि एक काफी योग्यता रखनेवाल आत्म-विश्वासी 
व्यक्तिको होनी चाहिए। वह अपने दाशेनिक विचारोंकी सच्चाईपर 
पूरा विश्वास रखते थे, प्रतीत्यसमुत्पादके महत्त्वको भली प्रकार समझते 
थे; साथ ही पहिले-पहिल उन्हें अपने विचारोंको फंछानेकी उत्सुकता न 
थी, क्योंकि वह तत्कालीन विचार-प्रवृत्तिको देखकर आश्ञापूर्ण न थे। 
शायद अभी तक उन्हें यह पता न था, कि उनके विचारों और उस समयके 
प्रभुवर्गंकी प्रवृत्तिमें समझौतेकी गुंजाइश है। द 

बुद्धके दर्शनका अनित्य,--अनात्मके अतिरिक्त दुःखवाद भी एक 
स्वरूप है। इस दुःखवादका कारण यदि उस समयके समाज तथा 
बुद्धकी अपनी परिस्थिति में ढूंढें, तो यही मालूम होता है, कि उन्हें बच- 
पनमें ही मातृवियोग सहना पड़ा था, किन्तु उनकी मौसी प्रजाएतीका 
स्नेह सिद्धार्थेलिए कम न था । घरमें उनको किसी प्रकारका कंप्ट 
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हुआ हो, इसका पता नहीं रूगता। एक घधनिकपुत्रकेलिए जो भोग 
चाहिए, वह उन्हें सुलभ थे । किन्तु समाजमें होती घटनाएँ तेजीसे उनपर 
प्रभाव डालती थीं। बुद्ध, बीमार और मृतके दर्शनसे मनमें वेराग्य होना 
इसी बातकों सिद्ध करता है। दुःखकी सच्चाईको हृदयंगम करनेकेलिए 
यही तीन दर्शन नहीं थे, इससे बढ़कर मानवकी दासता और दरिद्वताने 
उन्हें द:ःखकी सच्चाईकों साबित करनेमें मदद दी होगी; यद्यपि उसका 
छिक्र हमें नहीं मिछता । इसका कारण स्पष्ट है--बुद्धने दरिद्रता और 
दासताकों उठाना अपने प्रोग्रामका अंग नहीं बनाया था। आरम्भिक 
दिनोंमें, जान पड़ता है, दरिद्रता-दासताकी 'भीषणताकों कुछ हलका 
करनेकी प्रवत्ति बौद्धसंघमें थी। करे दंनेवाले उस समय सम्पत्ति न होने- 
पर शरीर तक खरीद लेनेका अधिकार रखे थे, इसलिए कितने ही कज- 
दार त्राण पानेकेलिए भिक्ष्‌ बन जाते थे; उक्िन जब महाजनोंके विरोधी 
हो जानेका खतरा सामने आया, तो बुद्धने बोधित सकेय[--- 

“ऋणीकी प्रब्रज्या (संन्यास) नहीं देनी चाहिए :” 

इसी तरह दासोंके भिक्ष्‌ बननेसे अपने स्वार्थपर हमला डोते देख 
दास-दासियोंने जब हल्ला किया तो घोषित किया --- 

“प्िक्षतो ! दासको प्रब्रज्या नहीं देनी चाहिए। 

बद्धके अनयायी मगधराज बिंविसारके सैनिक जब युद्धमें जानेकी 
जगह भिक्षु बनने लगे तो, सेनानायक और राजा बहुत घबराये, आखिर 
राज्यका अस्तित्व अन्तमें सनिक-शक्तिपर ही तो निर्भर है। विविसारने 
जब पूछा कि, राजसैनिककों साधु बनानेवाछा किस दंडका भागी होता 
है, तो अधिकारियोंने उत्तर दिया-- 

“देव! उस (>>गुरु)का शिर काटना चाहिए, अनुशासक (+भिक्षु 

१. सहावर्ग, १३॥४८ (मेरा “विनयपिटक”, हिन्दी, पृष्ठ ११८) 

२. वहीं, १॥३।४९ (मेरा “विनयपिटक”, पृ० ११८) 

३. वही, १४३॥४२ (वहां, पृ० ११६-११७) 
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बनाते वक्‍त विधिवाक़्योंको पढ़नेवाले)की जीभ निकालनी चाहिए, और 
गण (च्संघ)की पसली तोड़ देनी चाहिए।” 

राजा बिबिसारने जाकर बुद्धेके पास इसकी शिकायत की, तो बुद्धने 
घोषित किया--- 

“भिक्षुओ ! राजसेनिकोंको प्रब्रज्या नहीं देनी चाहिए।* 

इस तरह दुःख सत्यके साक्षात्कारसे दुःख-हेतुओंको संसारमें दूर 
करनेका जो सवाल था, वह तो खतम हो गया; अब उसका सिर्फ आध्या- 
त्मिक मूल्य रह गया था, और वसा होते ही सम्पत्तिवाले वर्गकेलिए बद्धका 
दर्शन विषदन्तहीन सर्प-सा हो जाता है । 

सब देखनेपर हम यही कह सकते हैं, कि तत्कालीन दासता और 
दरिद्वता बुद्धको दुःखसत्य समझनेमें साधक हुए। दुःख दूर किया जा 
सकता है, इसे समझते हुए बुद्ध प्रतीत्यसमुत्पादपर पहुँचे--क्षणिक तथा 
हेतुप्रभव” होनेसे उसका अन्त हो सकता है। संसारमें साफ दिखाई 
देनेवाले दुःखकारणोंकों हटानेमें असमर्थ समझे उन्होंने उसकी अलौकिक 
व्याख्या कर डाली । 


६ ४-बुद्धके पीछेके दाशंनिक 
क्‌ -- कपिल (४०० ई० पू०) 


बुद्धेकेे पहिलेके दाशेनिकोंमें कपिकको भी गिना जाता है, किन्तु 
. जहाँ तक बूद्धके प्राचीनतम उपदेश-संग्रहों तथा तत्कालीन दूसरी उपलब्ध 
सामग्रीका संबंध है, वहाँ कपिल या उनके दर्शनका बिलकुल पता नहीं 
है। श्वेताश्वतरमें कपिलका नाम ही नहीं है, बल्कि उसपर कपिलके 
दर्शनकी स्पष्ट छाप भी है, किन्तु वह बुद्धके पीछेकी उपनिषदोंमें है 
यह कह आये हें। ईसाकी पहिली सदीके बौद्ध कवि और दाशनिक 
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अश्वघोषने अपने बुद्धचरित में बृंढके पहिलेके दो आचायो--आलार- 
कालाम और उद्दक रामपुृत्त--में एकको सांख्यवादी (कपिलका अनुयायी ) 
कहा है; किन्तु यह भी जान पड़ता है, ज्यादातर नवनिर्भित 
परम्परापर निर्भर है, क्‍योंकि न इसका ज़िक्र पुराने साहित्यमें है 
और न उन दोनोंमें से किसीकी शिक्षा सांख्यदर्शनसे मिलती है। 
ऐसी अवस्थामें कपिलको बुद्धके पहिलेके दाशेनिकोमें ले जाना 
मुश्किल है। 

दवेताश्वतरमें कपिल एक बड़े ऋषि हैं। भागवतमें वह विष्णुके 
२४ अवतारोंमें हैं, और उनके माता पिताका नाम कर्देम ऋषि और देवहूति 
बतलाया गया है । तो भी इससे कपिलके जीवनपर हमें ज्यादा प्रकाश 
पड़ता दिखाई नहीं पड़ता । कपिलके दर्शनका सबसे पुराना उपलब्ध ग्रंथ 
ईश्वरकृष्णकी सांख्यकारिका है। साँख्यसूत्रोंके नामसे प्रसिद्ध दोनों सूत्र- 
ग्रंथ उससे पीछे तथा दूसरे पांच सूत्रात्मक दर्शनोंसे मुकाबिला करनेके- 
लिए बने। चीनमें स्‌ रक्षित भारतीय बौद्ध-परंपरासे पता लगता है, कि 
वसुबंध्‌ समकालीन (४०० ई०) विन्ध्यवासीने सत्तर कारिकाओंमें 
सांख्यदर्शनको लिखा। वसुबंधुने उसके खंडनमें परमायंसप्ततिके नामसे 
कोई ग्रंथ लिखा था। सांख्यकारिकाके ऊपर माठरने एक वृत्ति (टीका ) 
लिखी है, जिसका अनुवाद चीनी भाषामें भी हो चुका है। ईश्वरक्ृष्ण तथा 
माठरके कथनोंसे मालम होता है, कि विचारक कपिलके उपदेशोंका एक 
बड़ा संग्रह था, जिसे बष्ठितंत्र कहा जाता था। ईश्वरकृष्णने षष्ठितंत्रके 
कथानकों, परवादोंको हटाकर दर्शनके असली तत्त्वको सत्तर आर्या 
इलोकोंमें गुंफित किया । इससे यह भी मालूम होता है, कि षष्ितंत्र 
बौद्धोंक पिटक और जैनोंके आगमोंकी भाँति एक वृहत्‌ साम्प्रदायिक 
पिटक था; जिसमें बृद्ध और महांवीरके उपदेशोंकी भाँति 


१. 'सप्तत्यां किल ये््थाः तेईर्था: कृत्स्मस्प बष्ठिलंत्रस्थ | आशूयायिका- 
विरहिताः परवादजिवर्जिताइजेब। -- (सां० का० ) 
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कपिछकू---और शायद उनके शिष्य आसुरि--के उपदेश और संवाद 
संगृहीत थे। 

दर्शन---इतना होते भी हम सांख्यकारिकाकोी अपने समयसे अग्रभावित 
थष्ठितंत्रका हुबहू सार नहीं मान सकते। सांख्यकारिकामें प्राप्त विकसित 
सांख्यदर्शनका वर्णन हम यथास्थान करेंगे, यहाँ संक्षेपमें यही कह सकते 
हैं--कि कपिल उपनिषदके दर्शनकी भाँति ब्रह्म या आत्माको हो सर्वेसर्वो 
नहीं मानते थे। वह आत्मासे इन्कार नहीं करते थे, बल्कि उन्होंने उसके 
लिए उपनिषद्के अकर्त्ता, अभोक्‍ता अज, नित्य आदि विशेषणोंको भी 
स्वीकार कर लिया है। नित्य होनेका मतलब है निष्कियता, इसीलिए 
कृपिलने आत्माके निष्क्रिय होनेपर बहुत जोर दिया। निष्क्रिय होनेपर 
आत्माको विश्वकी सृष्टिसे क्या मतलब दूसरे जीवोंसे ही क्या प्रयोजन ? 
ऐसी हालतमें सुष्टिकर्ता, या अन्तर्यामी ब्रह्मकी जरूरत न थी, इसलिए 
कृपिलने अपने दर्शनमें परमात्मा या ब्रह्मकी स्थान नहीं दिया, हाँ, 
असंख्य जीवों या पुरुषोंको उन्होंने प्रकृतिके साथ एक स्वतंत्र तत्त्व 
माना । 

चेतन पुरुषके अतिरिक्त जड़ प्रक्रृति कपिलके मतमें मुख्य तत्त्व है, 
इसीलिए प्रकृतिका दूसरा नाम प्रधान है। प्रकृति नित्य है, जमत्‌की सारी 
वस्तुएं उसीके विकार हैं। बृद्धेके पीछे होनेपर भी कपिल यूनानियोंके 
भारत आने (३२३ ई० पृ० )से पूर्व ही हो चुके थे, और उनका दर्शन कुछ 
इतना व्यवस्थित हो चुका था, कि जहाँ सभी पिछले मौलिक और प्रति 
संस्कृत दर्शनोंने परमाणुवादको अपनाया, वहाँ सांख्यने उससे लाभ नहीं 
उठाया; इसकी जगह उसने तीन गुणों--सत्त्व, रज, तम--का सिद्धान्त 
पहिले ही आविष्कृत कर लिया था। संक्षेपमें कपिल प्रकृति और अनेक 
चेतन पुरुषोंको मानते थे; और कहते थे कि पुरुषकी समीपता मात्रसे और 
उसके ही लिए प्रकृतिमें क्रिया उत्पन्न होती है, जिससे विश्वकी वस्तुओंका 
उत्पाद और विनाश होता है। 

सांख्यके विकसित दर्शनके बारेमें हम आगे लिखेंगे। 
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बद्धके जन्मसे कुछ पहिले हीसे उत्तरी भारतके सामन्तौंने राज्यविस्तार- 
केलिए युद्ध छेड़ने शुरू किये थे--दो-तीन पीढ़ी पहिंले ही कोसेलने काशी 
जनपदकी हड़प कर लिया था। बृद्धके समयमें ही बिबिसारने अंगको भी 
मगधमें मिला लिया और उस समय विध्यमें होती मगधकी सीमा अवन्‍न्तोे 
(उज्जैन) के राज्यसे मिलती थी। वत्स (--कौशाम्बी, इलाहाबाद )का 
राज भी उस वक्‍तके सभ्य भारतके बड़े शासकोंमें था। कोसल, मगघ, 
व॒त्स, अवन्तीके अतिरिक्त लिच्छवियों (वेशाली) का प्रजातंत्र पाँचवीं 
महान्‌ शक्ति थी। आयये प्रदेशोंको विजय करते एक-एक जन (--कंबीले ) 
के रूपमें बसे थे। आर्योकी यह नई बस्तियाँ पहिलेसे बसे लोगों और स्वयं 
दूसरे आर्य जनोंके खूनी संघर्षोके साथ मजबूत हुई थीं। कितनी ही सदियों 
तक राजतंत्र या प्रजातंत्रके रूपमें यह ज़्व चले आये। उपनिषद्कारूमें 
भी यह जन दिखाई पड़ते हैं, य्यपि जनतंत्रके झूपमें नहीं बल्कि अधिकतर 
सामन्ततंत्रके रूपमें। बुद्धके समय जनोंकी सीमाबंदियाँ टूट रही थीं, और 
काशि-कोसल, अंग-मगधकी भाँति अनेक जनपद मिलकर एक राज्य बन रहे 
थे। व्यापारी वर्गने व्यापारिक क्षेत्रमें इन सीमाओोंको. तोड़ना शुरू किया | 
एक नहीं अनेक राज्योंसे व्यापारिक संबंधके कारण उनका स्वार्थ उन्हें 
मजबूर कर रहा था, कि वह छोटे-छोटे स्वतंत्रें जनपदोंकी जगह एक बड़ा 
राज्य कायम होनेमें मदद करें। मगधके धनंजय सेठ (विज्ञाखाके पिता) 
को साकेत (>-अयोध्या) में बड़ी कोठी कायम करते हम अन्यत्र' देख चके 
हैं। जिस वक्‍त व्यापारी अपने व्यापार द्वारा, राजा अपनी सेना हारा 
जनपदोंकी सीमा तोड़ने में लगे हुए थे, उस बक्त जो भी दर्शन था धामिक 
विचार उसमें सहायता देते, उनका अधिक'प्रचार होना जरूओ था। बौद्ध 
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धर्मने इस कामको सफलताके साथ किया, चाहे जान-ब्झकर थैली और 
राजके हाथमें बिककर ऐसा न भी हुआ हो। 

बुद्धके निर्वाणके तीन वर्ष बाद (४८० ई० पुू०) अजातश्त्रु (मगघ) ने 
लिच्छवि प्रजातंत्रकों खतम कर दिया, और अपने समयमें ही उसने अपने 
राज्यकी सीमा कोसीसे यमुना तक पहुँचा दी, उत्तर दक्खिनमें उसकी सीमा 
विध्य और हिमालय थे। जनपदों, जातियों, वर्णोकी सीमाओंको न मानने- 
वाली बृद्धकी शिक्षा, यद्यपि इस बातमें अपने समकालीन दूसरे छे तीर्थंकरोंके 
समान ही थी, किन्तु उनके साथ इसके दाशेनिक विचार बृद्धिवादियोंको 
ज्यादा आकर्षक मालम होते थे--पिछले दार्शनिक प्रवाहका चरम रूप 
होनेसे उसे श्रेष्ठ होना ही चाहिए था। उस समयके प्रतिभाशाली ब्राह्मणों 
और क्षत्रिय विचारकोंका भारी भाग बुद्धे दर्शनसे प्रभावित था। इन 
आदशंवादी भिक्षुओंका त्याग और सादा जीवन भी कम आकर्षक न था। 
इस प्रकार बुद्धेफे समय और उसके बाद बौद्धवर्स युग-धर्मे---जनपद-एकी- 
करण---में सबसे अधिक सहायक बना। बविविसारके वंशके बाद नन्‍्दोंका 
राज्यवंश आया, उसने अपनी सीमाको और बढ़ाया, और पच्छिंममें सतलूज 
तक पहुँच गया। पिछले राजवंशके बौद्ध होनेके कारण उसके उत्तराधि- 
कारी नंदवंशका धामिक तौरसे बौद्धसंघके साथ उतना घनिष्ठ संबंध चाहे 
न भी रहा हो, किन्तु राज्यके भीतर जबदेंस्ती शामिल किये जाते जनपदोंमें 
जनपदके व्यक्तित्वके भावकों हटाकर एकताका जो काम बौद्ध कर रहे थे, 
उसके महत्त्वको वह भी नहीं भूल सकते थे--मगधमें बुद्धके जीवनमें उनका 
धर्म बहुत अधिक जनप्रिय हो चुका था, और वहाँका राजधमम भी हो ही चुका 
था। इस प्रकार मगध-राजके शासन और प्रभावके विस्तारके साथ उसके 
बौद्धधर्मके विस्तारका होना ही था। नन्‍्दोंके अन्तिम समयमें सिकन्दरका 
पंजाबपर हमला हुआ, यद्यपि यूनानियोंका उस वक्‍तका शासन बिलकुल 
अ-स्थायी था, तो भी उसके कारण भारतमें यूनानी सिपाही, व्यापारी, 
शिल्पी लाखोंकी संख्यामें बसने लगे थे। इन अभिमानी '“स्लेच्छ” जातियों- 
को भारतीय बनानेमें सबसे आगे बढ़े थे बौद्ध। यवन मिनानदर और शक 
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कनिष्क जैसे प्रतापी राजाओंका बौद्ध होना आकस्मिक घटना नहीं है, बल्कि 
वह यह बतलाता है कि जनपद और जनपद, आय॑ और स्लेच्छके बीचके 
भेदको मिटानेमें बौद्धवर्मने खूब हाथ बँटाया था। 


२-यूनानी ओर भारतीय दर्द्षनों का समागम 


यूनानी भारतीयोंकी भाँति उस वक्‍तकी एक बड़ी समय जाति थी। 
दर्शन, कला, व्यापार, राजनीति, सभीमें वह भारतीयोंसे पीछे तो क्‍या 
भूतिकला, नाटचकला जैसी कुछ बातोंमें तो भारतीयोंसे आगे थे। दर्शनके 
निम्न सिद्धान्तोंकी उनके दार्शनिक आविष्कृत कर चुके थे, और इन्हें 
पिछले वक्‍तके भारतीयोंने बिना ऋण कबूल किये अपने दर्शनका अंग 
बना लिया। 


वाद दाशंनिक समय ई० पु० 
आक्ृतिवाद पिथागोर ७५७०-७० ० 
क्षणिकवाद हेराक्लितु ५३५-४७५ 
बीजवाद अनखागोर ५००--४२८ 
परमाणुवाद देमोक्रितु ४६०-३७० 
विज्ञान (आकृति ) अफलातू ४२७-३४७ 
विशेष * न 

सामान्य (>-जाति) ६ ० 

मूल स्वरूप है 

सृष्टिकर्तता ल्‍ 

उपादान कारण ; 

निमित्त कारण अरस्तृ ३८४-३२२ 
तर्कंशास्त्र 2 


द्र्ग्य शक 
गण हे 
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कर्मे अरस्त्‌ 

दिशा 

कारू 

परिमाण 

आसन 

स्थिति ५ क्‍ 

इस दर्शेतका भारतीय दर्शनपर क्या प्रभाव पड़ा, यह अगले पृष्ठोंसे 
मालूम होगा। यहाँ हमें यह भी स्मरण रखना है, कि हेराक्लितु, अफलातु, 
अरस्तू दशेनोंको जाननेवाले अनेक यवन भारतमें बस गये थे, और वे बुद्धके 
दर्शनके महत्त्वको अच्छी तरह समझ सकते थे। 

यह वह समय है जब कि यवन-शासित पंजाबमें नागसेन पैदा होते हैं। 


३-नागसेनकी जोवनी 


नागसेनके जीवनके बारेमें 'मिलिन्द प्रइन* में जो कुछ मिलता है, उससे 
इतना ही मालम होता है, कि हिमालय-पर्वंतके पास (पंजाब) में कजंगल 
गाँवमें सोनुत्तर ब्राह्मणके घरमें उनका जन्म हुआ था। पिताके घरमें ही 
रहते उन्होंने ब्राह्मणोंकी विद्या वेद, व्याकरण आदिको पढ़ लिया था। 
उसके बाद उनका परिचय उस वक्‍त वत्तनीय (+-वत्तेनीय ) स्थानमें रहते 
एक विद्वान्‌ भिक्ष्‌ रोहणसे हुआ, जिससे नागसेन बौद्ध-विचारोंकी ओर 
झके। रोहणके शिष्य बन वह उनके साथ विजम्भवस्तु (+-विजृम्भवस्तु) 
होते हिमालयमें रक्षिततल नामक स्थानमें गये । वहीं गुरुने उन्हें उस समयकी 
रीतिके अनुसार कंठस्थ किये सारे बौद्ध वाइमयको पढ़ाया। और पढ़नेकी 
इच्छासे गुरुकी आज्ञाके अनुसार वह एक बार फिर पेंदल चलते वत्तेनीयमें 


न 





१. 'सिलिन्द-प्रइन', अनुवादक भिक्षु जगदोश काइयप, १९२७ ई०) । 


२. वत्तंनोय, कर्ंगल और शायद विजम्मवस्तु भी स्यालकोटके 
जिलेमें ये । 


नागसेन |] भारतीय दहन घ्ड९्‌ 


एक प्रख्यात विद्वान्‌ अश्वगुप्तके पास पहुँचे। अश्वगुप्त अभी इस नये 
विद्यार्थीकी विद्या-बुद्धिकी परख कर ही रहे थे, कि एक दिन किसी गृहस्थके 
घर भोजनके उपरान्त कायदेके अनुसार दिया जानेवाला धर्मोपदेश नागसेनके 
जिम्मे पडा। नागसेनकी प्रतिभा उससे खुल गई और अश्वगुप्तने इस प्रतिभा- 
शाली तरुणको और योग्य हाथोंमें सौंपनेकेलिए पटना (5-पाटलिपुत्र ) के 
अशोका राम बिहारमें वास करनेवाले आचार्य धर्मरक्षितके पास भेज दिया । 
सौ योजनपर अवस्थित पटना पैदल जाना आसान काम न था, किन्तु अब 
भिक्ष्‌ बराबर आते-जाते रहते थे, व्यापारियोंका सार्थ (>-कारवाँ)भी 
एक-न-एक चलता ही रहता था। नागसेनको एक ऐसा ही कारवाँ मिल गया 
जिसके स्वामीने बड़ी खुशीसे इस तरुण विद्वानुको खिलाते-पिलाते साथ 
ले चलना स्वीकार किया। 

अशोकाराममें आचाय॑ धर्मरक्षितके पास रहकर उन्होंने बौद्ध तत्त्व- 
ज्ञान और पिटकका पूर्णतया अध्ययन किया। इसी बीच उन्हें पंजाबसे 
बुलौवा आया, और वह एक बार फिर रक्षिततलपर पहुँचे । 

मिनान्दर (>मिलिन्द)का राज्य यमुनासे आमू (वक्षु) दरिया तक 
फैला हुआ था। यद्यपि उसकी एक राजधानी बलख (वाह्लीक) भी थी, 
किन्तु हमारी इस परंपराके अनुसार मालूम होता है, मुख्य राजधानी सागर 
(>स्थालकोट) नगरी थी। प्लूताकंने लिखा है कि--मिनान्दर बड़ा 
न्‍्यायी, विद्वान्‌ और जनप्रिय राजा था। उसकी मृत्युके बाद उसकी हड्डियों- 
केलिए लोगोंमें लड़ाई छिछ गई। लोगोंने उसकी हडिडियोंपर बड़े-बड़े 
स्तूप बनक्षाये। मिनान्दरको शास्त्रचर्चा और बहसकी बड़ी आदत थी, 
और साधारण पंडित उसके सामने नहीं टिक सकते थे। भिक्षुओंने कहा--- 
नागसेन ! राजा मिलिन्द वादविवादमें प्रशन पूछकर भिक्षु-संचको तंग 
करता और नीचा दिखाता है; जाओ तुम उस राजाका दमन करो।* 

नागसेन, संघके आदेशको स्वीकार कर सागल नगरके असंखेय्य नामक 
परिवेषा (>-मठ) में पहुँचे। कुछ ही समय पहिले वहाँके बड़े पंडित आयु- 
पालको मिनान्दरने चुप कर दिया था। नागसेनके आनेकी खबर शहरमें 
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फेछ गई। मिनान्दरने अपने एक अमात्य देवमंत्री ( जो शायद यूनानी 
दिमित्री है)से नागसेनसे मिलनेकी इच्छा प्रकट की। स्वीकृति मिलनेपर 
एक दिन “पाँच सौ यवनोंके साथ अच्छे रथपर सवार हो वह असंखेय्य 
परिवेणमें गया। राजाने नमस्कार और अभिनंदनके बाद प्रइन शुरू किये |” 
इन्हीं प्रश्नोंके कारण इस ग्रंथका नाम “मिलिन्द-प्रशन” पड़ा। यद्यपि 
उपलब्य पाली 'मिलिन्द पञह में छः परिच्छेद हैं, किन्तु उनमेंसे पहिलेके 
तीन ही पुराने मालम होते हैं; चीनी भाषामें भी इन्हीं तीन परिच्छेदोंका 
अनुवाद मिलता है। मिनान्दरने पहिले दिन मठमें जाकर नागसेनसे प्रश्न 
किये; दूसरे दिन उसने महलमें निमन्त्रण कर प्रश्न पूछे। 


४-दारनिक विचार 


अपने उत्तरमें नागसेनने बुद्धके दर्शनके अनात्मवाद, कर्म या पुनर्जन्म, 
नाम-रूप (मन और भौतिक तत्त्व), निर्वाण आदिको ज्यादा विश्ञद्‌ 
करनेका प्रयत्न किया है। 

(१) अनात्मवाद--मिनान्दरसे पहिले बौद्धोंके अनात्मवाद की ही 
परीक्षा करनी चाही। उसने पूछा --- 

(क) भन्‍्ते (स्वामिन्‌)! आप किस नामसे जाने जाते हैं?” 

“नागसेन . . . .नामसे (मुझे) पुकारते हैं! . . . .किन्तु यह केवल 
व्यवहारकेलिए संज्ञा भर है, क्योंकि यथार्थमं ऐसा कोई एक पुरुष 
(नत्आत्मा) नहीं है।' 

“भन्ते ! यदि एक पुरुष नहीं है तो कौन आपको बस्त्र, .. .भोजन 
देता है ? कौन उसको भोग करता है ? कौन शील (>-सदाचार ) की रक्षा 
करता है? कौन ध्यान. . . .का अम्यास करता है? कौन आर्यमार्गके 
फल निर्वाणका साक्षात्कार करता है ? . . . .यदि ऐसी बात है तो न पाप है 
और न पुण्य, न पाप और पुण्यका कोई करनेवाला है. . .न करानेवाला 


१. सिलिन्द-प्रइन, २।१ (अनुवाद, पु० ३०-३४) 
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है। ....न पाप और पुण्य, . . के. .. .फल होते हैं? . . . .यदि 
आपको कोई मार डाले तो किसी का मारना नहीं हुआ।. . . . (फिर) 
नागसेन क्‍या है? . . .क्या ये केश नागसेन हैं?” 

“नहीं महाराज! ” 

ये रोयें नागसेन हैं?” 

नहीं महाराज ! ” 

“ये नख, दाँत, चमड़ा, मांस, स्तायू, हड़डी, मज्जा, बुक्क, हृदय, यक्नत, 
क्लोमक, प्लीहा, फफ्फुस, आँत, पतली आँत, पेट, पाखाना, पित्त, कफ, 
पीव, लोह, पसीना, मेद, आँसू, चर्बी, राल, नासामरू, कर्णमल, मस्तिष्क 
* नागसेन है? 

“नहीं महाराज! 
“तव क्‍या आपका रूप (>-भौतिक तत्त्व). . . .वेदना . . . . संज्ञम 
संस्कार या विज्ञान नागसेन है? 
नहीं महाराज ! 

. तो क्या. . . .रूप. . . .विज्ञान (नपाँचों स्कंध) सभी एक 
साथ नागसेन हैं? 

“नहीं महाराज ! 

. -ती क्‍या . . . .रूप आदिसे भिन्न कोई नागसेन है? ” 

“नहीं महाराज ! 

“भन्‍्ते ! मैं आपसे पूछते-पूछते थक गया किन्तु नागसेन' क्‍या है। 
इसका पता नहीं लग सका। तो क्‍या नागसेन केवल शब्दमात्र है? आखिर 
नागसेन है कौन ? 

“महाराज ! .. . .क्या आप पैदल चलकर यहाँ आये या किसी 
सवारीपर ?” 

नभनन्‍्ते! ... .मैं रथपर आया। 

महाराज ! ... . तो मझे बतावें कि आपका रथ कहाँ है? क्‍या 
हरिस (5"ईषा) रथ है? 
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“नहीं भन्‍्ते ! ” 

“क्या अक्ष रथ है ?” 

“नहीं भन्‍्ते ! ” 

“क्या चक्‍के रथ हैं? 

“नहीं भन्ते 

“क्या रथका पंजर. . .रस्सियाँ. . .लगास . . . .चाबुक. . . . 
रथ है?” 

“नहीं भन्‍्ते ! 

“महाराज ! क्‍या हरीस आदि सभी एक साथ रथ हैं?” 

“नहीं भन्ते ! 

“महाराज ! क्‍या हरीस आदिके परे कहीं रथ है?” 

“नहीं भन्‍न्ते ! ” 

“महाराज ! मैं आपसे पूछते-पूछते थक गया, किन्तु यह पता नहीं 
लगा कि रथ कहाँ है? क्‍या रथ केवल एक शब्द मात्र है। आखिर यह 
रथ है क्या ? आप झूठ बोलते हैं कि रथ नहीं है! महाराज ! सारे 
जम्बूद्वीप (>भारत)के श्राप सबसे बड़े राजा हैं; भरा किससे डरकर 
आप झूठ बोलते हैं ?' 

“भन्ते नागसेन ! मैं झूठ नहीं बोलता। हरीस आदि रथके अवयवोंके 
आधारपर केवल व्यवहारके लिए 'रथ” ऐसा एक नाम बोला जाता है।” 

“महाराज ! बहुत ठीक, आपने जान लिया कि रथ क्‍या है। इसी 
तरह मेरे केश आदिके आधारपर केवल व्यवहारकेलिए नागसेन' ऐसा 
एक नाम बोला जाता है। परन्तु, परमार्थमें नागसेन कोई एक पुरुष विद्य- 
मान नहीं है। भिक्षणी वज्ञाने भगवान्‌के सामने इसीलिए कहा था-- 

'जेसे अवयवोंके आधारपर रथ संज्ञा होती है, उसी तरह (रूप आदि ) 
सस्‍्कंधोंके होनेसे एक सत्त्व (>-जीव) समझा जाता है। 


१. संयुत्तनिकाय, ५११०६ 


नागसेन | भारतीय दहाँन प्प्३ 


(ख)--- महाराज ! जान लेना” विज्ञानकी पहिचान है, ठीकसे 

समझ लेना  प्रज्ञाकी पहिचान है; और जीव' ऐसी कोई चीज नहीं है।' 

“भन्ते ! यदि जीव कोई चीज ही नहीं है, तो हम लोगोंमें वह क्‍या है 

जो आँखसे रूपोंकों देखता है, कानसे शब्दोंकों सुनता है, नाकसे गंधोंको 

सूंघता है, जीमसे स्वादोंको चखता है, शरीरसे स्पर्श करता है और मनसे 
धर्मोकी जानता है।” 

.. “महाराज! यदि शरीरसे मिन्न कोई जीव है जो हम लोगोंके भीतर रह 
आँखसे रूपको देखता है, तो आँख निकाल लेनेपर बड़े छेदसे उसे और भी 
अच्छी तरह देखना चाहिए। कान काट देनेपर बड़े छेदसे उसे और भी अच्छी 
तरह सुनना चाहिए। नाक काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह सँघना 
चाहिए। जीभ काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह स्वाद लेना चाहिए और 
दरीरको काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह स्पर्श करना चाहिए।” 

“नहीं भनन्‍्ते! ऐसी बात नहीं है।” 

“महाराज ! तो हम लोगोंके भीतर कोई जीव भी नहीं है।' 

(२) कर्म या पुनर्जेन्‍्स--आत्माके न माननेपर किये गये भले बुरे 
कर्मोकी जिम्मेवारी तथा उसके अनुसार परलोकमें दुःख-सुख भोगना कंसे 
होगा, मिनान्दर्‌ने इसकी चर्चा चलाते हुए कहा। 

“भन्ते ! कौन जन्म ग्रहण करता है?” 

“महाराज ! नाम (विज्ञान) और रूप' . .. .। 

“क्या यही नाम--रूप जन्म ग्रहण करता है?” 

“महाराज ! यही नाम और रूप जन्म नहीं ग्रहण करता। मनुष्य 
इस नाम और रूपसे पाप या पुण्य करता है, उस करमके करनेसे दूसरा नाम 
रूप जन्म ग्रहण करता है। 

“भन्ते ! तब तो पहिला नाम और रूप अपने कमोसे मृक्‍त हो गया ?*' 

“महाराज ! यदि फिर भी जन्म नहीं ग्रहण करे, तो मुक्त हो गया; 
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किन्तु, चूँकि वह फिर भी जन्म ग्रहण करता है, इसलिए (मुक्त) नहीं हुआ ।” 

४... “उपमा देकर समझावें। 

4. आमकी चोरी ”--कोई आदमी किसीका आम चुरा छे। उसे 
आमका मालिक पकड़कर राजाके पास ले जाये--राजन्‌ ! इसने मेरा 
आम चुराया है। इसपर वह (चोर) ऐसा कहे--नहीं, मैंने इसके 
आमोंको नहीं चुराया है। इसने (जों आम लगाया था) वह दूसरा था, 
और मैंने जो आम लिये वे दूसरे हैं।. ..." महाराज! अब बतावें कि 
उसे सजा मिलनी चाहिए या नहीं ? ” 

४... सजा मिलनी चाहिए।” 

“सो क्‍यों?” 

“भन्‍्ते! वह ऐसा भले ही कहे, किन्तु पहिले आमको छोड़ दूसरे 
हीको चुरानेके लिए उसे ज़रूर सजा मिलनी चाहिए।* 

“महाराज ! इसी तरह मनुष्य इस नाम और रूपसे पाप या पुण्य 
. - करता है। उन कर्मोंसे दूसरा नाम और रूप जन्मता है। इसलिए 
वह अपने कमसि मुक्त नहीं हुआ।. . . . 

७. “आगका प्रवास--महाराज ! .. . .कोई आदमी जाड़ेमें आग 
जलाकर तापे और उसे बिना बुझाये छोड़कर चला जाये। वह आग किसी 
दुसरे आदमीके खेतकों जला दे. . . . (पकड़कर राजाके पास ले जानेपर 
वह आदमी बोले---) मैंने इस खेतको नहीं जलाया।. . . . वह दूसरी ही 
आग थी, जिसे मैंने जलाया था, और वह दूसरी है जिससे . . . .खेत जला। 
मुझे सजा नहीं मिलनी चाहिए। ... . .महाराज ! उसे सजा मिलनी 
चाहिए या नहीं?” 

/.. - मिलनी चाहिए।. . . .उसीकी जलाई हुई आगने बढ़ते- 
बढ़ते खेतको भी जला दिया।., .. .” 

०. “दीपकसे आग रूगना---महाराज ! कोई आदमी दोया 
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लेकर अपने घरके उपरले छत्पर जाये और भोजन करे। वह दीया जलता 
हुआ कुछ तिनकोंमें लग जाये। वे तिनके घरकों (आग) लछगा दें, और 
वह घर सारे गाँवकों छूमा दें; गाँववाडे उस आदमीकों पकड़ कर कहें--- 
तुमने गाँवमें क्यों आग लगाई ?” इसपर वह कहे-- मैंने गाँवमें आग 
नहीं लगाई। उस दीयेकी ४र इसरी ही थी, जिसकी रोशनी में मैंने भोजन 
किया था, और वह आग दूसरी ही थी, जिसने गाँव जलाया । इस तरह 
आपसमें झगड़ा करते (यदि) वे आपके पास आवें, तो आप किधर फंसला 
देंगे ? ” 

“भनन्‍्ते ! गाँववालोंकी ओर. . . .।” 

“महाराज ! इसी तरह यद्यपि मृत्युके साथ एक नाम और रूपका 
लय होता है और जन्मके साथ दूसरा नाम और रूप उठ खड़ा होता है, 
किन्तु यह भी उसीसे होता है। इसलिए वह अपने कर्मोसे मुक्त नहीं हुआ ।” 

(ग) विवाहित कन्या--महाराज ! कोई आदमी . . . .रुपया दे 
एक छोटीसी लड़कीसे विवाह कर, कहीं दूर चला जाये। कुछ दिनोंके 
वाद वह वढ़कर जवान हो जाये। तब कोई दूसरा आदमी रुपया देकर 
उससे विवाह कर ले। इसके वाद पहिला आदमी आकर कहे-- तुमने 
मेरी स्त्रीकों क्यों निकारू लिया ? इसपर वह ऐसा जवाब दे-- मैंने 
तुम्हारी स्त्रीकों नहीं निकाला। वह छोटी लड़की दूसरी ही थी, जिसके 
साथ तुमने विवाह किया था और जिसकेलिए रुपये दिये थे। यह सयानी, 
जवान औरत दूसरी ही है जिसके साथ कि मैंने विवाह किया है और जिसके- 
लिए रुपये दिये हैं। अब, यदि दोनों इस तरह झगड़ते हुए आपके पास आवें 
तो आप किघर फैसला देंगे ? ” 

.- - पहिले आदमीकी ओर।. . . . (क्योंकि) वही लड़की तो 
बढ़कर सयानी हुई।” 

(घ) -- भन्‍्ते ! जो उत्पन्न है, वह वही व्यक्ति है या दूसरा?” 
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“न वही और न दूसरा ही।. .. . (१) जब आप वहुत बच्चे थे 
और खाटपर चित्त ही लेट सकते थे, क्या आप अब इतने बड़े होकर भी वही 
हैं ?” 

नहीं भन्‍्ते ! अब मैं दूसरा हो गया हैँ ।” 

महाराज! यदि आप वही बच्चा नहीं हैं, तो अब आपकी कोई 
माँ भी नहीं है, कोई पिता भी नहीं है, कोई गुरू भी नहीं।. . . क्योंकि 
तब तो गर्भंकी भिन्न-भिन्न अवस्थाओंकी भी भिन्न-भिन्न माताएं होयेंगी। 
बड़े होनेपर माता भी भिन्न हो जायेगी। शिल्प सीखनेवाला ( विद्यार्थी) 
दूसरा और सीखकर तैयार (हो जानेपर ) - - - -दूसरा होगा। अपराध 
करनेवाला दूसरा होगा और (उसकेलिए) हाथ-पैर किसी दूसरेका काटा 
जायेगा।” 

'भन्‍्ते ! .. . .आप इससे क्‍या दिखाना चाहते हैं?” 

महाराज ! मैं बचपनमें दूसरा था और इस समय बड़ा होकर दूसरा 
हो गया हूँ; किन्तु वह सभी भिन्न-भिन्न अवस्थाएं इस शरीरपर ही घटनेसे 
एक हीमें ले ली जाती हैं।. . . . 

(२) यदि कोई आदमी दीया जलावे, तो वह रात भर जलता रहेगा 
ने? 

:.. - रातभर जलता रहेगा।” 

महाराज ! रातके पहिले पहरमें जो दीयेकी टेम थी। क्या वही 
दूसरे या तीसरे पहरमें भी बनी रहती है?” 

“नहीं, भन्ते ! ” 

“महाराज ! ,तो क्या वह दीया पहिले पहरमें दूसरा, दूसरे और तीसरे 
पहरमें और हो जाता है?” 

नहीं भन्‍्ते ! वही दीया सारी रात जलता रहता है।” 

महाराज ! ठीक इसी तरह किसी वस्तुके अस्तित्वके सिलसिलेमें 
एक अवस्था उत्पन्न होती है, एक लय होती है---और इस तरह प्रवाह 
जारी रहता है। एक प्रवाहकी दो अवस्थाओंमें एक क्षणका भी अन्तर 


नागसेन ] आदरतीय दर्शन प्प्छ 


नहीं होता; क्योंकि एकके लय होते ही दूसरी उत्पन्न हो जाती है। इसी 
कारण न (वह) वही जीव है और न दूसरा ही हो जाता है। एक जन्मके 
अन्तिम विशान (-नचेतना) के रूय होते ही दूसरे जन्‍्मक्ा प्रथत विज्ञान 
उठ खड़ा होता है। 
(३४) --- भन्‍्ते ! जब एक नाम-रूपसे अच्छे या बुरे कर्म किये जाते 
हैं, तो वे कम कहाँ ठहरते हैं ?' 
“महाराज! कभी भी पीछा नहीं छोड़केशा्ई: छायाकी भाँति वे 
कर्म उसका पीछा करते हैं। 
“भन्ते ! क्‍या वे कम दिखाये जा सकते हैं, (कि) बह यहाँ ठहरे हैं? ” 
महाराज ! वे इस तरह नहीं दिखाये जा सकते।.. .. . क्या 
कोई वक्षके उन फलोंको दिखा सकता है जो अभी लगे ही नहीं. . . . ? 
(३) नाम और रूप--बुझे ने विश्वके मूल तत्त्वकोीं विज्ञान (>-नाम ) 
और भौतिकतत्त्व (“रूप ) में बॉटा है, इनके बारेमें मिनानदरने पूछा--- 
“भन्‍्ते ! . . . .नाम क्‍या चीज है और रूप क्‍या चीज?” 
“महाराज ! जितनी स्थूल चीजें हूँ, सभी रूप हैं, और जितने सूक्ष्म 
मानसिक घमं हैं, सभी नाम हैं।. . . .दोनों एक दूसरेके आश्रित हैं, एक 
दूसरेके बिना ठहर नहीं सकते! दोनों (सदा) साथ हीं होते हैं। 
यदि मुर्गीके पेटमें (बीज रूपमें ) बच्चा नहीं हो तो अंडा भी नहीं हो सकता; 
क्योंकि बच्चा और अंडा दोनों एक दुसरेपर आश्रित हैं। दोनों एक ही 
साथ होते हैं। यह (सदासे). . . .होता चला आया है।....” 
| (४) निर्वाण--मितान्दरने निर्वाणके बारेमें पूछते हुए कहा-- 
 “भन्‍्ते! क्‍या निरोध हो जाना ही निर्वाण है?” 
. “हाँ, महाराज! निरोध (बन्द) हो जाना ही निर्वाण है।. . . . 
सभी . . . .अज्ञानी . . . .विषयोंके उपभोगमें लगे रहते हैं, उसीमें आनन्द 
रेते हैं, उसीमें डबे रहते हैं। वे उसीकी धारामें पड़े रहते हैं; बार-बार 
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जन्म लेते, बूढ़े होते, मरते, शोक करते, रोते-पीटते, दुःख, बेचैनी और परे- 
शानीसे नहीं छटते। (वह) दुःख ही दुःखमें पड़े रहते हैं। महाराज ! 
किन्तु ज्ञानी . . . .विषयोके भोग ("-उपादान ) में नहीं छंगे रहते। इससे 
उनकी तृष्णाका निरोध हो जाता है। उपादानके निरोधसे भव (--आवा- 
गमन ) का निरोध हो जाता है। भवके निरोधसे जन्मना बन्द हो जाता 
है।. . . . (फिर) बूढ़ा होना, मरना . . . .सभी दुःख बन्द (--निरुद्ध) हो 
जाते हैं। महाराज! इस तरह निरोध हो जाना ही निर्वाण है।” . . . . 

// .. - टिद्ध) कहाँ हैं? 

“महाराज! भगवान्‌ परम निर्वाणको प्राप्त हो गये हैं, जिसके बाद 
उनके व्यक्तित्वको बनाये रखनेकेलिएं कुछ भी नहीं रह जाता . . . .।” 

“भनन्‍्ते! उपमा देकर समझावें। 

“महाराज ! क्‍या होकर-बुझ-गई जरूती आगकी लपट, दिखाई जा 
सकती है ....? 

“नहीं भन्‍्ते ! वह लूपट तो बुझ गई।” 

नागसेनने अपने प्रश्नोत्तरोंसे बुद्धेके दर्शनमें कोई नई बात नहीं जोड़ी, 
किन्तु उन्होंने उसे कितना साफ किया यह ऊपरके उद्धरणोंसे स्पष्ट है। 
यहाँ हमें यह भी स्मरण रखना चाहिए, कि नागसेनका अपना जन्म हिन्दी- 
यूनानी साम्राज्य और सम्यताके केन्ध स्थालकोट (>सागल )के पास 
हुआ था, और भारतीय ज्ञानके साथ-साथ यूनानी ज्ञानका भी परिचय 
रखनेके कारण ही वह मिनान्दर जसे ताकिकका समाधान कर सके थे। 
मिनान्दर और नागसेनका यह संवाद इतिहासकी उस विस्तृत घटनाका 
एक नमूना है, जिसमें कि हिन्दी और यूनानी प्रतिभाएं मिहूकर भारतमें 
नई विचार-घाराओंका आरम्भ कर रही थीं। 
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प्रनीश्वरवादी दशंन 
दर्शनका नया युग (२००-४०० ) 
क-बाह्य परिस्थिति 


(सामाजिक स्थिति )--मौयोंके शासनके साथ कुमारी अन्तरीपसे 
हिमालय, सुवर्णभूमि (>-बर्मा)की सीमासे हिन्दूकुश तकका भारत एक 
शासनके सूत्रमें बंध गया, और इस विद्ञाल साम्राज्यकी राजघानी पटना 
हुई। पटना नाम ही पत्तनसे बिगड़कर बना है, जिसका अर्थ होता है बन्दर- 
गाह, नावका घाट। पटना जिस तरह शासन केन्द्र था, वेसे ही वह सअशपार- 
का केन्द्र था। यह भी हम बतला चुके हैं, कि किस तरह मगधकी राज: सैक 
प्रधानताके साथ वहाँके सर्व-प्रिय धर्में---बौद्ध-धमं---ने भी अपने प्रझावका 
विस्तार किया! पाटलिपुत्र (पटना) विद्वानोंकी परीक्षाका स्थाव बन 
गया। यहीं पाणिनि (४०० ई० पू०) जैसे विद्वान्‌ सुपरीक्षित हो सारे 
भारतमें कीति पाते थे। मिनान्दरके गुरु नागसेनका पटना (अशोकाराम ) 
में आकर विद्याध्ययनकी बात हम कह चुके हैं। इतने बड़े साम्राज्यमें एक 
राजकीय भाषा ("-मागधी), एक तरहके सिक्‍के, एक तरहके नाप-तोल 
होनेसे भारतीय समाजमें एकता आने लगी थी। लेकिन यह एकता भीतर 
नहीं प्रवेश कर सकी; क्योंकि देशों, प्रदेशोंके छोठे-छोटे ग्रजातंत्रों और 
राजतंत्रोंके टटते रहनेपर भी' हर एक गाँव अपने स्वावलंबी “प्रजातंत्र के 
रूपको नहीं छोड़ना चाहता था। 

मौर्य चन्द्रगुप्तते यूनानी शासनको भारतसे हटाया जरूर, किन्तु उससे 
यूनानी भारतसे नहीं हट सके। पंजाबमें उनकी कितनी ही बस्तियाँ वसी 
हुई थीं। हिन्दूुकुश पारसे उनका विशाल राज्य शुरू होता था जो कि मध्य- 
एसिया, ईरान, मेसोपोतामिया, क्षुद्र-एसिया होते मिश्र और यूरोप तक फैला 
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हुआ था। सिकन्दरकी मृत्यु (३२३ ई० पू० )के साथ वह कितने ही टुकड़ों- 
में बेंटा जरूर, किन्तु तब भी उसकी शासनप्रणालो, सम्यता आदि एकसी 
थीं। मातृभूमि (यूनान) तथा एक दूसरेके साथ उनका व्यापारिक ही नहीं 
सामाजिक, बौद्धिक घनिष्ठ सम्बन्ध था। और मौर्य साम्राज्यके नष्ट होते 
ही यूनानी फ़िर हिन्दुकुश पार हो यमुना और नमेदाके पश्चिमके सारे 
भारतपर स्थायी तौरसे अधिकार जमानेमें सफल हुए। इस कायको सम्पन्न 
करनेवाले यूनावी शासकोंमें मिनानदर (१५० ई० पू०) प्रमुख और प्रथम 
था। इन यूनानी शासकोंके सध्य-एसियाई साम्राज्यमें शक, जट्ट, गृज्जर, 
आभीर आदि जातियाँ रहती थीं, इसलिए पश्चिमी भारतमें यूनानियोंके 
शासन स्थापित होनेपर यह जातियाँ भी आ-आकर भारतमें बसने' लगीं, 
और आज भी उनकी सन्‍्तानें पढिचमी भारतकी आबादीमें काफ़ी संख्या 
रखती हैं। इन जातियोंमें शक तो यूनानियोंके क्षत्रप (उपराज या वाइस- 
राय) होकर मथुरा और उज्जेनमें रहते थे, और यूनानियोंके शासनके उठ 
जानेपर स्वतंत्र साम्राज्य कायम करनेमें समर्थ हुए। ईसाकी पहिली 
सदीमें शक सम्राट्‌ कनिष्क प्रायः सारे उत्तरी भारत और मध्य-एसिया 
'तकका शासक था। शक तीसरी सदी तक गुजरात और उज्जनपर शासन 
करते रहे। आभीर शकोंके प्रधान सेनापति तथा कभी-कभी स्वतंत्र शासक 
भी बने थे। जायसवालके मतानुसार गुप्त राजवंश जत्र या जद्ठ था। अस्तु, 
यह तो साफ है कि जिस कालकी ओर हम आगे बढ़ रहे हैं, वह पर्चिमसे 
आनेवाली जातियोंके भारतमें भारी संख्यामें आकर भारतीय बन जानेका 
समय था। जातियोंक्े साथ नाना सभ्यताओं, नाना विचारोंका भारतमें 
संमिश्रण भी हो रहा था। इसी समय (१५० ई० पूृ०) भारतने यूनानी 


सीखा। गन्धार-मूृतिकला इसी कारूकी देन है। इसी समय भारतीय 
१. राजघानो बाल्लीक ( बलख शा दख्तर) । २. होडाचऋको वर्णमाला 
भारतीय (क-ख-ग . .. ) नहीं बल्कि यूनानी (अल्फा,बीता, गासा ...) है। 
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कार्षापण चोौकोरकी जगह यूनानी सिक्‍कोंकी तरह गोल और राजाके चित्रसे 
अंकित बनने लगे। यूनानी नाटकोंकी भाँति भारतीय नाटकोंका प्रथम 
प्रयास भी इसी समय शुरू हुआ,--उपलम्य नाटक हमें अश्वधोष 
(५० ई० ) से पहिले नहीं ले जाते। दाशनिक क्षेत्रमें भी इस कालकी देनोंमें 
आकृतिवाद, परमाणुवाद, विज्ञान-विशेष-जातिवाद, उपादान-निमित्त- 
कारण, द्रव्यगुणपरिणाम-देश-काल-वाद हैं, जिनके बारेमें हम आगे कहेंगे। 

इस राजनीतिक, अन्‍न्तर्जातिक, सांस्कृतिक उथलर-पुथलके जमाने 
(१सदी ई० )में यदि हम भारतीय समाजके आथिक वर्गोकी ओर नजर 
दौड़ाते हैं, तो मालम होता है--सबसे ऊपर एक छोटीसी संख्या देशीये या 
देशीय बन गये राजाओं, उनके दरबारियोंकी है, जो शारीरिक श्रम तथा 
उत्पादनके कामको घृणाकी दृष्टिसे देखते हैं। जनताकी बड़ी संख्या 
इनकेलिए अच्छे-अच्छे खाने अच्छे-अच्छे कपड़े देती है; रहनेके लिए बड़े- 
बड़े महल बनाती है; देश विदेशसे अधिकारपर संकट उपस्थित होनेपर 
सेनिक्र बन, हथियार उठा, उनके लिए अपना खून बहाने जाती है। और 
परिणाम ?--बाजकी भाँति शिकार मारकर फिर मालिकके हाथकी 
साॉकलमें बंघना--फिर वही खून-पसीना एक कर मिहनत कर प्रभुओंके 
आगे--विलासकी सामग्री उपस्थित करना और खुद पेटके अन्न और तनके 
कपडे बिना मरना। 

इस शासक जमातके बाद दूसरी जमात थी धर्माचार्यों, भाँडों और 
धू्तोकी, जिनका काम था सामाजिक व्यवस्थाको विश्वृंखलित होनेसे रोकना, 
लोगोंको भअ्रममें रखे रहना, अर्थात्‌ दुनिया ठगिए मक्करसे। रोटी खाइए 
घी शक्‍्करसे।” इस जमातके आहार-विहारके लिए भी उसी परिश्रमी 
भूखों मरती जनताको मेहनत करना पड़ता था। 

तीसरी जमात व्यापारियोंकी थी, जो कारीगरोंके मालको कम दामपर 
खरीद और ज्यादा दामपर बेंचते देश-विदेशमें, जल-स्थल मार्गसे व्यापार 
करते थे या सूदपर रुपया लगाते थे, और जिनकी करोड़ोंकी सम्पत्तिको देख- 
कर राजा भी रश्क करते थे। 
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इन तीन कामचो र शोषक जमातके अतिरिक्त एक और जमात “संसार- 
त्यागियों ” की थी, जो अपनेको वर्गोंसिे ऊपर निष्पक्ष, निलोॉभि सत्यान्वेषी 
समझते थे। इनसे उस बहुसंख्यक कर्मविर्गको क्या मिलता था? संसार 
झूठा है, संसारकी वस्तुएं झूठी हैं, इसकी समस्याएं झूठी हैं, इनकी ओरसे 
आँख मूंदना ही अच्छा है; अथवा धनी गरीब भगवान्‌के बनाये हैं, कमंके 
सेँंवारे हैं, उनके भोगोंकेलिए ईर्ष्या करनेकी ज़रूरत नहीं; सनन्‍्तोष और 
धैयेसे काम लो, जिन्दगी ही भर तो दुःख है। गोया इस जमातका काम था, 
अफीमकी गोलियोंपर गोलियाँ खिलाकर घन-उत्पादक निर्घन वर्गको 
वेहोश रखना। साथ हो इस संसार त्यागी” वर्गकों भी खाना, कपड़ा, 
मकान---और बाज्ोंकेलिए वह राजाओंसे कम खर्चीला नहीं--चाहिए, 
जिसका भी बोझ उसी श्रमसे पिसे जाते वर्गपर था। 

यह तो हुई कामचोर वर्गकी बात॥ कमकर वर्गेका क्‍या काम था, 
इसका दिग्दर्शन कामचोर वर्गके साथ अभी कर चुके हैं। छेकिन, उनकी 
मुसीबतें वहीं खतम नहीं होती थीं। उनमें काफी संख्या ऐसे स्त्री-पुरुषोंकी 
थी, जिनकी अवस्था पशुओंसे बेहतर न थी। दूसरे सौदोंकी भाँति उनकी 
खरीद-फरोख्त होती थी। ये दास-दासी मनुष्यसे पशु होते तो ही वेहतर 
था, क्योंकि उस वक्‍त इनका अनुभव भी तो पशुओं जसा होता। 

उस वक्‍षतके दाशंनिकोंने ब्रह्म और निर्वाण तककी उड़ान छगाई, 
आत्मा-परमात्मा तकका सूक्ष्म विश्लेषण किया, किन्तु नब्वे सेकड़ा जनताके 
पशुवत्‌ जीवन, उसके उत्पीड़न और शोषणके बारेमें इससे अधिक नहीं 
बतलाया, कि यह अवश्य भोक्‍्तव्य है। 


ख-दरहॉन-विभाग 


विक्रम संवत्‌ (५७ ई० पू०), ईसवी सन्‌ या शक संवत्‌ (७८ ई० )के 
शुरू होनेके साथ तीन शताब्दियोंके विचार-संघर्षोकी धुन्ध फटने रूगती 
है, और उसके बीचसे नई धारा निकलती है। पेशावरमें जो इस वक्‍त 
भारतके महान्‌ सम्राट्‌ कनिष्ककी राजवानी ही नहीं है, वल्कि पूरब 
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.. (चीन), पश्चिम (ईरान और यूनान) तथा अपने (भारतके) विचारोंके 

सम्मिश्रणसे पैदा हुए नये प्रयोगकी नाप-तोल हो रही है। अश्वघोष 
संसक्ृत काव्य-गगनमें एक महान्‌ कवि और नादयकारके रूपमें आते 
हैं। इसी समयके आसपास गुणाढ्य अपनी वृहत्कथा लिखते हैं। चरक 
एक परिष्कृत आयुर्वेदका सम्पादन करते हैं। बौद्ध सभा बुला अपने त्रिपि- 
टकपर नये भाष्य (>-विभाषा) तैयार करवाते हैं।--उनके दर्शनमें 
विज्ञानवाद, शून्यवाद, वाह्याथवाद (>-सौत्रान्तिक), और सर्वार्थवादकी 
दाशतिक धाराएंँ स्पष्ट होने लगती हैं। लेकिन इस वक्‍तकी कृतियाँ इतनी 
ठोस न थीं, कि कालके थपेड़ोंसे बच रहतीं, न वह इतनी लोकोत्तर थीं कि 
धार्मिक लोग बड़ी चेष्टाके साथ उन्हें सुरक्षित रखते। 

दर्शनका नया युग नागार्जुनसे आरम्भ होता है, इस कालके दर्शनोंमें 

कितने ही ईश्वरवादी हैं और कितने ही अनीश्वरवादी, विश्लेषण करने- 
पर हम उन्हें इस रूपमें पाते हैं--- 


दर्शन 
| 

| | 
अनीश्वरवाद ईश्वरवाद 

| | 
हल अंक जक 

| । 
बृद्धिवाद स्याद्गाद शब्दवाद बुद्धिवाद रहस्यवाद शब्दवाद 

| (जन) (मीमांसा) (न्याय) (योग) (वेदान्त) 


| 
अनात्मवाद आत्मवाद 


| (वेशेषिक ) 
भौतिकवाद अभौतिकवाद 
(चार्वाक ) (बौद्ध ) 
| 
४ | । 
सर्वार्थ बाह्यार्थ विज्ञान शुन्य 


(सर्वास्तिवाद) (सौत्रान्तिक) (योगाचार) (माध्यमिक) 


प्द््ड दरशेन-दिरदर्शन [ अध्याय श्र 
अनोश्वरवादी दर्शन 
६१-अनात्म-भोतिकवादी चार्वाक-दर्शेन 


चार्वाक दर्शनका हम पहिले ज़िक्र कर चुके हैं। बुद्धकालके बाद 
चार्वाक दर्शनके विकासका कोई क्रम हमें नहीं मिलता। साथ ही' यह भी 
देखा. जाता है, कि उसकी तरफ सभी शंका और घुणाकी दृष्टि से देखते हैं। 
अब पायासीकी तरह अपने भौतिकवादको छोड़नेमें भी शर्म महसूस करने- 
की तो बात ही अछूग, लोग चार्वाक शब्दको गाली समझते हैं। इसका 
यही अर्थ हो सकता है, कि जिनके हितकेलिए परलोकवाद, ईश्वरवाद, 
आत्मवादका खंडन किया जाता था, वह भी विरोधियोंके बहकावेमें इतने 
आ गये थे, कि अब उधर ध्यान ही देना पसन्द नहीं करते थे।| तो भी 
इनके जिन विचारोंके खंडनकेलिए विरोधी दाशेनिकोंने उदधत किया 
है, उससे मालम होता है, कि अन्तहित होते भी इस वादने कुछ चेष्ट! 
जरूर की थी। यहाँ सक्षेपमें हम इन भारतीय भौतिकवादियोंके विचारोंको 
रखते हैं --- 

१. चेतना (>-जीव)--जीवको चार्वाक भौतिक उपज मात्र 
मानते हैं --- 

“पृथिवी, जल, हवा, आग यह चार भूत हैं। (इन) चार भूतोंसे चैतन्य 
उत्पन्न होता है, जेंसे (उपयोगी सामग्री ) से शराबकी शक्ति ।”! 

२. अनु-ईश्वरवाद--सृष्टिके निर्माताकी आवश्यकता नहीं, इसे 
बतलांते हुए कहा है -- 

अग्नि गर्म, पानी ठंडा, और हवा शीत-स्पशेवाली | 

यह सब किसने चित्रित किया ? इसलिए (इन्हें) स्वभाव (से ही 
समझना चाहिए) ।” विश्वकी सृष्टि स्वभावसे ही होती है, इसके 

१. सर्वदशन-संग्रह;. कायादेव ततो ज्ञान प्राणापानाश्षषिष्ठितात। 

युक्‍स जागत इत्येतत्‌ कम्यलाइएलरोे वितम्‌ है 
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लिए कर्त्ताको ढूंढ़ना फजूल है-- 
_ )“काँटोंमें तीखापन, मृगों या पक्षियोंमें विचित्रता कौन करता है ? 
यह (सब ) स्वभावसे ही हो रहा है।* 

३. सिथ्याविद्वास-खंडन--मिथ्या .विश्वासका खंडन करते हुए 
लिखा है--- 

“न स्वर्ग है, न अपबर्ग, न परलोकमें जानेवाला आत्मा। वर्ण और 
आश्रम आदिकी (सारी) क्रियाएँ निष्फल हैं। अग्निहोन्र, तीनों वेद, . . . . 
बुद्धि और पौरुषसे जो हीन हैं, उन लोगोंकी जीविका है।. . . .” 

“यदि ज्योतिष्ठोम (यज्ञ) में मारा पश्चु स्वर्ग जायेगा, तो उसके 
लिए यजमान अपने बापको क्‍यों नहीं मारता ? श्राद्ध यदि मृत प्राणियों- 
की तृप्तिका कारण हो सकता है, तो यात्रापर जानेवाले व्यक्तिको पाथेय- 
की चिन्ता व्यर्थ है। यदि यह (जीव) देहसे निकूछकर परलोक जाता 
है, तो बन्धुओंके स्नेहसे व्याकुल हो क्‍यों नहीं फिर लौट आता ? . . . . 
मृतक श्राद्ध (आदिको) ब्राह्मणोंने जीविकोपाय बनाया है।' 

४. मेशइय-देराप्य-खंडन--“विषयके संसरगंसे होनेवाला सुख दू:खसे 
संयुक्त होनेके कारण त्याज्य है, यह मूर्खोंका विचार है) कौन हितार्थी 
है जो सफेद बढ़िया चावलवाले धानकों तुष (--भूसी)से लिपटी होनेके 
कारण छोड़ देगा ? ”' ॥ 


६ २-अनात्म-अभौतिकवादी बौद्ध-वद्योन 





 धामिक संप्रदाय--बुद्ध आत्मवादके सख्त विरोधी थे 
फिर साथ ही वह भौतिकवादके भी खिलाफ थे, यह हम बतला चके हैं। 
मौयोकि शासनकालके अन्त तक मगध ही बौद्ध-धर्मका केन्द्र था, किन्तु 
साम्ाज्यके ध्वंसके साथ बौद्ध धर्मका केन्द्र भी कमसे कम उसकी 


१. सांख्यकारिकाकी माठरवसि। 
शक आशा आ (चार्बाक-दर्शन ) हे 





५६६ दर्शोन-दिग्दहेन [ अध्याय १६ 


सबसे अधिक प्रभावशाली शाखा (निकाय )--परबसे पश्चिमकी ओरको 
लेनेपर हटने लगा। इसी स्थान-परिवत्तेनमें सर्वास्ति वाद निकाय 
मगघसे उरुमुंड पर्वत (न्गोबघेन, मथुरा) पहुँचा, और यवन-शासन 
कालमें पंजाबमें जोर पकड़ते-पकड़ते कनिष्कके समय ईसाकी पहिली 
सदीके मध्यमें गंघार-कश्मीर उसके प्रधान केन्द्र बन गये। यही जगह 
थी, जहाँ वह यूनानी विचार, कला आदिके संपर्कमें आया। अशोकके 
समय (२६९ ई० पू०) तक बौद्ध धर्म निम्न संप्रदायोंमें बेंट चुका था--. 








बुद्धधर्म 
। 
महासांघिक स्थविरवाद 
हित |. [| 
एः महीशासक वृजिपुत्रक 
| | (वात्सीपुत्रीय) 
ह मी 
| | 
प्रज्नप्तताद बाहुलिक सर्वास्तिवाद धर्ंगृप्तिक | | |... | 
(बाहुश्रुतिक) | “3225 
। काश्यपीय ९ 
८ | न 
चेत्यवादी सांक्रान्तिक 


] 
सूजवादी (सौत्रान्तिक) 


अर्थात्‌--बुद्धनिर्वाण (४८३ ई० पू०) के बादके सौ वर्षों (३८० ई० 
पुृ०) में स्थविरवाद (नबद्धोंके रास्तेवाले) और महासांधिक जो दो 

१. देखो मेरी “पुरातत्त्व-निबंधावलो”, पु० १२१ (और कथावत्थु- 
अद्ठकथा भी ) । 


बोद्ध-दर्शन |] भारतीय दर्शन ५९६७ 


निकाय (नसंप्रदाय) हुए थे, वह अगले सवा सौ वर्षोर्म बँटकर महा- 
सांघिकके छे और स्थविरवादके बारह कुल अठारह निकाय हो गए--- 
सर्वास्तिवाद स्थविरवादियोंके अन्तर्गत था। इन अठारह निकायोंके पिटक 
(सूत्र, विनय, अभिषर्म) भी थे, जो सूत्र और विनयमें बहुत कुछ समानता 
रखते थ, किन्तु अभिधर्म पिटकमें मतभेद ही नहीं वल्कि उनकी पुस्तकें भी 
भिन्न थीं। स्थविरवादियोंने इन प्राच्चीन निकायोंमेंसे निम्न आठके कितने 
ही मतोंक्रा अपने अभिवमंकी पुस्तक कथावत्थु' में खंडन किया है--- 
 महासांघिक, गोकुलिक, काह्यपीय; भद्रयाणिक, महीशासक, वात्सी- 
पुत्रीय, सर्वास्तिवाद, साम्मितीय । 
कथावत्थकोी अलयोकके गुरु मोग्गलिपुत्त तिस्सकी कृति वतलाया 
जाता है, किन्तु उसमें वणित २१४ कथावस्तुओं (>-वादके विषयों) में 
सिर्फ ७३ उन पुराने निकायोंसे संबंव रखते हैं,, जो कि मोग्गलिपुत्त तिस्सके 
. समय तक मौजूद थे--अर्यात्‌ उसका इतना ही भाग मोग्गलिपुत्तका 
बनाया हो सकता है। वाकी “कथावस्तु” अज्योकके बादके निम्न आठ 
निकायोंसे संबंध रखती 


अनम 


(६३) ऊस्बे (२१ अपरशलीय, 7३) पूर्वणजलोय, (४) राजमिरिक 
(५) सिद्धार्थक, (६) वेंपुल्यवाद, (७) उत्तरापयक, (८) हेतुवाद। 
२. बौद्ध दार्शनिक संप्रदाय--इन पुराने निकायोंके दाशशनिक 
विचारोंमें जानेकी जरूरत नहीं, क्योंकि वह दिग्दर्शन के कलेवरसे वाहर- 
की वात है, किन्तु इतना स्मरण रखना चाद्रिश कि बौद्धोंके जो चार 
दाशंनिक संप्रदाय प्रसिद्ध हैं, उनमें (१) सर्वास्तिवाद और (२) सांत्रा- 
न्तिक दर्शन तो पुराने अठारह निकायोंसे रंदंध रखते थे, वाकी (३) 
योगाचार और (४) माव्यसिक अठारह निकायोंसे बहुत पीछे ईसाकी 
पहिली सदीमें आदिम रूपमें आए। इनके विकासके कऋ्रमके बारेमें हम 
महादान वौद्ध धर्म की उत्पत्ति” में लिख चढ़े हैं! महामांधिकोंमें 


दर 


हि न 


१. देखो वहां, पृ० १२६ टिप्पणी भी। 
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एक निकायका नाम था चेत्यवाद, जिनका केन्द्र आन्ध्र-साम्राज्यमें 
धान्यकटकका महाचेत्य (--महास्तूप) था, इसोसे इनका नाम हो चेत्य- 
वादी पड़ा। आन्ध्र साम्राज्यके पच्छिमी भाग (वत्तमान महाराष्ट्र) में 
साम्मितीय निकायका जोर था। इन्हीं दोनों निकायोंसे आगे चलकर 
महायानका विकास निम्न प्रकार हुआ--- 


ई० पू० ३ सदी. साम्मितीयन्न्चैत्यवादी (महासांघिक) 
अन्पक (5"-आन्ध्रवाल ) 


अर आकओ जल अपमकजिकी, 
ई० पू० १ सदी वेपुल्य पृर्वेशलीय अपरशैलीय राजगिरिक सिद्धायक 
अल अनिल, । [ 


| 
। 
ईसवी १ सदी महायान 


योगाचारका जबदंस्त समर्थक “लंकावतार-सूत्र” जेपुल्यवादी पिटकसे 
संबंध रखता है। नागाजुनके माध्यमिक ( >-शुन्य ) वादके समर्थनमें प्रज्ञापार- 
मिताएं तथा दूसरे सूत्र रचे गये, किन्तु नागार्जुनकों अपने दर्शनकी पृष्टिके 
लिए इनकी जरूरत न थी, उन्होंने तो अपने दर्शनको प्रतीत्य-समृत्पाद 
(-विच्छिन्न--प्रवाहरूपेण उत्पत्ति) पर आधारित किया था। 

कथावत्थ॒के अर्वाचीन” निकायोंमें हमने उत्तरापधक और हेतुवाद- 
का भी नाम पढ़ा है। उत्तरापयक कश्मीर-गंधारका निकाय था इसमें 
सन्देह नहीं। किन्तु हेतुबादके स्थानके बारेमें हमें मालम नहीं। अफलातुंके 
विज्ञानवादको प्रतीत्य-समृत्पादसे जोड़ देनेपर वह आसानीसे योगाचार 
विज्ञानवाद बन जाता है, किन्तु अभी हमारे पास इससे अधिक प्रमाण नहीं 
है, कि उसके दाशेनिक असंगका जन्म और कर्म स्थान पेंशावर (गंधार ) था। 
नाग्रार्जुनके बाद बोद्धदर्शनके विकासमें सबसे जबर्दस्त हाथ असंग और वसु- 


(पमकमशाज्कक, 


१. बहां, पु० १२७ 
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बंधु इन दो पठान भाइयोंका था। नागरा्जुनसे एक शताब्दी पहिलेके जबर्दस्त 
बौद्ध विचारक अश्वघोषको यदि हम लें, तो उनका भी कमंक्षेत्र पेशावर 
(गंधघार) ही मालूम होता है। इससे भी बौद्ध दर्शनपर यनानी प्रभावका 
पड़ना जरूरी मालूम होता है। अश्वघोषको महायानी अपने आचायामें 
शामिल करते हैं, और इसके सबतमें “महायानश्रद्धोत्पाद' ग्रंथकों उनकी 
कृतिके तौरपर पेश करते हैं; किन्तु जिन्होंने “ब॒द्धचरित”, “सौन्दरानन्द'” 
सारिपुत्त-प्रकरण” जैसे काव्य नाटकोंकी पढ़ा है, तिब्बती भाषामें अनदित 
उनके सर्वास्तिवाद सूत्रोंपर व्याख्याएँ देखी हैं, और जो “सर्वास्तिवादी 
आचार्यों” को चेत्य बनाकर अपित करनेवाले तथा त्रिपिटक़की व्याख्या 
( विंभाषा”) के लिए सर्वास्तिवादी आचार्योकी परिषद्‌ बुलानेवाले महा- 
राज कनिष्कपर विचार करते हैं, वह अश्वघोषको सर्वास्तिवादी' स्थविर 
छोड़ दूसरा कह नहीं सकते। 
अस्तु : यूनानी तथा शक-कालके इन बौद्ध प्राचीन निकायोंपर यदि 
और रोशनी डाली जा सके; तो हमें उन्हींके नहीं, भारतीय दर्शेनके एक 
भारी विकासके इतिहासके बारेमें बहुत कुछ मालमं हो सकेगा। किन्तु, 
चीनी तिब्बती अनुवाद, तथा गोबीकी मरुभमि हमारी इस विषयमें कितनी 
मदद कर सकती हैं, यह आगेके अनुसन्धानके विषय हैं। अभी हमें इससे 
ज्यादा नहीं कहना है कि भारतीय और यूनानी विचारधाराका जो समागर 
गंधारमें हो रहा था, उसमें अश्वघोष अपने आधुनिक ढंगके काव्यों और 
नाटकोंको ही नहीं बल्कि नवीन दर्शकको भी यूनानसे, मिलानेवाली 
कड़ी थे। उनसे किसी तरह नागार्जुनका संबंध हुआ। फिर नागर्जुनने 
वह दर्शन-चक्रप्रवत्तेव किया, जिसने भारतीय दर्शनोंकों एक अभिनव 
सुव्यवस्थित रूप दिया। 


१. पोइ-खड्ट (तिब्बत) में सुरक्षित एक संस्कृत तारू-पत्रकी पुस्तककी 
पुथ्पिकामें अ्हवधोषको सर्वास्तियादी भिक्षु भी लिखा मिला है। (देखो 
3. 8. 0. हर. 8 में मेरे प्रकाशित सुचीपत्रोंको ) ! 
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रे. नागार्जुन (१७५ ई०) का शुन्यवाद (१) जीवन--नतागा- 
जुनका जन्म विदर्भ (नच्बरार) में एक ब्राह्मण के घर हुआ था। उनके 
बाल्यके बारेमें हम अबुमान कर सकते हैं, कि वह एक प्रतिभाशाली 
विद्यार्थी थे, ब्राह्मणोंके ग्रंथोंका गम्भीर अध्ययन किया था। भिक्ष्‌ 
बननेपर उन्होंने बौद्ध ग्रंथोंका भी उसी गंभीरताके साथ अध्ययन 
किया। आगे चलकर उन्होंने श्रीपवंत (+>>नागार्जुनीकोंडा, गुन्ट्र) को 
अपना निवास-स्थान बनाया; जो कि उनकी खझुयाति, तथा समय 
बीतनेके साथ गढ़े जानेवाले पँवारोंके कारण सिद्ध-स्थान बन गया। नागा- 
जुन वैद्य और रसायन शास्त्रके भी आचाय॑ बतलाये जाते हैं। उनका 
“अष्टांगहदय” अब भी तिब्बतके वंद्योंकी सबसे प्रामाणिक पुस्तक है। 
किन्तु नागार्जुनकी सिद्धाई तथा तंत्र-मंत्रके बनाने बढ़ानेकी बातें जो हमें 
पीछेके बौद्ध साहित्यमें मिलती हैं, उनसे हमारे दाशनिक नागार्जुनका 
कोई संबंध नहीं! 

नागार्जुन आन्ध्रराजा गौतमीपुत्र यज्ञेशत्री (१६६-१९६ ई०) के सम- 
कालीन थे, विन्टरनिटज का यह मत युक्तियुक्त मालम होता है। 

नागार्जुनके नामसे वसे बहुतसे ग्रंथ प्रसिद्ध हैं, किन्तु उनकी असली 
कृतियाँ हैं -- 

(१) माध्यमिककारिका, (२) युक्तिषष्ठिका, (३) प्रमाणविध्वंसन, 
(४) उपायकौशल्य, (५) विग्रहव्यावत्तंनी।' 

इनमें सिर्फ दों--पहिली और पाँचवीं ही मूल संस्कृतमें उपलब्ध 
हैं । 

(२) दार्शनिक विचार--तागा्जुनने विग्रह व्यावत्तेनीमें विरोधी 
तकोंका खंडन करके कान्टके वस्तु-सारसे उलटे वस्तु-शून्यता--वस्तुओंके 

१. लाडा07ए ता काका प्राॉंधा्थापा८, ४०. ॥7, 99. 346-48. 
२. उ०ण्णारदंं 00 १6 फ्रीफदाए ब्यते (07555 रिटडटबाणा 50260, 

एथए09, ५०. >ड्टाता में मेरे द्वारा संपादित। 
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भीतर कोई स्थिर तत्त्व नहीं, वह विच्छिन्न प्रवाह मात्र है--सिद्धि की है। 

(क) शून्यता--नागार्जुनकी कारिका शैलीका प्रवत्तेंक कहा जाता 
है। कारिकामें पद्यकी-सी स्मरण करने, तथा सूत्रकी भाँति अधिक बातोंकों 
थोड़े शब्दोंमें कहनेकी सुविधा होती है। कमसे कम नागाजुनके तीन ग्रंथ 
(१, २, ५)-कारिकाओंमें ही हैं। विग्रहव्यावत्तेनी” में ७२ कारि- 
काएँ हैं, जिनमें अन्तिम दो माहात्म्य और नमस्कार इलोक हैं, इसलिए 
मूलग्रंथ सत्तर ही कारिकाओंका हुआ। वह शून्यतापर है, इसलिए जान 
पड़ता है विग्रह-व्यावत्तेंतका ही दूसरा नाम 'शून्यता संप्तति” है। इन _ 
कारिकाओंपर आचार्यने स्वयं सरल व्याख्या की है। 

नागर्जुनने ग्रंथके आदिमें नमस्कार इलोक और ग्रंथ-प्रयोजन नहीं दिया 
है, जो कि पीछेके बौद्ध अबौद्ध ग्रंथोंमें सर्वेमान्य परिपाटीसी बन गई देखी 
जाती है। नागार्जुनने ७१वीं कारिकामें शून्यताका माहात्म्य बतलाते हुए 
लिखा है --- द 

“जो इस शन्‍्यताको समझ सकता है, वह सभी अर्थों गे समझ सकत है ! 

जो शुन्यताको नहीं समझता, वह कुछ भी नहीं रूनझ् सकता। 

इसकी व्याख्यामें आचार्यने बतलाया है, कि जो शून्यता को समझता 
है, वह प्रतीत्य-समुत्पाद (>-विच्छिन्न प्रवाहके तौरपर उत्पत्ति) को समझ 
सकता है, प्रतीत्य-समुत्पाद समझनेवाला चारों आर्यंसत्योंकों समझ सकता 
है। चारों सत्योंके समझनेपर उसे तृष्णा-निरोध (+॑|निर्वाण) आदि 
पदार्थोक्ती प्राप्ति हो सकती है। प्रतीत्य-समृत्पाद जाननेवाला जानें सकता 
है कि क्‍या धर्म है, क्या घर्मका हेतु और क्‍या घमंका फल है। वह जान 
सकता है कि अधर्म, अधर्म-हेतु, अधर्म-फल क्या है, क्लेश (चित्तमल), 
क्लेश-हेतु, क्लेश-वस्तु क्या है। जिसे यह सन्न मालूम है, वह जान सकता है द 
कि क्या है सुगति या दुर्गति, क्या है सुगति-दुर्ग तिमें जाना, क्या है सुगति- 


१. “प्रभवति च शन्यतेयं यस्‍्य प्रभवन्ति तस्य सर्वार्था:। 
प्रभवति न तस्य किचित्‌ न भवति शुन्यता यस्य।॥ 
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दुर्गतिमें जानेका मार्ग, क्या है सुमति-दुर्गेतिसे निकलना तथा उसका उपाय। 

शुब्बता से नागार्जुनका अर्थ है, प्रतीत्य-समुत्पाद---विश्व और उसकी 
सारी जड़-चेतन वस्तुएँ किसी भी स्थिर अचल तत्त्व (>-आत्मा, द्रव्य आदि) 
से बिलकुल शून्य हैं। अर्थात्‌ विश्व घटनाएं हैं, वस्तु समूह नहीं। आचार्यने 
अपने श्रंथ की पहिली बीस कारिकाओंमें पूर्वेपक्षीके आक्षेपोंको दिया है, और 
ग्रंथके उत्तराद्धमें उसका उतर देते हुए शुन्यताका समर्थन किया है। संक्षेपमें 
उनकी तकंप्रणाली इस प्रकार है--- 

पूर्थयद--- ( १) वस्तुसारसे इन्कार---अर्थात्‌ शून्यवाद ठीक नहीं है 
क्योंकि (+) जिन शब्दोंको तुम युक्तिके तौरपर इस्तेमाल करते हो 
वह भी शून्य---अ-सार--होंगे (४) यदि नहीं, तो तुम्हारी पहिली-बात- 
सभी वस्तुएँ शून्य हैं--झूठी पड़ेगी; (7४) शून्यताकों सिद्ध करनेकेलिए 
कोई प्रमाण नहीं है। - 

(२) सभी भाव (--वस्तुएँ) वास्तविक हैं; क्योंकि (:) अच्छे बुरेके 
भेदको सभी स्वीकार करते हैं; (४) जो वस्तु है नहीं उसका नाम ही नहीं. 
मिलता; (४४) वास्तविकताका प्रतिषेष मुक्तिसिद्ध नहीं; (४४) प्रति- 
बेध्यकों भी सिद्ध नहीं किया जा सकता। 

उतसरपक--(१) सभी भावों (च्सत्ताओं) की शून्यता या प्रतीत्य 
समुत्पाद (--विच्छिन्न प्रवाहके रूपमें उत्पत्ति) सिद्ध है; क्योंकि (7) विश्व- 
की अवास्तविकताका स्वीकार, शून्यता सिद्धान्तके विरुद्ध नहीं है; (0) इस- 
लिए वह हमारी प्रतिज्ञाके विरुद्ध नहीं; (४;) जिन प्रमाणोंसे भावोंकी 
वास्तविकता सिद्ध की जा सकती है, उन्हींको सिद्ध नहीं किया जा सकता--- 
(2) न प्रमाण दूसरे प्रमाणसे सिद्ध किया जा सकता क्योंकि ऐसी अवस्था 


१३. विदश्वहब्यावरत्तनी २२-- इह हि यः प्रतीत्य भावानां भावः सा _ 
 शब्यता। कस्मात ? निः स्वभावत्वात। ये हि प्रतीत्य समुत्पन्ना भायास्ते 
न सस्वभावा भवन्ति स्वभावाभावत्‌। कस्साद्‌ ? हेतुप्रत्ययापेक्षत्वात्‌। 
यदि हि स्वभावतों भावा भवेय:। प्रत्याख्यायापि हेतुप्रत्ययं भवेयु:। 
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में वह प्रमाण नहीं प्रमेथ (>-जिसे अभी प्रमाणसे सिद्ध करना है) हो 
जायगा; (9) वह आगकी भाँति अपनेकों सिद्ध कर सकता है; (८) 
न वह प्रमेयसे सिद्ध किया जा सकता है, क्योंकि प्रमेय तो खुद ही सिद्ध नहीं, 
साध्य है; (०) न वह संयोग ( + इत्तिफाक) से सिद्ध किया जा सकता 
है, क्योंकि संयोग कोई प्रमाण नहीं है। 

(२) भावों (>-सत्ताओं ) की शून्यता सत्य है; क्योंकि () यह अच्छे 
ब्रेके भेदके खिलाफ नहीं है; वह भेद तो स्वयं प्रतीत्य-समुत्पादके कारण 
ही है। यदि प्रतीत्य समृत्पादकके आधारपर नहीं बल्कि स्वतः परमार्थ रूपेण 
अच्छे ब्रेका भेद हो, तो वह अचल एकरस है, फिर ब्रह्मचर्य आदिके अनुप्ठान 
द्वारा इच्छानुकुल उसे बदला नहीं जा सकता; (४) शून्यता होने पर नाम 
नहीं हो सकता, यह भी ख्याल गलत है; क्योंकि नामकों हम सदभूत नहीं 
असदुभूत मानते हैं। सत्‌ (+-स्थिर, अविकारी, वस्तुसार ) का ही नाम हो 
अ-सत॒का नहीं, यह कोई नियम नहीं, (78) प्रतिपेष नहीं सिद्ध किया जा 
सकता यह कहना गलत है, क्योंकि अप्रतिषेधको सिद्धकों करनेके लिए प्रमाण 
आदिकी ज़रूरत पड़ेगी। 

अक्षपादके न्यायसूत्रका प्रमाण-सिद्धि प्रकरण तथा विग्रह-व्यावर्तिनी 
एक ही विययके पक्ष प्रति-पक्षमें हैं। हम अन्यत्र' वतला चुके हैं, कि अक्ष- 
पादने अपने न्यायसूत्रमें नागार्जुनके उपरोक्त मतका खंडन किया है। 
पुस्तककों समाप्त करते हुए नाणगर्जुनने कहा है-- 

“जिसने शुन्यता प्रतीत्य-समुत्पाद और अनेक-अर्थोवाली मध्यमा प्रति- 
पद (>-वीचके मार्ग) को कहा, उस अप्रतिम बुद्धकों प्रणाम करता हूँ। 

१. विग्रहव्यावत्तनीकों भूसिका (!7८(८८) में हम बतला आये हैं कि 
अक्षपादने नागाजुनके इसी सतका खंडन किया है । 

२. वि० व्या० ७२०- 

“यः शुन्यतांप्रथीत्यसमुत्पादं मध्यमा प्रतिपद्मनेकार्था । 
निजगाद प्रणसामि तमप्रतिमसंबुद्धम्‌ ॥” 
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(») प्रमाण-विध्य॑तक्षमें नागार्जुनने प्रमाणवादका खंडन किया है, 
नागार्जुन प्रमाणवादका खंडन करते भी परमार्थेके अर्थमें ही उसका खडन 
करते हैं, व्यवहार-सत्यमें वह उससे इन्कार नहीं करते। लेकिन प्रमाण 
जैसा प्रबल खंडन उन्होंने अपने ग्रंथोंमें किया, उसका परिणाम यह हुआ कि 
माध्यमिक दर्शन व्यवहार-सत्यवादी वस्तुस्थितिपोषक दर्शन होनेकी जगह 
सर्वध्वंसक नास्तिवाद बन गया। “प्रमाण-विध्वंसन में अक्षपादकी 
तरह ही प्रमाण, प्रमेय, आदि अठारह पदा्थोंका संक्षिप्त वर्णन है। इसी 
तरह उपाय-कौशल्यमें भी शास्त्रार्थ-संबंधी बातों--निग्रह-स्थान, जाति 
आदि--के बारेमें कहा गया है, जो कि हमें अक्षपादके सूत्रोंमें भी मिलता है। 
उपाय-कौशल्यका अनवाद चीनी-भाषामें ४७२ ई० में हुआ था।' इनके 
बारेमें हम यही कह सकते हैं कि अनुयायियोंमेंसे किसीने दूसरेके प्रंथसे 
लेकर इसे अपने आचायके ग्रंथमें जोड़ दिया है। 

(लू) माध्यमिक-कारिकाके विश्ार--दर्शनकी दूं उसे नागार्जुनकी 
कृतियोंमें विग्नह-ब्यावर्सतो और भाध्यमिक-कारिकाका ही स्थाद ऊँचा है। 
नागार्जुनका शुन्यतासे अभिप्राय है, प्रतीत्य-समुत्पाद, यह हम थचिग्रह 
व्यावत्तनी' में देख आये हैं। नागार्जुन प्रतीत्य-समुत्यादके दो अर्थ लेते 
हैं--(१) प्रत्यय (हेतु या कारण) से उत्पत्ति, सभी बस्तुए प्रतीत्य 
समृत्पन्न हैं" का अर्थ है, सभी वस्तुएँ अपनी उत्पत्तिमें -+भपत्ी सत्ताकों 
पानेकेलिए दूसरे प्रत्यय या हुतुपर आश्ित (चचपराश्षित) हैं। (२) 
प्रतीत्य-समुत्पादका दूसरा अर्थ क्षणिकता है, सभी वस्तु क्षणके वाद नष्ट 
हो जाती हैं, और उनके बाद दूसरी नई वस्तु या घटना क्षण भरके 
लिए आती है, अर्थात्‌ उत्पत्ति विच्छिन्न-प्रवाह-सी है। प्रतीत्य-समुत्पाद- 
को ही मध्यम-मार्ग कहा जाता है, यह कह चुके हैं, और यह. भी 
कि बुद्ध न आत्मवादी थे न भौतिकवादी, बल्कि उनका रास्ता इन दोनोंके 
बीचका (>-मध्यम-सागं) था--वह “विच्छिन्न प्रवाह” को मानते थे। 


१. स्वदशेन-खंग्रह, बौद्धनर्शन॥.. २. 'पिछातो०, !257 
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आत्मवादियोंकी सतत विद्यमानताके विरुद्ध उन्होंने विच्छिन्न या प्रतीत्य- 
को रखा, और भौतिकवादियोंके सर्वधा उच्छेद (+>-विनाश )के विरुद्ध 
प्रवाहको रखा। 

पराश्चित उत्पादके अर्थकों लेकर नागरार्जन साबित करना चाहते हैं, 
कि जिसकी उत्पत्ति, स्थिति या विनाश है, उसकी परमार्थ सत्ता कभी नहीं 
मानों जा सकती। 

माध्यमिक दर्शन वस्तुसत्ताके परमार्थ रूपपर विचार करते हुए 
कहता है-- 

“न सत्‌ है, न अ-सत्‌ है, न सत्‌ू-और-अ-सत्‌ दोनों है, न सत्‌-असत्‌- 
दोनों नहीं है। 

“कारक है, यह कर्मके निमित्त (>-प्रत्यय )से ही कह सकते हैं, कर्म है 
यह कारकके निमित्तस; यह छोड़ दूसरा (सत्ताकी) सिद्धिका कारण हम 
नहीं देखते हैं। 

इस प्रकार कारक और कमंकी सत्यता अन्योन्याश्रित है, अर्थात्‌ 
स्वतंत्र रूपसे दोनोंमें एककी भी सत्ता सिद्ध नहीं है । फिर स्वयं असिद्ध 
वस्तु दूसरेको क्‍या सिद्ध करेगी ? . इसी न्‍्यायकों लेकर नागार्जुन कहते हैं 
कि किसीकी सत्ता नहीं सिद्ध की' जा सकती---सत्ता और असत्ता भी इसी 
तरह एक दूसरेपर आश्रित हैं, इसलिए ये अरूग-अलूग, दोनों था दोनोंके 
रूपमें भी नहीं सिद्ध किये जा सकते। 

कर्ता और कमंका निषेध करते हुए नागार्जुन फिर कहते हैं--- 

“सत्‌-रूप कारक सत्‌-रूप कर्मकों नहीं करता, (क्योंकि) सत्‌-रूपसे 
क्रिया नहीं होती, अतः कर्मको कर्त्ताकी ज़रूरत नहीं। 

सद-रूपकेलिए किया नहीं, अतः कर्त्ताको कर्मकी ज़रूरत नहीं।* 

इस प्रकार परस्पराश्रित सत्तावाली वस्तुओंमें कर्त्ता, कर्म, कारण, 
क्रियाकों सिद्धि नहीं किया जा सकता। 


अनिल 3वनलनन > कक टललसधन अमान न + 





१. साध्यमिक-कारिका ६२ २. वही, ५८, ५९ 
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“कहीं भी कोई सत्ता व स्वतः है, न परतः, न स्वतः परत: दोनों, और 
न बिना हेतुके ही है।”' 
कार्य कारण संबंधका खंडन करते हुए नामाजुनने लिखा है-- 
“यदि पदार्थ सत्‌ है, तो उसकेलिए प्रत्यय (>-कारण )की जरूरत 
नहीं। यदि अ-सत्‌ है तो भी उसकेलिए प्रत्ययकी जरूरत नहीं। 
(गदहेके सींगकी भाँति) अ-सत्‌ पदार्थकेलिए प्रत्ययकी क्या जरूरत ? 
सत्‌ पदार्थमों (अपनी सत्ताकेलिए) प्रत्ययकी क्या ज़रूरत ? 
उत्पत्ति, स्थिति और विनाशकों सिद्ध करनेकेलिए कार्य-कारण, सत्ता- 
असत्ता आदिके विवेचनमें पड़कर आखिर हमें यही मालम होता है कि वह 
परस्पराशित है; ऐसी अवस्थामें उन्हें सिद्ध नहीं किया जा सकता। 
बौद्ध-दर्शनमें पदार्थोको संस्कृत (>-कृत) और ज-संस्कृत (>>कृत) दो 
भागोंमें बाॉँटकर सारी सत्ताओंको संस्कृत और निर्वाणकों असंस्कृत कहा 
गया है। नामार्जुनने इस संस्कृत असंस्कृत विभागपर प्रह्मर करते हुए 
कहा है--- 
“उत्पत्ति-स्थिति-विनांशके सिद्ध होनेपर संस्कृत नहीं (सिद्ध) होगा। 
संस्कृतके सिद्ध हुए बिना अ-संस्क्ृत कंसे सिद्ध होगा ? 
जगत्‌ और उसके पदार्थोंकी मरुमरीचिका बतलाते हुए नागार्जुनने 
लिखा है --- 
. “(रेगिस्तानकी) लहरकों पानी समझकर भी यदि वहाँ जाकर 
धुरुष यह जल नहीं है' समझे तो वह मूढ़ है। उसी तरह मरीचि समान _ 
(इस ) लोकको है! समझनेवालेका नहीं है' यह मोह भी मोह होनेसे युक्त 
नहीं है।' 
जिस तरह पराश्चित उत्पाद (-अतीत्य-समुत्पाद ) होनेसे किसी वस्तुको 
सिद्ध, असिद्ध, सिद्ध-असिद्ध, न-सिद्ध-न-अ-सिद्ध नहीं किया जा सकता, उसी 
तरह प्रतीत्य-समृत्यादका अर्थ विच्छिन्न प्रवाह रूपसे उत्पाद लेनेपर वहाँ 


१. मष्य० का० ४ २. वही २९ ३. वहीं ५६ ४. वही ५६ 
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भी कार्य, कारण, कर्म, कर्त्ता आदि व्यवस्था नहीं हो सकती, क्योंकि उनमेंसे 
एक वस्तु दूसरेके विलकुल उच्छिन्न हो जानेपर अस्तित्वमें आती है। 

(ग) शिक्षायें--आन्श्रवंशी राजाओंकी पदवी शातवाहन (शालि- 
वाहन भी ) होती थी। तत्कालीन शातवाहन राजा (यज्ञश्री गौतमी पुत्र ) 
नागाजुंनका सुहद” था। यह सुहृदू राजा साधारण नहीं भारी राजा 
था, यह नागार्जुनसे चार सदी बाद हुए वाणके हर्षबच्रित के इस वाक्यसे 
पता लगता है--नागाजुन नामक भिक्षुने उस एकावली (हार)को 
नागराजसे माँगा और पाया भी। (फिर) उसे (अपने) सुहद तीन 
समुद्रोंके स्वामी शातवाहन नामक नरेन्द्रकों दिया। 

यहाँ शातवाहनको- तीनों समुद्रों (अरब सागर, दक्षिण-भारत सागर, 
वंग-खाड़ी ) का स्वामी तथा नागाजुनका सुहृद्‌ बतलाया गया है। नागार्जुन 
जैसान प्रतिभाशाली विद्वान्‌ जिसके राज्य (ज"-विदर्भे ) में पेदा हुआ तथा 

रहता हो, वह उससे क्यों नहीं सौहादे प्रदर्शन करेगा ? नागार्जुनने अपने 
सुहृद शातवाहन राजाको एक शिक्षापूर्ण पत्र सुहृदू-लेख” लिखा था, जिसका 
अनुवाद तिव्वती तथा चीनी दोनों भाषाओंमें अब भी सुरक्षित है। 
इस लेखमें तागार्जुनने जो शिक्षाएँ अपने सुहृदको दी हैं, उनमेंसे कुछ इस' 
प्रकार हैं-- 

. धनकों चंचछल और असार समझ धर्मानुसार उसे भिक्षुओं, 
ब्राह्मणों, गरीबों और मित्रोंको दो; दानसे बढ़कर दूसरा मित्र नहीं है।” 

१. बेस राजपुत अपनेको सालवाहन वंशज तथा पेठन नगरसे आया 
बतलाते हैं। पंठन या प्रतिष्ठान (हैदराबाद रियासत) नगर शातवाहन 
राजाओंकी राजथानी थी। द 

२. “... . तामेकावलीं . .. . तस्माश्मागराजात नागरा्जुनो नाम... « 
भिक्षुरभिक्षत्‌ लेभे च।.... त्रिसमुद्राधपतयं शातवाहननास्ने नरेख्राय 
सुहदे स ददो तास॥ 

--हर्षचरित ७. 
| ३७ 
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“७. निर्दोष, उत्तम, अमिश्चित, निष्कलंक, शीरलू (>-सदाचार )को 
(कार्यरूपमें) प्रकट करो; सभी प्रभुताओंका आधार -शील है, जैसे कि 
चराचरका आधार धरती है। 

“२१. दूसरेकी स्त्रीपर नज़र न दौड़ाओ, यदि देखो तो आयके 
अनुसार उसे मा, बहिन या बेटीकी तरह समझो। 

“२९. तुम जगकों जानते हो; संसारकी आठ स्थितियों---लाभ, 
अलाभ, सुख-दुःख, मान-अपमान, स्तुति-निन्दा--में समान भाव रखो, 
क्योंकि बह तुम्हारे विचारके विषय नहीं हैं। 

“३७. किन्तु उस एक स्त्री (अपनी पत्नी )को परिवारकी अधिष्ठात्री 
देवीकी भाँति सम्मान करना, जो कि बहिनकी माँति मंजुल, मित्रकी भाँति 
विजयिनी, भाताकी भाँति हितेषिणी, सेवककी भाँति आज्ञाकारिणी है। 

“४९. यदि तुम मानते हो कि मैं रूप (>-भौतिकतत्व) नहीं हूँ, 
तो इससे तुम समझ जाओगे कि रूप आत्मा नहीं है, आत्मा रूपमें नहीं है 
रूप आत्मा (>न्मेरे) में नहीं बसता। इसी तरह दूसरे (वेदना आदि) 
चार स्कंधोंके बारेमें भी जानोगे। द 

“५०. ये स्कंथ न इच्छासे, न कालसे, न प्रकृतिसे, न स्वभावसे, 
न ईश्वरसे, और न बिना हेतुके पैदा होते हैं; समझो कि वे अविश्वञा और 
तृष्णासे उत्पन्न होते हैं। 

“७१. जानो कि धामिक किया-कर्म (5-शीलब्रतपरामर्श) झूठा 
दर्शन (>>सत्कायदृष्टि) और संशय (विचिकित्सा)में आसक्ति तीन: 
बेड़ियाँ (नचसंयोजन)  हैं।... . 

नागार्जुन॒का दर्शन---शून्यवाद---वास्तविकताका अपलाप करता 
है। दुनियाको शून्य मानकर उसकी समस्याओंके अस्तित्वसे इन्कर्म 
करनेकेलिए इससे बढ़कर दर्शन नहीं मिलेगा ? इसीलिए आशचर्य 


न्‍अककनननननन कननननतकनलम न. 


१. देखो संगीति-परियायसुत्त (दो० नि०, ३३०) “बद्धचर्या 
पू० ५९०. 
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नहीं, यदि ऐसा दाशंनिक सम्राट्‌ यज्ञश्नी गौतमीपुत्रका घनिष्ट मित्र 
(१ सुहृद) था। 

४. योगाचार और दूसरे बौद्ध-द्शब--माध्यमिक और योग्राचारे 
महाघानसे सबंध रखनेवाले दर्शन हैं, जब कि सर्वास्तिवाद और 
सौत्रान्तिक हीनयान (-स्थविरवाद) से संबंध रखते हैं। इन चारों बौद्ध 
दर्शवोंको यदि आकाशसे धरतीकी ओर लछायें तो वह इस प्रकार मालूम 


होते हैं-- 


वाद नाम आचाये 
१. झृन्यवाद द माध्यमिक नागार्जुन, आयेदेव, 
चंद्रकीति, भाव्य, बुद्धपालित 
२. विज्ञानवाद योगाचार असंग, वसुवंधु, दिडड- 
नाग, धर्मकीति, शान्तरक्षित 
३. वाह्य-अर्थवाद सौत्रान्तिक 
४. वाह्मय-आम्यन्तर-अर्थवाद सर्वास्तिवाद संघमद्र, वसुवंधु (का 


अभिवमंकोश ) 


योगाचार-दर्शनके मूल बीज वेपुल्यसूचोंमें मिलते हैं। उसके लंकावतार, 
सन्धि-निर्मोचन, आदि सूत्र वाह्य जगत्‌के अस्तित्वसे इन्कार करते हुए विज्ञान 
(>5अभौतिक तत्व, मन )को एकमात्र पदार्थ मानते हैं। “जो क्षणिक नहीं 
वह सत्‌ ही नहीं इस सूत्रका अपवाद बौद्धदर्शनमें हो नहीं सकता, इसलिए 
योगाचार विज्ञान भी क्षणिक है। दूसरी कितदीही विचार-धाराओंकी भाँति 
योगाचारके प्रथम प्रवर्तकके बारेमें भी हमें कुछ नहीं मालम है। चौथी सदी 
तक यह दर्शन जिस किसी तरह चछूता रहा, किन्तु चौथी सदीके उत्तराड्डमें 
असंग और वसुबंध दो दाशनिक भाई पेशावरमें पैदा हुए, जिनके प्रौढ़ ग्रंथोंके 
कारण यह दर्शन अत्यन्त प्रबल और प्रसिद्ध हो गया। 
योगाचार योगावचर (वच्योगी) शब्दसे निकला है, जो कि पुराने 
पिटकमें भी मिलता है, किन्तु यहाँ यह दार्शनिक सम्प्रदायके नामके तौर 
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पर प्रवुक्त होता है। इस नामके पड़नेका एक कारण यह भी है कि योगाचार 
दर्शन-प्रतिपादक आये असंगका मौलिक महान्‌ ग्रंथ 'योगाचारभूमि”'* है। 
असंगके बारेमें हम आगे कहेंगे। यहाँ नागार्जुन और उनसे पहिले जैसा 
विज्ञानवाद माना जाता था और जिसपर गंधार-प्रवासी यूनानियों हारा 
अफलातूनी दर्शनका प्रभाव ज़रूर पड़ा था, उसके बारेमें कुछ कहते हैं। 

“आलूय-विज्ञान (समुद्र ) से प्रवृत्तिविज्ञानकी तरंग उत्पन्न होती है।”* 

 विश्वके मूल तत्वकों इस दर्शनकी परिभाषामें आलयविज्ञान कहा गया 

है। विज्ञान-समुद्रसे जो पाँचों इन्द्रियाँ और मनके--ये छे विज्ञान उत्पन्न 
होते हैं, उन्हें प्रवत्ति-विज्ञान कहते हैं।--- 
.. “जैसे पवन-रूपी प्रत्यय (च्च्हेतु)से प्रेरित हो समुद्रसे नाचती हुई 
तरंगे पेदा होती हैं, और उनके (प्रवाहका ) विच्छेद नहीं होता। उसी तरह 
विषय-रूपी पवनसे प्रेरित चित्र-विचिंत्र नाचती हुई विज्ञान-तरंगोंके सांथ 
आलय समुद्र सदा क्रियापरायण रहता है। 

अर्थात्‌ भीतरी ज्ञेय. पदार्थ (+-अंभौतिक विज्ञान) पदार्थ है, वही 
बाहरकी तरह दिखलाई पड़ता है। स्कथ, प्रत्यय ( “हेतु ), अणु, भौतिक 
तत्व, सभी विज्ञान मात्र हैं। यह आलयविज्ञान भी प्रतीत्य-समृत्पन्न 
(विच्छिन्न प्रवाहके तौरपर उत्पन्न), क्षण-क्षण परिवत्तेनशील है। 
क्षणिकताके कारण उसे हर वक्‍त नया रूप धारण करते रहना पड़ता है, 
जिसके ही कारण यह जगत-वैचित्र्य है। 

सर्वास्तिवादका वही सिद्धान्त है, जिसे हम बुद्धके- दर्शेनमें बतला आये 
हैं, वह वाह्य रूप, आन्तरिक विज्ञान दोनोंकी प्रतीत्य-समृत्पन्न सत्ताको 
स्वीकार करता है। 

सौन्नान्तिक अपनेको बुद्धके सूत्रान्तों (सूत्रों या उपदेशों )का अनुयायी 
बतलाते हैं। वह वाह्य विज्ञानवादसे उलटे वाद्यार्थवादी हैं अर्थात्‌ क्षणिक 
रूप ही मौलिक तत्त्व है। द 


जननी न नाआलक ने 5 िभनननननयत ता लिलीणाणी ल।भलख।।ीओं नाना “5 


. १. देखो असंग, पृष्ठ ७०४-३७ २. लंकावतारसूत्र ५१ ३. वही. 
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8६ ३-आत्मवादी दहन 


. अनीश्वरवादी दर्शनोंमें चार्वाक और बौद्ध अनात्मवादी हैं, उनके 
बारेमें हम बतला चुके। दर्शनके इस नवीन यूगमें कुछ ऐसे भी भारतीय 
दर्शन रहे हैं, जो कि ईश्वरपर तो ज़ोर नहीं देते किन्तु आत्माकों स्वीकार 
करते रहे हैं। वेशेषिक ऐसा ही आत्मवादी दर्शन है। 

१-परमाणुवादी कणाद (१५० इं०) 

क्‌. कथादका काल---वेशेषिक द््शनके कर्ता कणाद थे। ब्राह्मणोंके 
छे दर्शनोंके कर्त्ताओंकी जीवनी और समयके बारेमें जो घना अंधकार 
देखा जाता है, वह कणादके बारेमें भी वैसा ही है। कणादके जीवनके 
बारेमें हम इतना ही जानते हैं, कि वह गिरे हुए दानों (--कर्णों)को 
खाकर जीवन यात्रा करते थे, इसीलिए उनका नाम कणाद (>-कण-आद ) 
पड़ा; लेकिन यह सूचना शायद ऐतिहासिक झोतसे नहीं बल्कि व्याकरणसे : 
मिली व्याख्याके आधघारपर है। वेशेषिकका दूसरा नाम औलक्‍क्य दर्शन 
भी है। वेशेषिकके कर्त्ता, या सृष्टिके उछक (--उल्ल ) पक्षीका क्‍या संबंध 
था, यह नहीं कहा जा सकता। कणादका दूसरा नाम उलक होता यदि 
वे सरस्वती (5-विद्या)के नहीं बल्कि लक्ष्मी (--धनके ) स्वामी होते ! 
उलक कोई अच्छा पक्षी नहीं, कि माता-पिता या मित्र-सुहृद इस नामसे 
कणादको याद करते। उल्ल्‌ अथेन्स (यूनान)के पवित्र चिन्हींमें था, क्या 
इस दश्शनका यूनानी दर्शनसे जो घनिष्ठ संबंध है, उसे ही तो उलक शब्द 
सूचित नहीं करता ? द 

ख. यूनानी दर्शध और वशेषिक--देवलीकी इस मरुस्थली कारामें 
जितनी कम सामग्रीके साथ मुझे यह पंक्तियाँ लिखनी पड़ रही हैं, उसकी 
दिक्‍कतोंकोी सहृदय पाठक जान सकते हैँ। तो भी यूनानी दाशनिकोंके मूल 
अनुवादोंको पढ़कर तुलना कर फिर कुछ विस्तृत तीर॒पर लिखनेके ख्यालपर 
इसे छोड़ देना अच्छा नहीं है; इसलिए यहाँ इ्रम ऐसे कुछ हिन्दू-यवन सिद्धा- 
न्तोंके बारेमें लिखते हैं। 


५८२ दर्शन-दिग्दहोनत | अध्याय १६ 


». परसाणुवाद--देमोक्रितु (४६०-३७० ई० पू०) का जन्म बुद्धके 
निर्वाण (४८३ ई० पु०)से २३ साल पीछे हुआ था। यह वह समय है जब 
कि हमारी दर्शन-सामग्री, कुछ पुराने (उपनिषद्धों ), तथा बुद्ध-महावीर आदि 
तीर्थंकरोंके उपदेशोंपर निर्भर थी। इस सामझ्रीमें ढूंढ़नेपर हमें परमाणुके 
जगत्‌का मूलतत्व होनेकी गंध तक नहीं मिलती। देमोक्रितुने जिस वक्‍त 
अविभाज्य, अवेध्य---अ-तोमन्‌---का सिद्धान्त निकाला, उस वक्‍त भारतमें 
उसका बिलकुल ख्याल नहीं था यह स्पष्ट है। देमोक्रितु परमाणुओंकों 
संबसे सूक्ष्म तत्व मानता था, किल्तु साथ ही उनके परिमाण हैं, इससे 
इन्कार नहीं करता था। कणाद भी परमाणुकों सूक्ष्म परिमाणवाला कण 
समझते हैं। दोनों ही परमाणुओंको सूथ्टिके निर्माणकी ईटें मानते हैं। 

9. सामान्य, विशेष--पिथायोर (५७०-५०० ई० पृ०)ने आकृति- 
को मूलतत्त्व माना था, क्योंकि भिन्न-भिन्न गायोंके मरनेके बाद भी हर 
पीढ़ीमें गायकी आकृति मौजूद रहती है। अफलातूं (४२७छ-३४७ ई० 
पू०)ने और आगे वढ़कर बरावर दुहराई जानेवाली आकृतियोंकी जो 
समानता नचसामान्य है, उसपर और जोर दिया; उसके ख्यालमें विशेष 
मूलतत्व (ज-विज्ञान ) में बिखरे हुए हैं। यह सामान्य विद्येषद्ती कल्पना 
अफलातूने पहिले-पहिक की थी। यूनानियोके भारतसे घनिष्ठ संबंध 
स्थापित करने (३२३ ई० घृ०)से पहिलेके भारतीय साहित्यमें इस ख्याल- 
का बिलकुल अभाव है। 

८. द्रव्य, गुण आदि--कणादने अपने दर्शनमें विश्वके तत्त्वोंका-- 
द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय इन छे पदार्थोर्मे वर्गीकरण 
किया है। अफलालूँके शिप्य अरस्तू (३८४-३२२ ई० थु०)ने अपने तक 
शास्त्रमें आठ और दस पदार्थ माने हैं--द्वव्य, गुण, परिमाण, संबंध, 
दिशा, काल, आसन, स्थिति, कर्म, परिमाण। द्रव्य, गृंण, कर्म, संबंध 
(समवाय ) दोनोंके मतमें समान हैं। दिशा और कालकों कणादने द्रव्योंमें 
गिना है, और परिमाणको गुणोंमें। इस प्रकार हम कह सकते हैं, कि 
कणादने अरस्तुके पदार्थोका वर्गकिरण फिरसे किया। 
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इत वरातोंके शश झाऊझ और भारतके यूनानसे घनिष्ठ संबंध तथा 
सांस्कृतिक दानादानकों देखते हुए यह आसानीसे समझमें आ सकता है, 
कि ये सादश्य आकस्मिक नहीं हैं। 

कणादने वेशेपिक दर्शनको बुद्धसे पहिले ले जानेका प्रयास फ़जूल 
है, कणादका दर्शन यदि पहिलेसे मौजूद होता, तो बुद्ध तथा दूसरे समका- 
लीन दार्शनिकोंकों त्रिपिटक और जनाग्रमोंकी भाषा-परिभाषाके द्वारा 
अपने दर्शनोंको न आरंभ करनेकी ज़रूरत थी, और न वह कणादके दर्शनके 
प्रभावसे अछते रह सकते थे। 

कणादके दर्शनपर बौद्ध दर्शनका कोई प्रभाव नहीं है, यह कहते हुए 
कितने हो विद्वान्‌ वेशेषिकको वुद्धसे पहिले खींचना चाहते हैं। इसके उत्तरमें 
हम अभी कह चुके हैं, कि (१) बुद्धके दर्शनमें उसको गंध तक नहीं है। 
(२) कणादका दर्शन वौद्ध-इशेनसे अप्रभावित नहीं है। आत्मा और 
नित्यताकी सिद्धिपर इतना जोर आखिर किसके प्रहारके उत्तरमें दिया गया 
है ? यह निश्चय ही बुद्धके अनित्य, अनात्म के विरुद्ध कणादकी दाशे- 
निक जदाद है। यूनानी दर्शनमें भी हेराक्लितु (५३५-४२५ ई० पू०) के 
अनित्यतावादके उत्तरमें नित्य सामान्यकी कल्पना पेश की गई थी, कणाद 
और उनके अनुयायियोंका शतावब्दियों तक उसी सामान्यको नित्यताके 
नमूनेके तौरपर पेश करना, बौद्धोंके अनित्य (->क्षणिक ) वादके उत्तरमें 
ही था, और इस तरह वेशेषिक बौद्ध दर्शनसे परिचित नहीं, यह वात 
गलत है। 

नागाजुनसे कणाद पहिलें थे, यद्यपि इसके वारेमें अभी कोई पक्की वात , 
नहीं कही जा सकती, किन्तु जिस तरह हम कणादको नागार्जुनके प्रमाण- 
विध्वंसनके वारेमें चुप देखते हैं, उससे यही कहना पड़ता है, कि शायद 
कणादको नागार्जुनके विचार नहीं मालम थे । 

गे. वेश्ेषिकसत्रोंका सेक्षेप--करणादने अपने ग्रंथ--वेशेषिकसूत्र-- 
को दस अध्यायोंमें लिखा है; हर एक अच्यायमें दो-दो आह्विक है।' 
अध्यायो और आह्िकोंके प्रतिपाद्य विषय निम्न प्रकार हैं--- 
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२ अध्याय 


आह्लिक 


२ आह्िक 


२ अध्याय 


३ अध्याय 


४ अध्याय 
र्‌ 


र्‌ 
५ अध्याय 


आह्िक 
आह्विक 


आह्लिक 


आह्लिक 


आह्विक 
आह्िक 


आह्विक 


२ आह्विक 


६ अध्याय 


आह्लिक 


२ आह्िक 


७ अध्याय 


९ अध्याय 


आह्लिक 
आह्लिक 


आह्िक 


आह्िक 
आह्िक . 


२ आहविक 


बदोन-विग्दशन 
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पदार्थ-कथन 

सामान्य (>>जाति) वान्‌ 
सामान्य, विशेष 

द्र्व्य 

पृथिवी आदि भूत 
दिला, काछ 

आत्मा, मन 

आत्मा 


में 


शरीर आदि 
कार्य-कारण-भाव आदि 
शरीर (पाथिव, जलीय . . 
कर्म 

शारोरिक कर्म 
मानसिक कर्म 

घर्म 

दान आदि घर्मोंदी विवेचना 
धर्मानुष्ठान 

गण, समवाय 

निरपेक्ष गुण 

सापेक्ष गुण 

प्रत्यक्ष प्रमाण 

कल्पना-सहित प्रत्यक्ष 
कल्पता-रहित प्रत्यक्ष 

अभाव, हेतु 

अभाव 


हेतु 


- नित्य. ) 
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१० अध्याय अनुमानके भेद 
१ आहलिक हि 
२ आह्िक 

कणादने किस प्रयोजनसे अपने दर्शनकी रचना की, इसे उन्होंने ग्रंथके 
पहिले सूत्रोंमें साफ़ कर दिया है --- 

“अतः अब मैं धर्मका व्याख्यान करता हूँ।” 

“जिससे अभ्युदय (>-लौकिक सुख) और निःश्रेय (>पारलौकिक 
सुख )की सिद्धि होती है, वह धर्म है।” 

“उस (“-धर्म) को कहनेसे वेद (--आसम्नाये )की प्रामाणिकता है । _ 

घ. धर्म और सदाचार--इसका अर्थ यह है, कि यद्यपि कणादने 
द्रव्य, गृण, कर्म, प्रत्यक्ष, अनुमान जेसी संसारी वस्तुओंपर ही एक बुद्धि- 
वादीकी दृष्टिसे विवेचना की है, तो भी उस विवेचनाका मुख्य लक्ष्य 
. है धर्मेके प्रति होती शंकाओंको युक्तियोंसे दूर कर फिरसे धर्मकी धाक 
स्थापित करना। अपने इस दाशैनिक प्रयोजनकी सिद्धि,वे दो प्रकारसे करतें 
हैं, एक तो दृष्ट हेतुओंसे---ऐसे हेलुओंसे जिन्हें हम लौकिक दृष्टिसे जान 
(+-देख) सकते हैं, दूसरे वे जिनकेलिए दुष्ट हेतु पर्याप्त नहीं हैं और उनके 
लिए अबृष्टकी कल्पना करनी पड़ती है। कणादने अपनेको बुद्धिवादी साबित 
करते हुए कहा, कि “दुष्ट न होनेपर ही अदृष्टकी कल्पना” करनी चाहिए 
जैसे कि चुम्बक (>स्अयस्कान्त )की ओर लोहा क्‍यों खिचता है, वृक्षके 
धरीरमें ऊपरकी ओर पानी क॑से चढ़ता है, और चक्कर काटता है, 
आग क्‍यों ऊपरकी ओर जाती है, हवा क्‍यों अगलरू-बगलमें फैलती है, 
प्रमाणुओंमें एक दूसरेके साथ संयोग करनेकी प्रवृत्ति क्यों होती है। इनके 
लिए दुष्ट हेतु न मिलनेसे अदृष्टकी कल्पना करनी पड़ती है, इसी तरह 
जन्मास्तर, गर्भमें जीवका आना आदिके बारेमें दृष्ट हेतु नहीं मिल सकते, 
वहाँ हमें अबृष्टकी कल्पना करनी पड़ेगी। कणादके मतानुसार द्रव्य, 


१. बशेविकसत्र १४११-२ २. वही १०२४९ 
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गृण, कर्म इन तीन पदार्थों तक दृष्ठ हेतुओंका प्रवेश है, इनसे अचन्यत्र 
अदष्टका सहारा लेना पड़ता है। 

एक बार जब अदृष्टकी सल्तनत कायम हो गई, तो फिर उससे धर्म 
रूढ़ि, वर्ग-स्वार्थ सभीको कितना पुष्ट किया जा सकता है; इसे हम कास्ट 
आदि पाइचात्य दा्शनिकोंके प्रयत्नोंमें देख चुके हैं। पाँचवें अध्यायके 
दूसरे आह्लिकमें उस समयके अज्ञात कारणवाली कितनी ही भौतिक घट- 
नाओंकी व्याख्या अदृष्ट द्वारा करनेकी कोशिश की गई है। पूरोहितोंके 
कितने ही यज्ञ-यागों, स्तान, ब्रह्मचर्य, गूरुकुलवास, वानप्रस्थ, यज्ञ, दान 
आदि क्रिया-कर्मोका जो फल बतलाया जाता है, उसे बुद्धिसे नहीं सावित 
किया जा सकता, इनके लिए हमें अदृष्टपर वेसे ही विश्वास रखना 
चाहिए, जेसे कि चम्बक द्वारा लोहेके खिंचनेपर हमें विश्वास, करना 
पड़ता है। 

आहार भी धर्मका अंग है। शुद्ध आहार वह है, जो कि यज्ञ करनेके 
वाद बच रहता है, जो आहार ऐसा नहीं है वह अशुद्ध है। 

हु. दाशनिक विचार--इस तरह कणादने धर्मके. पुष्ट करनेकी 
प्रतिज्ञा पूरी करनेकी चेप्टा ज़रूर की है, किन्तु सार ग्रंथमें उसकी मात्रा 
इतनी कम और दलीलें इतनी निर्बल हैं, कि किसी ब्राह्मणकों यह कहना 
ही पड़ा -- ह 

“धर्म व्याख्यातुकामस्य पषट्पदार्थोपवर्णनम | 
हिमवदुगन्तुकामस्य सागरागमनोपमम्‌ ॥ 7 

[ 'धर्मकी व्याख्याकी इच्छा रखनेवाले (कणाद)का छे पदार्थोका 
वर्णन वसा ही है, जैसा हिमालय जातेकी इच्छावालेका समुद्रकी ओर 
आना।/]_ ः 

०. पदार्थे---अरस्तूने जिस तरह अपने तकंशास्त्र में पदार्थोकी 


ननीनननओ अविअलली ओला + था चणण पा अलतिललिनिनिननीननलन अत 


१. कलाप-व्याकरणकी कोई पुरानी टीका--लांड007ए ० [४0७४ 
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गिनाया है, उसी तरह कणादने भी विश्वके तत्त्वोंको छे पदार्थों में विभा- 
जित किया है, वे हैं--- 

द्रव्य, गण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय। 

(5) द्रब्य---चल विश्वकी तहमें जो अचल या बहुत कुछ अचल 
तस्व हैं, उन्हें कणादने द्रव्य कहा है। जो आज इंटें, घड़े, सिकोरे हैं, वे कल 
टूटकर घिसते-घिसते घूलि बन जाते हैं, फिर उन्हें हम ईंटों और बर्तनोंके 
रूपमें बदल सकते हैं । इन सब तब्दीलियोंमें जो वस्तु एकसाँ रहती है, 
वही है पृथिवी द्रव्य। कणादने नौ द्रव्य माने हैं--- 

पृथिवी, जल, अर्नि, वायु, आकाश, काल, दिशा (>-देश) आत्मा 
और मन। 

इनमें पहिले चार अभौतिक तत्त्व, और अपने मूलरूपमें अत्यन्त 
सुक्ष्म अविभाज्य, अवैध्य अनेक परमाणुओंसे मिलकर बने हैं। आकाश, 
काल, दिशा और आत्मा, अभौतिक, तथा सर्वेत्र व्यापी तत्त्व हैं। मत 
भी अतिसूक्षम अभौतिक कण ( --अणुपरिमाणवाला ) है। 

(८) गण--गृण सदा किसी द्वव्यमें रहता है। जैसे-- 





पिद्येषग: 


द्र्व्य ण | सामान्य गुण 


बा 





१. पृथिवी | गंध रस, रूप, स्पर्श - ) 
२. जरऊू | रस रस, रूप, स्पर्श, तरे- 

लता, स्निग्धता संयोग, विभाग | संख्या 
३. अग्नि | रूप रूप, स्परों परिमाण 
४. वायू | स्पर्श स्पर्श पृथकत्व 
५. आकाश | शब्द शब्द ।॒ 
६. काल परत्व, अपरत्व 
७. दिशा परत्व, अपरत्व | 
८. आत्मा 





१. पीछेके न्याय वेशेषिकने अभावको और जोड़ सात पदार्थ माने है । 


५८८ दर्शन-दिग्द्शन 
कणादने सिर्फ ग्यारह गण माने थे-.... 
' (१) रूप (७) पृथकत्त (--अलगपन) 
(२) रस (८) सयोग ( “जुड़ना 
(३) गंध (९) विभाग 
(४) स्पर्श (सर्दी, गर्मी) (१०) परत्व (>>परे होना) 


| अध्याय १६ 


(५) संख्या (११) अपंरत्व (>>उरे होना ) 
(६) परिमाण 
किन्तु, पीछेके आचायोने १३ और बढ़ा गुणोंकी संख्या चौबीस कर 

दी है-- 
(१२) बुद्धि (ज्ञान) (१८) गुरुत्व (>न्भारीपन ) 
(१३) सुख (१९) लघुत्व (--हल्कापन) 
(१४) दुःख (२० ) द्रवत्व (चवरलता) 

. (१५) इच्छा (२१) स्नेह (-जोड़नेका गुण) 

(१६) द्वेष (२२) संस्कार 
(१७) प्रयत्न (२३) अदृष्ट (अलौकिक 


शक्तिमत्ता) 
(२४) शब्द 
इनमें द्रवत्व, स्तेह और शब्दको कणादने जरू ओर आकाशके ग॒णोंमें 
गिना है। गन्ध, रस, रूप, स्पर्श, शब्द--विशेष गुण कहे गये हैं. क्योंकि 
ये पृथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाशके क्रमशः: अपने-अपने विशेष 
गुण हैं। ' 
(५) कर्म--कमं क्रिया (>"गति)को कहते हैं। इसके पाँच 
भेद हैं--- 


'ैरललमाओआ»नामकमथामान५क की... 


१. “वायो नवेकावश तेजसो गुणा जलक्षितिप्राणभ॒तां 
दिक्‌-कालयो: पंच घडेव चांवरे महेश्वरेष्टो सनलस्थ् 





चतुर्दश। 
58. है... | 


३ न 
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(१) उत्क्षेपणष (>ऊपरकी (४) प्रसारण (चारों ओर 


ओर गति ) फैलना ) 
(२) अपक्षेपण. (जनीबेकी (५) गमन (च्सामनेकी गति) 
ओर गति) 


(३) आकुंचन (-सिकुड़ना) 

द्रव्य, गृूण, और कर्मपर दृष्ट हेतुओंका प्रयोग होता है, यह बतला 
चुके हैं। इन तीनोंको हम निम्न समान रूपोंमें पांते हैं--- 
(१) सत्ता (-"अस्तित्व) वाले (४) कार्य 


(२) अनित्य क्‍ (५) कारण 
(३) द्रव्य (६) सामान्य 
(७) विशेष 


गूण और कर्म सदा किसी द्॒व्यमें रहते हैं, इसलिए द्रव्यको गुणकर्मोंका 
समवायि (+-नित्य) कारण कहते हैं। गुणकी विशेषता यह है, कि वह किसी 
दूसरे गृण और कर्म में नहीं होता । 

(८) सामानन्‍्य--अनेक द्रव्योंमें रहनेवाला नित्य पदार्थ सामान्य है, 
जैसे पृथिवीत्व (--पृथिवीपन) अनेक पार्थिव द्रव्योमें, गोत्व (>-गायपन ) 


अर्थात्‌-+- 

द्र्व्य गण-संख्या द्र्व्य गण-संख्या 
(१) पृथियी श्ड (६) कार ५ 
(२) जल श्ड (७) दिल्ला ५्‌ 
(३) अग्नि ११ (८) आत्मा. १४ 
(४) वायु है (९) सन ८ 
(५) आकाश ६ 


महेशवर (--ईव्वर)को पीछेके ग्रन्थकारोंने आठ गुणोंबाला माना 
है, किन्तु कणादके सत्रोंसे ईइवरके लिए कोई स्थान नहीं, वहाँ तो ईइवर- 
का काम्त अवृष्टसे लिया गया है। 
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अनेक गायोंमें रहनेवाला नित्य पदार्थ है। गायें लाखों आज, पहिले 
और आंगेभी नष्ट होती रहेंगीं, किनत्‌ गोल्व नष्ट नहीं होता। वह आजकी 
सारी गायोंमें जिस तरह मौजूद है, उसी तरह पहिले भी था और आगेकी 
गायोंमें भी मिलेगा, इस प्रकार मोत्व नित्य है। 

(६) विशेष--परमाणुओं (>-पृथिवी, जल, वाद्यु, आगके सूक्ष्मतम' 
नित्य अवयब ) में जो एक दूसरेसे भेद है, उसे बिशेष् कहते हैं। विशेष 
सिर्फ नित्य द्रव्योंमें रहता है, और वह स्वयं भी नित्य है। इसी विशेषके 
प्रतिपादनके कारण कणादके शास्त्रका ताम वेशैविक पड़ा । । 

(क) समवाय--वंस्तुओंके बीच के नित्य संबंधको समवाय . कहते 
हैं। द्रव्यके साथ उसके गुण, कर्म समवाय संबंधसे संबद्ध हैं--पृथिवीमें 
गंव, जलमें रस समवाय संबंधसे रहते हैं। सामान्य : (>न्योत्व आदि) 
भी द्रव्य, गृण, कर्ममें समवाय (->नित्य) संबंधसे रहता है। 

 (ख) ब्रब्य--चारों भूतोंका जिक्र ऊपर हो चुका है। बाकी द्रब्योंमें 
आकाश, कार और दिशा अदुष्ट हैं, साथ ही वेश्ेषिक इन्हें निष्किय भी 
. मानता है। अदृष्ट और निष्किय होनेपर वह है, इसको कंसे सिद्ध किया 
जा सकता है--इस प्रइनका उत्तर आसान नहीं था। वेशेषिकका कहना 
है--शब्द एक गृण है जो प्रत्यक्ष सिद्ध है। गृण द्रव्यके बिना नहीं रह 
सकता, शब्दकी किसी और भूतसे जोड़ा नहीं जा सकता, इसलिए एक नये 
द्रब्यकी ज़रूरत है, जो कि आकाश है। कणादको यह नहीं मालूम था, कि 
हवासे खाली जगहमें रखी घंटी शब्द नहीं कर सकती। 

(०) कारू--बाल्य, जरा, एक साथ (“नयौगपद्य), क्षिश्रता हमारे 
लिए सिद्ध बांतें हैं, इनका कोई ज्ञापक होना चाहिए, इसी ज्ञापकको काल 
कहा जाता है।. कालका जबर्दस्त खंडन बौद्धोंने किया है, जो बहुत कुछ 
आधुनिक सापेक्षताबवाद की तरहका है; इसे हम आगे कहेंगे । कणादक्ते 
समय व्यवहारकी आसानीकेलिए जो कितनी ही युक्तिरहित घारणाएँ 


१. संख्या २. देखो, धर्मकीर्ति, पृष्ठ ७४२ 
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फैली हुई थीं, उनसे भी उन्होंने अपने वादका अंग बनाया । 

(०) विजशा--दूर और नजदीकका ख्याल जो देखा जाता है, उसका 
भी कोई आश्रय होना चाहिए, और वही दिशा (+>-देश) द्रव्य है। सापे- 
क्षता में हम देख चुके हैं, और आगे धर्मकीतिके दर्क्षममें भी देखेंगे, कि देश 
था दिज्ला व्यवहार-सत्य हो सकती है, किन्तु ऐसे निश्किय अदृष्ट तत्त्वको 
परमाथे-सत्य श्रद्धावश ही माना जा सकता है। 

(८) आत्मा--( १) इन्द्रियों और विषयोंके संपर्कंसे हमें जो 
ज्ञान होता हैं, उसका आधार इन्द्रिय या विषय नहीं हो सकते, क्‍योंकि वे 
दोनो ही भौतिक-जड़--हैं। ज्ञानगा अधिकरण (--कोश) आत्मा है। 
(२) जीवितावस्थामें शरीरमें गति और मृतावस्थामें गति का बन्द होना 
भी बतलाता है, कि गति देनेवाला कोई पदार्थ है; वही आत्मा है। 
(३) श्वास-प्रशवास, आँखका निमेष-उन्मेष, मनकी गति, सुख, दु:ख, 
इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, शरीरके रहते भी जिसके अभावमें नहीं होते वही 
आत्मा है। दूसरे आत्मवादियोंकी भाँति कणाद शब्द (>-वेद, घामिक 
ग्रंथ) के प्रमाणसे आत्माकों सिद्ध कर सकते थे, किन्तु शब्द-प्रमाणपर 
जिस तरहका प्रहार उस वक्‍त पड़ रहा था, उससे उन्‍्होंवे उसपर ज्यादा 
जोर नहीं दिया। उन्होंने यह भी कहा कि (४) आत्मा प्रत्यक्ष-सिद्ध है, 
जिसे मैं! (--अहं) कहा जाता है, वह किसी पदार्थका वाचक है, और 
वही पदार्थ आत्मा है। इस प्रकार यद्यपि आत्मा प्रत्यक्ष-सिद्ध है, तो भी 
अनुमान उसकी और पृष्टि करता है। सुख, दुख, ज्ञान की निष्पत्ति 
(उत्पत्ति) सर्वेत्र एकसी होनेसे (सभी आत्माओं ) की एक-आत्मता 
(एक आत्माकी .व्यापकता) है; तो भी सबका सुख, दुःख, ज्ञान 
अलग-अलग होता है, जिसय्ने सिद्ध है, कि आत्मा एक नहीं अनेक हैं। 
शास्त्र (>-वेंद आदि) भी इस मतकी पुष्टि करते हैं। 

(0) मन---अणू (>्सृक्ष्म) परिमाणवाला, तथा प्रत्येक आत्माका 
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१. देखो, 'विश्वकी रूपरेखा? । 
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अलग-अलग है। कई इन्द्रियों और विषयोंका सन्निकर्ष हो चुका है, 
आत्मा भी व्यापक होनेसे वहाँ मौजूद है, तो भी अनेक इन्द्रियाँ आत्माके 
साथ मिलकर अनेक विषयों का ज्ञान नहीं करा सकतीं, एक बार एक 
विषयका ही ज्ञान होता है; इससे मालम होता है कि इन तीनों के रहते 
कोई एक चौथी चीज (आत्माकी शक्तिकों सीमित करनेवाली) है, जो 
अणू होनेसे सिर्फ एक इन्द्रिय-विषय-संपर्कपर ही पहुँच सकती है, यही 
मन है। मन प्रत्यक्षका विषय नहीं है, इसलिए एक बार एक ही विषयका 
ज्ञान होनेसे उसका हम अनुमान कर सकते हैं। 

(ग) अन्य विषय--छी पदार्थोके अतिरिक्त कुछ और बातोंपर 
कणादने प्रसंगवश विचार किये हैं। जैसे--- 

(»&) अभाव--अभावको यद्यपि कणादने अपने पिछले अनुयायिओंकी 
भाँति पदार्थोमें वहीं गिना है, तो भी उन्होंने उसका प्रतिपादन जरूर 
किया है। अभाव अ-सत्‌, अ-विद्यमानकों कहते हैं। अभाव गूण और 
क्रियासे रहित है। सिर्फ क्रियासे रहित इसलिए नहीं कहा, क्योंकि वेसा 
करनेपर आकाश, काल और दिशा भी अभावमें शामिल हो जाते; इस- 
लिए कणादने उन्हें कोई न कोई गूण देकर भाव-पादार्थो्में शामिल किया। 
अभाव चार प्रकारके होते हैं। (१) प्राग-अभाव--उत्पत्तिसे पहिले उस 
वस्तुका न होना प्रागू-अभाव है, जेसे बननेसे पहिले घड़ा। (२) शध्वेस- 
अभाव--ध्वंस हो जानेपर जो अभाव होता है, जसे टूट जानेके वाद 
घड़ेकी अवस्था । (३) अन्योन्‍्य-अभाव--भाववाले पदार्थ भी एक 
दूसरेके तौरपर अभाव-रूप हैं, घड़ा कपड़ेके तौरपर अभाव-रूप है, कपड़ा 
घड़ेके तौरपर अभाव-रूप है। (४) सामान्य-अभाव (5"-अत्यंताभाव )--- 
किसी देश-कालमें वस्तुका न होना, सामानन्‍्याभाव है, जेसे गदहेकी सींग 
बाँझका बेटा। अभाव बनी वस्तुकी स्मृतिकी सहायतासे अभावको प्रत्यक्ष 
किया जा सकता है। स्मृति अभावके प्रतियोगी (जिसका कि वह 
अभाव है, उस) वस्तुका चित्र सामने उपस्थित रखती है, जिससे. हम 
अभावका साक्षात्कार करते हैं। 
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(9) नित्यता--जो सद्‌ (>-भाव-रूप) है, और बिना कारणका 
है, वह नित्य है। जैसे कार्य (>-धूएं)से. कारण (>-आग) का अनुमान 
होता है, जेसे अभावसे भावका अनुमान होता है, उसी तरह अनित्यसे 
नित्यका अनुमान होता है। कंणाद, देमोक्रितुके मतानुसार बाहरसे निरन्तर 
परिवर्तन होती दुनियाकी तहमें अचल, अपरिवर्तेन-शील, नित्य परमा- 
णुओंकों देखते हैं। पृथिवी, जल, तेज, वायु ये चारों भूत परमाणु-रूपमें 
नित्य हैं। इन्हीं नेत्र-अगोचर सूक्ष्मक्णोंके मिलनेसे आँखसे दिखाई देने- 
वाले अयवा शरीरके स्पर्शसे मालूम होनेवाले स्थूल महाभूत पैदा होते 
हैं। मन भी अणू तथा नित्य है। आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा सर्वे- 
व्यापी (>-विभु) होते नित्य हैं। इस प्रकार कणादके मतमें परिवर्तन, 
अनित्यता या क्षणिकता बाहरी दिखावा मात्र है; नहीं, तो विश्व वस्तुत: 
नित्य है---अर्थात्‌ अनित्यता अवास्तविक है और नित्यता वास्तविक । 
यह सीबे बौद्धदर्शनके अनित्यता (--क्षेणिक) वादका जवाब नहीं तो 
और क्या है ? कणादका मुख्य प्रयोजन ही माल्म होता है, बौद्ध क्षणिक- 
वादको देमोक्रितुके परमाणुवाद, अकलातूँके सामान्यवाद तथा अरस्तूके 
द्रव्य आदि पदार्थवादकी सहायतासे खंड़ित करना । कणादने यूनानियों के 
दर्शनका प्रयोग पूरी तौर से अपने मतरूबके लिए क्रिया, इसमें सन्देह नहीं । 

(८) प्रसाण--वेशेंषिक दर्शनकी पदार्थोकी विवेचना मुख्यतः थी 
पदार्थोके नित्य और अनित्य रूपों एवं दृष्ट और अदुष्ट (>शास्त्र) हेतुओं 
से उन रूपोंकी सिद्धिकेलिए। किन्तु, किसी वस्तुकी सिद्धिके लिए प्रमाण- 
पर कुछ कहना ज़रूरी था, इसीलिए विशेषतौरसे नहीं बल्कि प्रसंगवश 
प्रमाणोंपर भी वशेषिकसत्रोंमें कुछ कहा गया । यहाँ सभी प्रमाणोंका एक 
जगह क्रमवद्ध विवेचन नहीं है, तो भी सब मिलानेपर प्रत्यक्ष, अनुमान ये 
दुष्ट प्रमाण वहाँ मिलते हैं। (१) साथ ही कणाद कितनी ही बातों के 
लिए शास्त्र या शब्दप्रमाणको भी मानते हैं। (२) नवें अध्यायके प्रथम 
आह्विक वस्तुके साक्षात्कार करनेकेलिए योगीकी विशेष शक्तिका भी 
जिक्र आता है, जिससे मालम होता है, कि यौगिक शक्तिको कणाद 
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प्रभाणोंमें मानते हैं। किस तरह के शब्द और योगि-प्रत्यक्षको प्रमाण माना 
जायें, इसके बारे में कणांदने बहस नहीं की। (३) प्रत्यक्षपर एक जगह 
कोई विवेचना नहीं है, तो भो आत्माके प्रकरणमें इन्द्रिय और विषयके 
सन्निकर्ष (संबंध) से ज्ञान का जिक्र प्रत्यक्षेके ही लिए आया है, इसमें 
धंन्देह नहीं । जो पदार्थ प्रत्यक्षंके विषय॑ हैं, उनमेंसे गुण, कर्म, सामान्यकी 
प्रत्यक्षतॉंकी उनके आश्रयमृत द्रव्यके संयोगसे बंतलाया है--जैसे कि 
वृंथिवीद्रव्यका (अ्राणसे) संथोग होनेपर गंध गुणका प्रत्यक्ष होता, जल- 
अंग्नि-वांयुके संयोंगसे रस, वर्ण, स्पर्श यूंगों के प्रत्यक्ष होते हैं। (४) वस्तुका 
अंनुमान प्रसिद्धि के आधारपर-होता है। इसके तीन रूप हैं---(») एकके 
अभावका अनुमान दूसरेके भाव (>-विद्यमानता) से, जैसे सींगके विद्य- 
मान होनेसे अनुमान हो जाता है कि वह घोड़ा नहीं है। (०७) एकके भाव- 
का अनुमान दूसरेके अभांवसे, जैसे सींगके न विद्यमान होने से अनुमान 
होता है, कि वह घोड़ा है। (८) एकके भ्रावसे दूसरेके भावका अनुमान, 
जसे सींगंके विद्यमान होनेसे अनुमान होता है, यह गाय है। ये सभी 
अनुमान इन प्रसिद्धियोंके आधार पर किये जाते हैं, कि घोड़ा सींग-रहिते 
होता है, गाय सींग सहित होती है। प्रथम अध्यायके प्रथमाह्निकर्में यह 
भी बतलाया है, कि कारण (आग) के अभावमें कार्य (घूम) का अमाव 
होता है किन्तु कायये (घूम) के अभावमें कारण (अग्नि) का अभाव नहीं 
होता! अनुमानके लिए हेतुकी ज़रूरंत होती है। बिना देखे ही कोई कह 
उठता है, पहाड़में आग हैं, किन्तु जब हम उसे देखते नहीं, कहने मात्रसे 
आगकी सत्ता नहीं मानी जा सकती । इसकेलिए हेतु देनेकी ज़रूरत 
पड़ती है, और वह है---क्योंकि वहाँ धुआँ दिखाई पड़ रहा है” इस प्रकार 
नवम अध्यायके दूसरे आह्िकमें हेतुका जिक्र किया गया है।' 

(0) ज्ञान और सिथ्याशान--अ-विद्या या भिध्याज्ञाव इन्द्रियोंके 
“विकार अथंवां गलत संस्कारोंके साथ किये साक्षात्कार या अ-साक्षात्कार के 
कारण होता है। इससे उल्टा है बिद्या या आन ॥ 
(ग) ईश्वर--ईश्वरके लिए कणादके दर्शनमें गुंजाइश नहीं। 
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उसके नौ द्रव्योंमें आत्मा आया है, किन्तु वें हैं इन्द्रियों और मनोंकी 
सहायता से ज्ञान प्राप्त करनेवाले अनेक जीव । उन्हें कर्म फल आदि अदृष्ट 
देता है। यह फल देनेवाला अदृष्ट सक्षत-दृष्कृंतकी वासना यां संस्कार है। 
: इसे ईश्वर नहीं कहा जा सकता । सष्टिके 'निर्माणंकेलिए परमाणओं में 
“गतिकी आवश्यकता है, जिससे कि उनमें संयोग होकर स्थल पदार्थ बने। 
'संष्टि-रचंनाकेलिए होनेवाली यह परमाण-गतिं भी कणादके दकेः अनुसार 
“अबदंष्टके अनसार होती हैं, इस प्रकार अदष्टवादी कणांदकों संष्टि कर्मफल 
कहीं भी ईश्वरकी जरूरत नहीं महसूस होती।व। 
२-अनेकान्तेबांदी जेन-दर्शन न 

जेन तीर्थंकर महावीरके दर्शेनके बारेमें हम पहिले कुछ बतला चुके 
हैं। महावीरंके समय यह' ब्रंत-उंपवास और तपस्याका पंथ था; अभी इसपर 
दर्शनकी पृट नहीं लगी थी; किन्तु, जंसा कि हम बतला' आये हैँ, संजय 
वेलट्विपुत्तके अनेकान्तवादसे प्रभावित हो जेनोंने अपना अनेकान्तवादी 
स्पाद्राद दर्शन तेयार किया । दाशेनिक विचार-संघर्ष और यनानियोंके 
संपर्कसे ईसवी सनक्े आरम्भ होनेके साथ अपने-अपने दार्शनिक विचारोंको 
सुव्यवस्थित करनेका प्रयत्त जो भारतके भिन्न-भिन्न संप्रदायोंने करना शुरू 
किया, उसमें जेन भी पीछ नहीं रह सकते थे; और इसीका परिणाम हम 
नग्नता और अनशनके ब्रती इस संत्रदायमें स्याद्वाद दर्शनके रूपमें पाते हैं। 
नई व्यवस्थावाले जेन-दर्शनके पुराने ग्रंथकारों में उमास्वातिका नाम्‌ पहिले 
आता है। इनका समय ईसाकी' पहिली सदी बतलाया जाता है, किन्तु वह 
सन्दिंग्ध है। जो कुछ भी हो उमांस्वातिका तत्वार्धाधिगंम नवीन दर्शन- 
यगमें जनों का सबसे प्‌राना दर्शन-मंथ है। ह 

यद्यपि जनोंके रवेताम्बर और दिगम्बर दो मख्य संप्रदाय ईसाकी पहिली 
सदीसे चले आते हैं, तो भी जहाँ तके दर्शनंका संबंध है, उनमें वेसा कोई 
मौलिक भेद नहीं है। दोनोंके भेद आचार आदिके संबंधमें हैं, जेसे--- 

बवेतांबर | दिगंबर 
१. अहँत्‌ भोजन करते हैं नहीं 
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२. वर्धमानको गर्भावस्थामें देवनन्दासे तिशलाके गर्स में 


बदला गया था। | नहीं 
३. साधु वस्त्र पहिन सकते हैं क्‍ नहीं 
४. स्त्रीकों मोक्ष मिल सकती. है । नहीं 


इवेतांबर जेन अधिकतर गुजरात, पश्चिमी राजपूतांना, युक्तप्रान्त 
और मध्यभारतमें रहते हैं। दिगंबर पश्चिमोत्तर पंजाब, पर्वीय राज- 
पूताना और दक्षिण भारतमें रहते हैं। श्वेतांबरों के. मलग्रंथ---अंग-... 
प्राकृतमें मिलते हैं, किन्तु दि्गंबरोंके सारे ग्रंथ संस्कृतमें हैं। दिगंबर 
प्राकृत अंग्रोेंको बनावटी बतलाते हैं, यद्यपिं पालि-त्रिपिटक्से अर्वाचीनता 
रखनेपर भी उतने नवीन नहीं हैं, जितने कि ये उन्हें बतलतते हैं। द 

जन-धर्म-दशेनकी एक खास विशेषता है, कि इसके प्रायः सारे अनु 
यायी व्यापारी, महाजन और छोटे दुकानदार हैं। 'छाभ-शुभ” और 
शान्तिके स्वाभाविक प्रेमी व्यापारी वर्गकका चरम, अहिंसाके दर्दानमें इतनी 
श्रद्धा आकस्मिक नहीं हो सकती, यह हम अन्यत्र' बता आये हैं। 

हमने यहाँ २००-४०० ई० तकके भारतीय दर्शनोंको लिया है, किन्तु 
इससे अगले प्रकरणमें दुहरानेसे बचनेके छिए हम यहीं अगले विकासको 
भी लेते हुए इस विषयमें लिख रहे हैं। 

(१) दर्शत और धर्म--जैनोंके स्यादवादका जिक्र पीछे कर चुके 
. हैं, जिसके अनुसार वह सबमें सबके होनेकी संभावना मानते हैं। उप- 
निषद्के दर्शनमें नित्यतापर जोर दिया गया था, बौंद्धोंका जोर अनित्यता- 
पर था, जेैनोंने दोनोंको सम्भव बतलछाते हुए बीचका शस्ता स्वीकार 
किया । उदाहरणाथे--- 

उपनिषद्‌ बौद्ध जक .. 
(अहम ) संत्‌ है सब अनित्य है . कुछ उक्षम! ८ हैं, और 
कुछ अनाशमान भी 
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जैन दोनों की आंशिक सत्यता और असत्यताकों बतलाते हुए कहते हैं--- 
पर्यायनयसे देखनेपर मिट॒टीका पिंड नष्ट होता है, घड़ा उंत्पन्न होता है 
वह भी नष्ट हो जाता है। किन्तु द्रध्यवनसे देखनेपर सारी अवस्थाओंमें 
मिट्टी (द्रव्य) मौजूद रहती है। द्रव्यको न वह सर्वथा परिवर्तनशील 
मानते हैं, नहीं सर्वथा अपरिवर्तनशील; बल्कि परिवर्तनशील अ-परिवतेन- 
शील दोनों तरहंका मानते हैं--अर्थात्‌ द्रव्य एक-ही समयमें वह (-द्धव्य 
है) और नहीं भी है। सत्ता (>-विद्यमानता). के बारेमें सात प्रकारके 
स्थादू (+-हो सकता है) की बात हम पीछे बतला चुके हैं। 

(२) तस्व--जैन-दर्शनमें तत्त्वोंके दो, पाँच, सातं, नौ भेद बत- 
लाये गये हैं, जो कि-बौद्धोंके स्कन्ध, आयतन घातुकी माँति एक ही विश्व- 
के भिन्न-भिन्न दृष्टिसे विभाजन हैं ।--- 

दो तत्व---जीव, अजीव 

पाँच तत्व--जीव, अजीव, आकाश, धर्म, पृदूगल 

सात तत्त्व--जीव, अजीव, आख्रव, बंध, संवर, निर्जर, मोक्ष 
नौ तत्त्व---जीव, अजीव, आख़व, बंध, संवर, निर्जेर, मोक्ष, पुण्य, अपुण्य 

दो और पाँच तत्त्वोंवाले विभाजनमें दार्शनिक पदार्थों को ही रखा 
गया है, पिछले दो विभाजनोंमें धर्म और आचारकी बातोंको भी शामिल 
कर दिया गया है। 

(३) पाँच अस्तिकाथ--जीव अजीवके दो भेदोंमें अजीवको ही 
आकाश, “धर्म”, “अधर्म”, पुद्गल चार भेदोंमें बाँटकर पाँच तत्त्वमें 
बाँटा गया है, इन्हें ही पंच अस्तिकाय भी कहते हैं, इनमें-- 

(क) जीव--जीव आत्माकों कहता है जिसकी पहिचान ज्ञान है। 
तो भी सिर्फ ज्ञानवाला मान लेनेपर अनेकाम्तवाद न हो सकता था, इस- 
लिए कहा गया-- द 


१. “ज्ञानाद भिन्नो न जामिश्ो भिन्नाभिन्न: रथठ्चन। 
ज्ञान पूर्वापरीभूत॑ सोध्यमात्मेलि कौतितः ॥” 
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जो ज्ञानंसें भिंत्र हैं और न अभिन्न है, ने कैसे भी भिन्न-और-अभिन्न 
है, (जो) ज्ञान पूर्वापरवाला है, बह आत्मा कम 
5 आत्मा भौतिक (-भूतपरिणामं): नहीं है; शरोर उसका अधिकरण 
है, जीवोंकी संख्या असंख्य हैं। जीव नहीं: संवेब्यापी है; न वैशेषिकके भन- 
की भाँति अणू है, बल्कि वह मध्यम परिमाणी है, अर्थात्‌ जितना बडा 
शरीर होता है, उतना बड़ा ही आत्मा है--हाथीके शरीरमें हांथीकें वराबर- 
की आत्मा है, और चींटीके शरीरमें चींटीके बराबरकी। मृत हाथीसे 
निकलकर जब वह चींटीके शरीर में प्रवेश करता है, तो उसे वैसा हरी 
शुद्ध आकार धारण करता पड़ता 'है। दीपकके प्रकांशको भाँति वह 
प्रसार और संकोच कर-सकेता है। इतनेपर भी आत्मा नित्य है, भिन्न- 
भिन्न जीवोंमें इन्द्रियोंकी संख्या कम-बेश होतों है, यह ख्याल जैनोंमें 
महावीरके समयसे चला आता है। वक्षोंके कंटवानेपरं जैन साधओंने 
बौद्ध भिक्षुओंको एकेन्द्रिय जीव” के वंध करनेवाले कहकर बदनाम करना 
शुरू किया था, जिसपर बुद्धको भिक्षुओंके लिए व॒क्ष काटना निषिद्ध ठहराना 
पड़ा । भिन्न-भिन्न जीवोंमें इन्द्रियोंकी संख्या इस प्रकार है -. च 


-. जीव. .... इन्द्रिय संख्या 
(१) वृक्ष || (१) स्पर्श. 
६९) पील (कृमि) (२) स्पर्श, रस | 
(३) चींटी._ (३) स्पर्श, रस, गंध 
(४) मकखी (४) स्पर्श, रस, गंध, दृष्टि 
(५) पृष्ठधारी ._ (५) स्पर्श, रस, गंध, दृष्टि, शब्द 
(६) नर,देव, नारकीय .. (६) स्पर्श, रस, गंव, दृष्टि, शब्द, मन 


स्पर्श आदिकी जगह त्वकू, रंसंना, नोसिका, आँख, श्रोत्र और 
मन इंद्रिय समझ लीजिए 


जीवोंके फिर दो भेद हैं, कितने ही जीव संसारी हैं और कितने ही मुक्त । 
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१. विनय-पिटक (मिक्षु-विभ्रंग) दाह | 
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(०) संसारो-संसारो आवागमन ( नन्‍पुनजन्म ) के जक्‍कर (ज्ल्ससार). 

में फिरते रहनेवाले हैं.। ब्े--कर्मके . आवरणसे- के हुए . हैं।.. मन-सा। 
( व्त्समतस्क) और मन-रहेत (+-अमनस्क ) यह उनके दो भेद हैं। शिक्षा क्‍ 
क्रिया; आलापको ग्रहण करनेवाली संज्ञा (--होग) जिनमें है,वह मन-सहित 
जीव: हैं। जिनमें संज्ञा (होश): नहीं है; वह. मन-रहित- (--अमनस्क ) हैं.। 
अमनस्कोंमें फिर दो भेद -हैं। -पथिवी, जरू, अग्नि, वाय और वक्ष-तये.. 
एक: इन्द्रियवाले जीव. स्थावर-.जीव..हैं। पथिवी..अ[दि. चारों महाभत भी 
जेन-्दशनके अनुसार किसी-जीवके शरीर. हैं, उपतिषदके अत्तर्यामी ब्रह्मकी . 
तरह नहीं, बल्कि द्वंती आत्मवादियोंके शरीर-निवासी जीवकी तरह... " 
मन-सहित: (>समतस्क ) जीव छे इन्द्रियोंवाले नरे, देव और नारंकीय 
प्राणी हैं।: . .#€ ड़ 
(४) मुक्त--जीवोंमें जिन्होंने .त्याग-तपस्यासे . कर्मके आवरणको. 
हटाकर कैवल्य पृद प्रोप्त.कर लिया. हैं, वे मुक्त. कहे जाते हैं.। न्‍ह 
प्रश्न हो सकता है, कि अनन्तकालसे, आजतक. जिस प्रकार प्राणी मुक्त. 
होते जा रहे हैं; उससे तो एक-दिन दुनिया जीवोंसे.खाली हो जायेगी। इसके. 
समाधानन ज॑न-दशवका कहता है, कि जोवोंकी संख्या: घटते योग्य, नहीं, है,. 
विश्व:तो नियोद---जीव-ग्रंथिंयों->से. भरा हुआ है। एक-एक निगोदके भीतर 
संकोच-विकास-शील जीवोंकी .कितती भारी संख्या है, यह इसीसे पता छग 
सकता है कि अनादिकालसे लेकर आजतक जितने जीव मुक्त हुए हैं. उनके 
लिए एक निगोद पर्याप्त है। इस प्रकार संसार के.उच्छिन्न होने का डर नहीं हीं) 
(अजीब )>>अजीवके धर्म, अवर्म, पुद्गर्ल, आकाझ चार भेद बतला 
चुके हैं, वर्म, अप यहाँ खास अ्थमें व्यवहत होता है। 
(ख) घर्स---विश्वव्यापी, एक चालक तत्व है, जिसका अनमान 

गति->>प्रवृत्ति--से होता है।. .. .. .... 

(ग) अ-धर्म---एक .विश्वव्यापी रोधक तृत्व.. है. स्थिति--गतिह 

अवस्था->>्से इसका अनुमान होता है।  .. ... ... द 
विद्वका संचालन, सृप्टि,. स्थिति, अ्रय इन्हीं दो. तत्त्वों--बर्म हे 
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अधमं--द्वारा होता है। 

(घ) पुद्गल (>-भौतिक तत्त्व)-बौद्ध-दर्शनमें पुदूगल जीवको कहते 
हैं, और बौद्ध इस तरहके पुद्गलको नहीं मानते । जैनोंका पुदूगल उससे बिल- 
कुल उलटा अ-जीव पदार्थ अर्थात्‌ भौतिक तत्त्व है। पुद्गल (--भौतिक 
तत्त्व) में स्पशे, रस, वर्ण, तीनों गुण मिलते हैं। इनके दो भेद हैं --- ( १.) 
उनकी तहमें पहुँचनेपर वह सूक्ष्म अगू रह जाते हैं, इन्हें अणु-पुदूगल कहते हैं. 
ये देमोक्रितुके भौतिक परमाण्‌ हैं, जिनके ख्यालको दूसरे भारतीय दाशंनिकों- 
की भाँति जैन-दर्शनने भी बिना आभार स्वीकार किये यवनोंसे ले लिया है। 
(२) दुसरे हैं स्कंघ-पुदुगल, जो अनेक परमाणुओं के संधात (“स्कन्ध॑) 
हैं। स्कन्ध पुद्यलोंकी उत्पत्ति परमाणुओंके दंग्रोग-वियोगसे होती है। 

(8) आकाश--यह भी पंच अस्तिकायोंमें एक है, और उप- 
निषदके समयसे चला आया है। यह आकाश संसारी जीवोंके लोकसे 
परे, जहाँ कि मुक्त जीव हैं, वहाँ तक फेला हुआ है। आकाश अभावात्मक 
नहीं भावात्मक वस्तु है, इसीलिए इसकी गणना पाँच अस्तिकायोंमें है। 

(४) सात तत्व--(क, ख) सातमें जीव और अजीवको पाँच 
अस्तिकायोंके रूपमें अभी बतला च॒के, बाकी पाँच निम्न प्रकार हैं । 

(ग) आख़ब--आखव बहनेको कहते हैं, जेसे नदी आख्रवति” 
(नदी बहती है)। बोौद्ध-दशेनमें भी आखव (5-आसव) आता 
है, किन्तु वह बहुत कुछ चित्तमलके अर्थमें। जीव कषायं या चित्तमलोंसे 
लिपटा आवागमनमें आता है। 

कथाय--क्रोध, मान, माया, लोभ और अशुभ बुरे कषाय हैं, अ-क्रोध, 
अ-मान, अ-माया, अ-लोभ, शुभ (अच्छे) कषाय हैं। द 

(घ) बंध---बंध सातवाँ तत्त्व है। कषायसे लिप्त होनेसे जीव 
विषयोंमें आसक्त होता है, यही बंध या बन्धन है जिसके कारण जीव 
एक शरीरसे दूसरे शरीरमें दुःख सहते मारा-मारा फिरता है। 

कवायके चार हेतु होते हैं--(१) मिथ्या दर्शन--झ्ृठा दर्शन, जो 
सैसगिक या पूरबले मिथ्या कर्मोंस उत्पन्न भी हो सकता है, या उपदेशज 





जेन-दर्शन] भारतीय दर्शन. ६०१ 


यानी इसी जनन्‍्ममें झूठे दर्शनोंके सुनने-पंदनेसे .हो सकता है। (२) 
अविरति या इन्द्रिय आदिपर संयम न॑ केरना। (२३२) प्रमाद है, आस्व 
रोकनेके उपाय ग्‌प्ति समिति आदिस आलसी होना । क्‍ 

($) संवर---आखव-प्रवाहके रास्तेको रोक देनेकों संवरः कहते 
हैं। जो कि गुप्ति और समिति द्वारा होता है। | 

(2) गुप्ति--काया, वेचन, मनकी रक्षाकों कहते हैं। गुप्तिका 
दब्दाय है रक्षा। ्ि 

(०) समिति--समिति संयम है, इसके पाँच भेंद हैं --(१) ईर्या 
समिति यानी प्राणियोंकी रक्षा करना; (२) भाषा-समिति, हिल, परि- 
मित और प्रिय भाषण; (३) ईषण।-समिति: दोषरहित भिक्षा- 
को ही लेना; (४) आदान-समिति, यह देख-भालकर आसंन. वस्त्र 
आदिको लेना कि उसमें प्राणिहिसा आदि होनेकी तो संभावना नहीं है 
(५) उत्सर्ग-समिति यानी वेराग्य, जगत्‌ मल गंदगीसे पूर्ण है इसे उत्सगं 
(त्याग) करना चाहिए । 

जैसे बौद्धोंका आये-सत्योपर बहुत जोर है, वैसे ही जैन-धर्ममें आख्रव 
और संवर मुमुक्षुके लिए त्योज्य और ग्राह्म हैं--- 

“आवागमन (>-भव) का हेतु आख्रव है, और संबर मोक्षका कारण । 
बस यह अहंत्‌ (महावीर ) की रहस्य-शिक्षा है, दूसरे तो इसीके विस्तार हैं।' 

इसी तरह बौढोंमें भी बुद्धकी शिक्षाका सार माना जाता है--- 

“सारी व्राइयों (+-पापों ) का न करना, भलाइयोंका संपादत करना। 
अपने चित्तका संयम करना, यंह-बुद्धकी शिक्षा है। 

(थ) निर्जर---जन्मान्तरसे जो कर्म--कषाय--संचित हो गया है 


१. आख्रवों भवहेतुः स्थात्‌ संवरो मोक्ष-कारणम्‌। 
इतोयमाहँती सुष्टिरल्यदस्था: प्रपठ्चनस्‌ ॥ 
२. “सब्यपापत्स अकरणं कुसरूस्सुपसंपदा। सचिसपरियोदपल एसं 
अंद्धानूसांसन ॥ 


ह 
श्र हम दर्शन-दिग्ददान ! [ अध्याय १६ 


उसका निर्जरण या नाश करना निर्जर है, यह केश उख्ा डे; ग्र्मी, सर्दीको... 
नंगे .बदतसे बर्दाइत करने आदि तपोके द्वारा होता है। ह 
(छ) मोक्ष--कर्मोका जब बिलकुल नाश हो जाता-है,.तो जीव अपने 

शुद्ध आनंदमें होता है; इसे ही केवछ अवस्था या. कैवल्य भी कहते हैं.।. इस 
अवस्थामें मुक्त पुरुष हर समय अनन्त ज्ञान अनन्त इेशूत-ूसवज्ञ सर्वेदर्शी-...... 
होता. है। संसार: या आवागमनकीः अवस्थाम जीवकी, यह. कैवल्यावस्था 
ढेकी होती तया शुद्ध स्वरूप मंल-लिप्त होता है। मक्‍त जीव हमारे लोकके.. 
समान्तपर अवस्थित छोकाकाशके, भी ऊपर. जाकर अचल हो वास करते हैं। 
(५):नौ,तत्त्व--पिछले (क-छ )-सात, तत्त्वोंमें.पण्य. और अपण्यको.. 

ओर जोड़ देनेसे नो तत्त्व होतें: हैं--- ..... ... हा हा 
/ “५4 नै पुण्य--जीवंपर पड़ा. एक प्रकारका संस्कार है, जो कि सुखकाः . 
साधन होता है। .यह अभौतिक नहीं परमाणुमग्र है, जो-एक ग्रिलाफकी,भाँति... 
जीवसे .लिपटा रहता है।..मुक्तिके लिए इस पुण्यसे. मुक्त होना जरूरी है।.. 
(झ) पाप--पाप दुःख-साधन है, और पण्यकी.आति परमाणुमय- है। 

(5): मुक्तिके साधन--दुःख़के त्याग और अनन्त अभिश्रित सुखकी 
प्राप्तिके लिए मोक्ष की जरूरत है।. इसकी -प्राप्तिके लिए:-जान, श्रद्धा, चरित्र. 
और भावना (<्ल््योग) की जरूरत है।.... मम की के 
(क) जान--जातसे मतलब .जैन-दर्शन स्थांदवाद या अनेकान्तवाद- .. 

की सत्यताका.. निश्चय. है। दा ट द 
(ख). भ्रद्धा--तीर्थकरके वचनोंपर श्रद्धा .या विश्वास, 

(ग) चारित्र--सदाचार या-शीलको जैन-परम॑में चारित्र कहा: गया.. 

है। प्राषका, विरत होना,.अर्थात्‌- अ-हिंसा, सूनत (>त्सत्य), अ-चोरी; . 
बह्मचय, अ-परिग्रह (--अ-संसर्ग ) ये चारित्र है। गृहस्थोंके लिए चारित्र 
कुछ नम हैं, उन्हें सच्चाईसे धन, अर्जंन' सदाचारका पालन, कुलीन सती 


ई 





१...खेती तथा दूसरे उत्पादक श्रससें हिसा. होनी जरूरो, है, इसलिए 
वह सच्चाईसे धनाजंनके रास्ते नहीं हैं। सच्चाईसे घताजंनके रास स्ते.हैं,... 


जम-ब्शत....] भारतीय द्शत ६० के: 


त्रीसे विवाह, देशाचारका पालन, पोषधब्रत, अतिथि-सेवा करनी चाहिए 
(घ) भाववा--मानसिक एकांग्रेता है। मोक्षेके छिए करणीय भाव- 
वाओंके कई प्रकार हैं; जैसे-- 
« (8). अनित्यता-भाववा--भोगोंको अनित्य संभझ उनकी भावना 
परना । 
& ) अशरण-भावना--कि 'मुँत्यु, दुःखके प्रहारंसे बचनेके लिए 
उसीरमें कोई शरण नहीं है। 
(०) अशुचि-भावना--कि शरीर मर-दुर्गंध पर्ण है। 
(0) आलवा-भावना--कि आख़व बंधनके- हेतु है। 
(०) भर्मस्वभावास्यातता-भावना--संयंम, सत्य. -शौच, अब्रह्मचर्य 
लोभ, तप, क्षमा, मृदुता, सरलता आदि द्वारा भावना-रत होना | 
(£ ) लोक-भाववा--सृष्टिके स्वभावकी भावना । - 
(8) बोधि-भावता--मेनुष्यकी अवस्था कर्मे-निर्मित है। 
(2) मंत्री-भावत्रा--सर्वत्र मित्रताके भावसे देखना । 
(४) करुणा-भावगा-- 
( ) मुद्ता-भावगा--आदि। | 
(७) अनोश्वरवाद--ईश्वरके न माननेमें जेन भी चार्वाक और 
द्ध-दरशनोंके साथ हैं। इंनकी युक्तियाँ भी प्राय: वही हैं, जिन्हें वें 
तो दशन देते हैं। वशेषिकने-लोककी सष्टिके लिए अदष्टको ईश्वरके 
गनपर रखा है, और जेनोंने धर्म -अबर्मको उसके स्थानपर रखा 
पैक, ऊब्बं, मध्य और अधः तीनों लोकोंमें विभक्‍त है, जिनमें क्रमश 
व, मानव और नारकीय लोग बसते हैं। लोकमें सर्वत्र आकाश है, जिसे 
काक्नाश कहते हैं) छोकाकाशके परे तीव तह ह॒वाकी है। मकक्‍त जीव 
'नों लोकोंको पार कर छोकाकाशके ऊपर जाकर वास करता है। 
प्यार, दूकान, सुदका व्यवसाय: .... .. । 
१. ये भावनाएं बौद्ध-ग्रंथों में भी पाई जाती हैं । 
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जेमिनि ] भारतोय दर्दंन ६०५ 


३-शब्दवादी जेमिनि (३०० इं०) 


जंमिनि उस कालके ग्रन्थकारोंमें है, जब कि ब्रह्मणोंमें पुराने ऋषियों- 
के नामपर ग्रंथोंको लिखकर अपने धर्मको मजबूत करनेका बहुत जोर 
था। इसलिए भीमांसाकार -जैमिनिकी जीवनीके बारेमें जानना संभव 
नहीं है। हम इतना ही कह सकते हैं कि मौमांसाका लेखक कणाद , नागा- 
जुन, अक्षपादके पीछे हुआ, और इन स्वतंत्र चेता दाश्ेनिकोंके ग्रन्थों से 
उसने पूरा छाभ उठाया। साथहो उसे हम वसुवंध्‌ (४०० ई०) और 
दिग्नाग (४२५) से पीछे नहीं ला सकते। वादरायण और जैमिनि दोनोंने 
एक दूसरेके मतकों उद्धुत किया है, इसलिए दोनोंका समय एक तथा ३०० 
ई० के आसपास माल्म होता है। 
.. (१) मीसांसा श्ास्त्रका प्रयोजन--मीमांसाका आरंभ करते हुए 
जैमिनिने लिखा है-- अब यहाँसे धर्मकी जिन्नासा आरंभ होती है। 
वैशेषिकका प्रथम सूत्र भी इससे मिलता-जुरूता है। कुछ विद्वानोंके मतसे 
वेशेषिक एक तरहकी पुरानी मीमांसा है, जिससे प्रभावित हो जैमिनीने 
अपने १२ अध्यायके विस्तृत मीमांसा-श्ास्त्रकों लिखा | यद्यपि वेदकी 
अनित्यता. वेदके स्वतःप्रामाण्य आदि कितनी ही बातोंमें वेशेषिकक्रा 
मीमांसासे मतभेद है, तो भी, अदुष्ट, कितनी ही बातों में शास्त्र ग्रामाण्य, 
धर्म-व्याख्यान आदिपर दोनोंका जोर एकसा होनेसे समानता भी ज्यादा 
है। भारी भेद यही कहा जा सकता है, कि वैशेषिक जहाँ उत्तरमें हिमालयके 
लिए घरसे निकल दक्षिणके समुद्रमें पहुँच गया, वहाँ जेमिनिने सचमुच 
शुरूसे अन्ततक धर्म-जिज्ञासा जारी रखी, और वेदिक कमंकांडके समर्थन 
तथा विरोधियोंके प्रत्याख्यानमें अपनी शक्ति लगाई। 

उपनिषुदके वर्णनके समय हमने ब्राह्मण ग्रंगोंका जिक्र किया था, 


१. “अथातो धर्मजिज्ञासा”--मीमांसासूत्र १११; “अथातो धर्म 
व्यास्यांस्थाम:”--वेशेषिकसूत्र १।११ 


६०६ - दर्शन-दिग्दशेन .. | अध्याय -१६: 


जो कि वेद-संहिताओंके बाद यज्ञ-कर्मकॉडकी विधि और ज्याख्याके. लिए. 
भिन्न-भिन्न ऋषियों द्वारा कई पीढ़ियों तक वनाए जाते रहे। शतपथ 
ऐंतरेय, तेत्तिरीय, षंड्विश, गोपथ आदि. कितने ही ब्राह्मण ग्रंथ अब भी 
मिलते हैं। इन्हीं ब्राह्मणोंमेंसे कुछके अन्तिम भाग आरण्यक और उपनिषद्‌ : 
हैं, यह भी हम बतला चुके हैं। ब्राह्मणोंका मुख्य तात्पर्य भिन्न-भिन्न 
यज्ञोंकीः प्रक्रिओं तथा वह वेदके किन-किन मंत्रोंके साथ की जानी चाहिए; 
इसे ही: बतलाना है। ब्राह्मण ग्रंथोंमें वर्णित ये विधान: जहाँ-तहाँ बिखरे:- 
तथा: कहीं-कहीं -असंबद्ध - भी थे, जिससे पुरोहितोंकों दिक्कत होती थी, - 
जिसके लिए बुद्धके पीछे कितनेही ग्रंथ बने, जिन्हें केल्प-सृत्र या प्रयोग: 
शास्त्र कहते हैं।: कल्प-सूत्रों में श्रौत-सूत्रोंका काम था, यज्ञ करनेवाले पुरो- 
हितोंकी आसानीके लिए सारी प्रक्रियाकों व्यवस्थित रीतिसे जमा कर देना। 
यजुर्वेद के कात्यायन श्रौतसूत्रको देखनेसे यह बात स्प्रष्ट' हो जावेगी । - 
' ब्राह्मण और श्ौतसत्रोंने यज्ञ-पद्ध तियाँ बनानेकी कोशिश की । अपने- : 
अपने -वक्‍तेके' लिए वह पर्याप्त थीं, किन्तु, ईसवी सनके शरू होनेके साथ 
सिर्फ पद्धतियोंसे.. काम नहीं चल सकता थां, वल्कि वहाँ जरूरत थी उठती - 
हुई शंकाओंको: दूर कर यज्ञ और कर्मकांडके महत्वको समझानेकी-। इसी 
कामको अप्रत्यक्ष रूपसे कणादने करंना चाहा, किन्तु यूनानी दर्शनने दिमाग. 
परः:-भारी - असर: किया था, जिससे -धर्मके लोकिक व्याख्यान द्वारा: 
अदुष्टकी :पुष्टिकी जगह दुष्ट्पर जोर ज्यादा दिया, जिससे वह लक्ष्यसे :- 


वहक-गए-। 5 जमिनिने,:-जैसाकि अभी कहा जा-चका है; यज्ञ और कर्मकांडके 


लोकिक- पारल्लैकिकः लाभक़े : रूपमें पुरोहितोंकी- आमदनीके एक भारी: 
व्यवसायकी रक्षा करनेके ख्यालसे पहिले तो यह सिद्ध करना” चाहा कि. 
सत्यकी प्राप्तिके लिए वेद ही एकमात्र अश्नास्‍्त प्रमाण हैं।. इसके वाद 
फिर उससे भिन्न-भिन्न- यज्ञों, उनके: अंगों तथा दूसरी कर्मकांडसंबंबी 
प्रक्रिवेओंका विवेचन किया । 

मीमांसा-सूत्रमें .१२ अध्याय -तथा प्राय: २५०० सूत्र हैं।.. इसके भाष्य- 
कार शवर स्वामी (४०० ई०) ने योगाचार मतका जिस तरहसे खंडन: 
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किया है, उससे उसको असंगका समकाछीन या परचात्कालीन होना 
चांहिये। मीमांसाके शब्द प्रामाण्यदाद तंथा कर्मकांडका खंडन दिड्लनाग 
और दूसरे आचायोने किया, उसके उत्तरमें छठी सदोमें कमारिल भद्दु 
(५५० ई०) ने कलूम उठाई, और जैमिनिका समर्थन करते हुए मीमांसाके 
भिन्न-भिन्न भागोंपर क्रमशः इलोकवार्दिके, तन्त्रवातिक और ट्पूठीका तीन 
ग्रंथ लिखे, जिनमें इलोकवातिक विशेषकर तकं-निर्भर है। क्ुमारिलके शिष्य 
प्रभाकर (जिसकी प्रतिभाके कारण कहा जाता है उसके गरू कमारिलने 
उसे गृहका नाम दे दिया, और तबसे प्रभाकरका मत गृरुमत कहा जाने 
लगा) ने शबर-माष्यपर दूसरी टीका बहुती लिखी। मीमांसापर और भी 
ग्रंथ लिखे गए, किन्तु शबर और कुमारिलके ही ग्रंथ ज्यादा महत्त्व रखते 
हैं। हम यहाँ जमिनि ही के दर्शनपर कहेंगे, कुमारिलका दाशैनिक मत 
धमकीतिके प्रकरणमें पूर्वपक्षके रूपमें आ जायेगा । 

(२) मीमांसासूत्र-संक्षेप--मीमांसाने अपने १२ अध्याय तथा 
ढाई हजार सूत्रोंमें निम्त विषयोंपर विवेचन किया है-- 


अध्याय... विषय 

१... प्रमाण--विधि  (व्यज्ञका विधान), अर्थवाद, मन्त्र, 
.. स्मृति, नामधेयकी प्रामाणिकता । 

5२. . अथ--कर्मभेद, उपोदघात, प्रमाण, अपवाद, प्रयोगभेद। 


श्रुति, लिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान, समाख्या (+-ताम) के 

विरोब, प्रधान (>यज्ञ) के उपकारक और कर्मोंका चिन्तन। 

ज्ढ, । प्रधान (नचमुख्य) यज्ञ, तथा अप्रधान (“अंग यज्ञ) की 

. प्रयोजकता, जूहु (>पात्र) के. पत्ते आदिके होनेका फल, 
राजसूय यज्ञके भीतर जूआ खेलने आदि कर्मोपर विचार 


हु श्रुति, लिंग, आदि के क्रम, उनके द्वारा विशेषका घटना 
“बढ़ना और मजबती तथा कमजोरी ! 
मा अधिकारी उसका घर्म, द्वव्य-प्रतिनिधि, अर्थलोपनप्राय- 


दिचत्त, सत्रदेय वह्िपर विचार । 
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अध्याय विषय 
७. प्रत्यक्ष (>>शुतिमें) न कथन किये गए अतिदेशोंमेंसे नाम- 
लिग-अतिदेशपर विचार। 
८. स्पष्ट, अस्पष्ट.. प्रवल लिगवाले अतिदेशपर विचार। 
९, ऊहपर विचारारम्भ---साम-ऊह, मंत्र-ऊह । 
१०, निषेधके अर्थोपर विचार। 
११. तंत्र के उपोदघात, अवाप, प्रपंचन अवाय, प्रपंचन चितन। 
१२. प्रसंग, तंत्र निर्णय, समुच्चय, विकल्पपर विचार । 


यह सूची पूर्ण नहीं है। यहाँ दिये विषयों से यह भी पता लग जाता है, 
कि मौमांसाका दर्शनसे बहुत थोड़ा सा संबंध है, बाकी तो कर्मकांड-संबंधी 
प्रश्नों, विरोधों, सन्देहोंको दूर करनेके लिए कोशिश मात्र है।--वस्तुतः 
जमिनिने कल्प-सूत्रों (नप्रयोगशास्त्रों) के लिए वही काम किया है, 
जो कि वेदान्तने उपनिषदोंके लिए । 

(३) दाशेनिक विचार--जैमिनिते पहिले सूत्रमें धर्म-जिज्ञासाको 
सीमांसा शास्त्रका प्रयोजन बतलाया। धर्म क्या है। इसका उत्तर दिया--- 
“चोदनालक्षणार्थों धर्म” -... (वेदकी) प्रेरणा जिसके लिए हो वह बात 
धर्म है। कणादने धर्मकी व्याख्या करते हुए उसे अम्युदय और निःश्रेयस 
(>तपारलौकिक समृद्धि) का साधन बतलाया था। जैमिनिने यहाँ 
धर्मका स्वरूप बतलाना चाहा, और उसके लिए तक और बुद्धिपर जोर न 
देकर वेदके उन वाक्योंको मुख्य बतलाया जिनमें कर्मंकी प्रेरणा (>चोदना 
या विधि ) पाई जाती है। ऐसे प्रेरणा (+-चोदना ) वाक्य ब्राह्मणों में सत्तरके 
करीब हैं। इन्हें ही जैमिनि कर्मकांडके लिए सबसे बड़ा प्रमाण तथा 
उसके साफल्यकी गारंटी बतलाता है। क्‍ 

मीमांसाने बृद्धिवादकी चकाचौंधमें आये भारतमें किस मतलबसे 
पदार्पण किया, इसे आचार्य इचेबास्कीके दो वाक्य अच्छी तरह बत- 


अलफननननननान वन नकल गानन 


१. सीमांसा-सत्र ११३२ 
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लाते हैं ।--- 

“मीमांसक पुराने ब्राह्मणी यज्ञवाले धर्मके अत्यन्त कट्टर धर्मशास्त्री 
थे। बज्ञकें सिवाय किसी दूसरे विषयके तककं-वितर्कके वह सख्त खिलाफ 
थे। शास्त्र--वेद---उन ७०के करीब उत्दत्ति विधियोंके संग्रहके अतिरिक्त 
और कुछ नहीं। ये वित्रियाँ यज्ञोंका विधान करतो हैं और बतलाती हैं 
कि उनके करनेसे किस तरहका फल मिलेगा। (मीमांसाके) इस धर्मेमें न 
कोई घामिक भावुकता है और न उच्च भावनाएँ। उसकी सारी बातें इस 
सिद्धान्तपर स्थापित हैं--ब्राह्मणोंको उनको दक्षिणा दे दो, और फल तुम्हारे 
पास आ मौजूद होगा। लेकिन इस घामिक क्रय-विक्रय---व्यापार--पर 
जो प्रहार (बवृद्धिवादियोंकी ओरसे) हो रहे थे, उनसे अपनी रक्षा करना 
मीमांसकोंके लिए ज़रूरी था; और (सारे व्यापारकी भित्ति) वेदकी 
प्रामाणिकताकों दुढ़ करनेके लिए शब्द नित्य हेँ' इस सिद्धान्तकी कल्पना 
थी। जिन गकार आदि (वर्णों) से हमारी भाषा बनी है, वह उस तरहकी ' 
ध्वनियाँ या शब्द नहीं हैं, जेसी कि दूसरी ध्वनियाँ और शब्द। वर्ण नित्य 
अविकारी द्रव्य हैं, किन्तु सिवाय समय-समयपर अभिव्यक्त होनेके उन्हें 
साधारण आदमी (सदा) नहीं ग्रहण कर सकता। जिस तरह प्रकाश जिस 
वस्तुपर पड़ता है, उसे पैदा नहीं करता, वल्कि प्रकाशित (-अभिव्यक्त) 
करता है; इसी तरह हमारा उच्चारण वेदके शब्दोंकोी पेदा नहीं बल्कि 
प्रकाशित करता है। सभी दूसरे आस्तिक नास्तिक दशन मीमांसकोंके इस 
उपहासास्पद विचारका खंडन करते थे, तो भी मीमांसक अपनी असाधारण 
सूक्ष्म ताकिक युक्तियोंसे उनका उत्तर देते थे। इस एक वातकी रक्षामें 
वह इतने व्यस्त थे, कि उन्हें दूसरे दाशनिक विषयोंपर ध्यान देनेकी फुर्सत 
न थी। वह कट्टर वस्तुबादी, योग तथा अध्यात्मविद्याके विरोधी और 
निषेघात्मक सिद्धान्तोंके पक्षपाती थे। कोई सृष्टिकर्ता ईश्वर नहीं, 


वकहतकनन, न्ष 
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कोई सर्वज्ञ नहीं, कोई मुक्त पुरुष नहीं; विश्वके भीतर कोई रहस्यवाद 
: नहीं, वह उससे अधिक कुछ नहीं है, जैसा कि हमारी (स्थल) इन्द्रियोंको 
दिखलाई पड़ता है। इसलिए (यहाँ) कोई स्वयंभू (“स्वतःसिद्ध) 
' विचार नहीं, कोई रचनात्मक साक्षात्कार नहीं, कोई (मानस) प्रतिबिब 
' नहीं, कोई अन्तदेशन नहीं; एक केवल चेतना--चेतना स्मतिकी कोरी 
तख्ती--है, जो कि सभी बाहरी अनभवोंकों अंकित करती और सर 
क्षित रखती है। बोले जानेवाले शब्दों को नित्य माननेके लिए उन्होंने 
जिस प्रकारकी मनोवृत्ति दिखाई, वही उनके (यज्ञके) फलोंके पैसे-पैसेके 
हिसाववाले सिद्धान्तमें भी पाई जाती है। यज्ञकी क्रियाएँ वहुत पेचोदा 
हैं, यज्ञ बहुतसे टुकड़ों (--अंग्रों) से मिलकर सम्पन्न होता है। प्रत्येक अंग- 
क्रिया आंशिक फल (>-भाग-अपूर्व ) उत्पन्न करती है, फिर ये आंशिक फल 

गीड़ जाते हैं, जिससे सम्पूर्ण फल (+-समाहार-अपूर्व ) तैयार होता है--- 
यही सम्पूर्ण याग (ः-प्रधान) का फल है। शब्द नित्य है' इस सिद्धान्त 
“तेया इससे संबंध रखनेवाले विचारोंकों छोड़ देनेपर मीमांसा और बद्धि 
वादी न्याय-वेशेषिक दर्शनोंमें कोई भेद नहीं रहता। मीमांसकोंके सबसे 
जवद॑स्त विरोधी बौद्ध दार्शनिक थे। दोनोंके प्रायः सारे ही सिद्धान्त एक 
दूसरेसे उल्टें हैं। 

(क) वेद स्वतः प्रमाण हैं--जेसा कि ऊपरके उद्धरणमें मालम हुआ 
मीमांसाका मुख्य प्रयोजन था प्रोहितोंकी आमदनीकों सरक्षित करना। 
"दक्षिणा उन्हें तभी मिल सकती थी, यदि लोग वैदिक कर्मकांडको मानें 
'बेदिक कर्मकांड तब यजंमांनोंकों प्रिय हो सकता था, जब कि उन्हें 
“विश्वांस हो क्रि यज्ञका अच्छा फल--स्वर्ग ज़रूर सिलेगा। इस विश्वासके 
लिए कोई पक्का प्रमाण चाहिए, जिसके लिए मीमांसकोंने वेदकों पेश 
किया। उन्होंने कहा--वेद अनादि हैं, वह. किसी देवता या मानपके नहीं 
वनायं---अपौरुषेय-..हैं। पुरुषके वचन में गलतीका डर रहता है, क्‍योंकि 
उसमें राग-द्वेषः है, जिसकी प्रेरणासे वह गलत बात भी मैँहसे निकाल 
सकता है। वेद यंदि बना होता तो उसके कर्त्ताओंका नाम सना जाता 
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कर्ताकी याद तक न रहनी यही सिद्ध करती है कि वेद अक्ृत हैं। वेद 
अनादि हैं, क्‍योंकि उन्हें हर एक वेदपाठीने अपने गुरुसे पढ़ा है, और इस 
प्रकार यह गुझ-शिष्यकी परंपरा कभी नहीं ट्टती। वेदमंत्रों में भरद्वाज, 
वशिष्ठ, कुशिक, आदि ऋषियों; दिवोदास, सुदात्‌, आदि राजाओं के 
नाम आते हैं। जैमिनि मंत्र (-संहिता) ओर ब्राह्मण दोनों को वेद मानता 
हैं। उसने और सेकड़ों ऐतिहासिक नामोंकी व्याख्याके फंदेमें फेंसनेके. डरसे 
दयानंदकी भाँति ब्राह्मणको वेंदसे खारिज नहीं किया। भरद्वाज-ग्शिष्ठ 
और दिवोदास-सुदाससे लेकर आरुणि-याज्ञवल्क्य और पौत्रायण-जनक तक 
सकड़ों ऐतिहासिक नामंक्रो वह अनेतिहासिक वस्तुओं का नाम कहकर 
व्याकरण के धातु-प्रत्ययोंसे व्याख्या कर देना चाहता है। जैमिनिके लिए 
प्रावाहणि किसी प्रवहणके पुत्र का नाम नहीं, बहनेवाली हवाका नाम है। 
ऋषियोंको मंत्रकर्ता कहना गलन है। वेदके शब्द-अथका संबंब निन्‍्य 
है, जेसे लौकिक भाषामें रेलगार्ड। शब्द और पहियावाले लम्ब चांड़े 
घर पदार्थका संबंध पिता-माता-गृऋइई आदि द्वारा बतछाया और किसी 
समय बने मानृष-संकेतके रूप में देखा जाता है; वेदमें ऐसा नहीं है। 
ज॑मिनिने तो वल्कि यहाँ तक कहा है कि 7॥ौकिक भाषामें भी गाय शब्द 
और गाय अथंका जो संबंव हे, व5 भी वेदिक शब्दार्थ-संबंधकी नकलपर 
आन्तिके कारण है। 

वेद जिस कमंको इष्टका साधक बतलाता है, वही धर्म है। वेद जिसे 
अनिष्ट का साधक बतलाता है, वह अधर्म है। स्मृति (+-ऋषियोंके बनाए 
धर्म संबंधी ग्रंथ) और सदाचार भी धर्ममें प्रमाण हो सकते हैं, यदि वह 
वेद-अनुसारी हैं। स्मृति और सदाचारमें पाये जानेवाले कितने ही कर्म भी 
धर्म हो सकते हैं, यदि वेदमें उनका विरोध न मिले। किन्तु उन्हें वेदसे 
अलगका समझकर धर्म नहीं माना जायगा, बल्कि इसलिए माना जायगा 
कि वेदका वैसा कोई वाक्य गहिले कभी मौजूद था, जिससे स्मृति और 
सदाचारने उसे लिया! अब वेदका कितनी ही शाखाओं के लणप्त हो जानेसे 
वह प्राप्य नहीं हैं। 'प्राज नही है का अर्थ इतना ही लेना है, कि उसकी 
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अभिव्यक्ति नहीं होती अन्यथा नित्य होने से वेदकी शब्दराशि तो कहीं 
मौजूद है ही । 

(») विधि--वेदमें भी सबसे ज्यादा प्रयोजनके हैं विधि-वाक्य, 
जिनके द्वारा वेद यज्ञ आदि कमंकि करनेका आदेश देता है ---- स्वर्गंकी 
कामनावाला अग्निहोत्र करे” 'सोमसे यजन करे” 'पशुकी कामनावाला 
उद्भिद्‌ (यज्ञ) का यजन करे । इस तरह सत्तरके करीब विधि-वाक्य 
हैं, जो यज्ञ कर्मोके करनेका विधान करंते हैं। और साथ ही यजमानको 
उसके शुभफलकी गारंटी देते हैं। वेदके मंत्रभागका जैमिनि, इससे ज्यादा 
कोई प्रयोजन नहीं मानता कि यज्ञकी क्रियाओं--पशुके पकड़ने, धोने, 
वब करने, मांस काटने, पकाने-बघारने, होम करने आदि--में उनके 
पढ़ने (>-विनियोग) की ज़रूरत होती है। ब्राह्मणमें भी इन सत्तर-बहत्तर 
यज्ञ विधायक वाक्योंके अतिरिक्त बाकी सारे--आाह्यराग---आरण्यक 
उपनिषद्के--पोथे सिर्फ अर्थेवाद हैं। 

सांगोपांग सारा यज्ञ प्रधान यज्ञ कहा जाता है, लेकिन सारा यज्ञ 
एक क्षणमें पूरा नहीं हो सकता। जैसे “गाय लाता है” यह सारा वाक्य 
एक अभिप्रायको व्यक्त करता है, किन्तु जब “गा-” बोला जा रहा होता 
है, उसी वक्‍त अभिप्राय नहीं मालम होता। जब एक-एक करके. हैं 
तक हम पहुँचते हैं, तो सारे गाय लाता है' वाक्यका अभिप्राय मालम हो 
जाता है। उसी तरह एक यज्ञ के अंगभूत कर्म पूरे होते-होते जब सांगों- 
पांग यज्ञ पूरा हो जाता है, तो उसके फलका अपुर्व---फल-उत्पादक 
संस्कार--पेदा होता है, यही अपूर्व श्रुति-प्रतिपादित फलको इस जंन्म या 
परजन्ममें देगा। 

(०) अरथंवाद--वेद (ब्राह्मण)के चंद विधि-वाक्योंको छोड़ बाकी 
सभी अर्थवाद हैं, यह बतला चुके। अर्थवाद चार प्रकारके हैं---निदा 
प्रशंसा, परक्ृति, पुराकल्य। निदा आदि द्वारा अर्थवाद विधिकी पुष्टि 
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१. अग्निहोत्रं जहुयात स्वर्गंकाम:” “सोमेन यजेत। 
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करता है। जैमिनिके अनुसार आरुणि और याज्ञवल्क्यके सारे गंभीर 
दर्शन यज्ञ-प्रतिपादक विधियोंके अर्थवादको छोड़ और कोई महत्त्व नहीं 
रखते । 

(:) स्तुति -- उसका मुख शोभता है, जो इसे जानता है -- 
यहाँ जाननेकी विधिकी स्तुति है। 

(४) निनदा--इस अर्थवादकः उदाहरण है--“आँसुओंसे जन्मी 
(यह) चाँदी है, जो इसे यज्ञमें देता है, वर्षसे पहिलेही उसके घरमें रोते 
हैं।' यह यज्ञमें दक्षिणा रूपसे चाँदी देनेकी निदा करके “यज्ञमें चाँदी 
नहीं देनी चाहिए--इस विधि-वाक्यकी पुष्टि करता है। (70) पर- 
कृति--दूसरे किसी महान्‌ पुरुषने किसी कामको किया उसको बतछाना 
परक्ृति है, जेसे अग्निने कामना की” (४) पुराकल्‍प--पुराने कल्पकी 
वात, जैसे 'पहिले (जमानेमें) ब्राह्मण डरे।* जैसे स्तुति और निदासे 
विधिकी पुष्टि होती है, बसे ही बड़ोंकी कृति तथा पुराने युगकी बातें भी 
उसकी पुष्टि करती हैं। यह समझानेकी कोशिश की गई है कि वेदमें विधि- 
वाक्योंकों कम करनेसे वेद का अधिकांश भाग निरर्थक नहीं है। जैमिनिने 
एक ओर तो वेदकों अनादि अपौरुषेय सिद्ध करनेके लिए यह घोषित 
किया कि उसमें कोई इतिहास नहीं, दूसरी ओर अथवादोंमें परक्कषति और 
पुराकल्प जोड़कर इतिहासको मान-सा लिया; इसके उत्तरमें मीमांसकोंका 
कहना है, यह इतिहास नित्य इतिहास है, अर्थात्‌ याज्ञवल्क्य और जनक 
अनित्य इतिहास की एक बारकी घटना नहीं, बल्कि रात दिसकी भाँति 
बराबर अनादिकालसे ऐसे याज्वलक्य और जनक होते हैं, जिनका जिन 
वेदके एक अंश शतपथ ब्राह्मणके अंतिम खंड वृहृदारण्यकर्मे हमेशास लिख 
“शोभते वास्य सुख । 

“अश्ुज हि रजतं यो बहिषि ददाति पुरास्य संवत्सराद्‌ गृहे ढलित ६ 
- बहिषि रजतें न देयम्‌ ॥ ४. “अग्निर्वा अकामयर्ता 
“पुरा ब्राह्मणा अभ्ेषुः 
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हुआ है। आज हमें यह दलील उपहासास्पदसों जान पड़ेगी, किन्तु कोई 
समय था जब कि कितने ही लोग ईमानदारो से जेमिनिके इस तरहके 
अपौरुषय वेदके सिद्धान्तकों मादते थ। 

(ख) अन्य प्रमाण--ममांसाके प्रमाणोंकी सूची बहुत लव! है। वह 
शब्द प्रमाण के अनिरिक्‍त प्रत्यक्ष, अनमान, उपसान, अ्धपित्ति, समव, अभाव 
छे और प्रमाणोंको मानता है, यद्यपि सबसे मजबूत प्रमाण उसका शब्द 
प्रमाण या वेद है। प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान मोमांसकों के भी वन ही हैं, जसे 
कि उन्हें अक्षपाद गौतम जेमिनिसे पहिले कह गए थे। अर्थापत्तिका उदाहरण 
“मोटा देवदल दिनका नहीं खाता” अर्थात्‌ रात को खाता है। संभव-- 
जेस हजार कहनेएर सी उसमें सम्मिलित समझा जाता है। अभाव था 
अनपलब्धि भी एफ प्रमाण है, क्योकि “भूमिपर घड़ा नहीं है इसके रूच 
होनकेलिए यहा प्रमाण दे सकते हैं कि वहाँ घड़ा अनपलब्ध है । 

(ग) तत्त्व--मीमांसाके अनुसार वाह्य विश्व सच है और वह जसा 
दिखलाई पड़ता है देसा ही! है। आत्मा अनेक है। स्वर्गकों भा वह 
मानता है, किल्‍तु उसके भोगोंकी विश्वके भोगोंसे इस बातमें समानता 
: है, कि दोनों भौतिक हैं। ईश्वरकेलिए मोौमांसामें गुंजाइश नहीं। जेमिनि- 
को वेदकी स्वतः प्रमाणता सिद्धकर यज्ञ कमंकांडका रास्ता साफ करना था। 
उसने ईश्वर-सिद्धिक बखेडेमें पड़नेसे वेदको नित्य अनादि सिद्ध करना 
आसान समझा, और इतिहासके संबंब में उस वक्‍त जितना अज्ञान था, उससे 
यह बात आसान भी थी। 

मीमांसासूत्र वेंसे वाकी पाँचों ब्राह्मण दर्शनोंस वहुत बड़ा है, किन्तु 
उसमें दर्शवका अंथ बहुत कम है। 

मीमांसा वेदिककालसे चले आते पुरोहित श्रणीका अपनी जीविका 
(ल्‍ूदक्षिणा आदि) को सुरक्षित रखनेकेलिए अन्तिम प्रयत्न था। उपनिपद 


रमााकान्‍क8 
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कालके आसपास (७००-६०० ई० पू०) धर्म और स्वगंके नामपर होने- 
वाली मुँहवाँवकर या दूसरे ढंगसे की गई पशु-हत्याओं तथा टोटके जैसी 
क्रियाओंसे बुद्धि बगावत करने छूगी थी। उपनिषदने यागोंका स्थान थोड़ा 
नीचाकर ब्रह्मज्ञानको ऊँचे स्थानपर रख, ब्राह्मणोंकों नये धर्म (+-अद्दा- 
वाद) का पुरोहित ही नहीं बनाया, बल्कि पुराने यज्ञ-यागोंको पित॒याणका 
साधन मान पुरानी प्रोहितोकों भी हाथसे नहीं जाने दिया। अब बुद्धका 
समय आया। जात-पातों और आथिक विषमताओं से उत्पन्न हुए 
असन्‍्तोषोंने घामिक विद्रोहका रूप धारण किया। अजित केशकम्बली जैसे 
भौतिकवादी तथा बुद्ध जैसे प्रतीत्य-समुत्याद प्रचारक बुद्धिवादोने पुराने 
धार्भिक विश्वासोंपर जबर्दस्त प्रहार किये। कृपमंडकता भौगोलिक ही नहीं 
बौद्धिक क्षेत्रमें भी हटने लगी। फिर यूनानियों, शकों तथा दूसरी आकर बस 
जानेवाली आगन्तुक जातियोंने इस बौद्धिक युद्धको और उग्र कर दिया! 
अब याज्ञवल्क्थ और आरुणिकी शिक्षाओंसे, गार्गीको शिर गिराने का भय 
दिला, प्रश्न और सन्देहकी सीमाओंको रोका नहीं जा सकता था। 
नवागन्तुक जातियाँ जब यहाँ वसकर भारतीय बन गईं, तो फिर अपने-अपने 
धर्मोको बौद्धिक भित्तिपर त्कंसम्मत सिद्ध करनेकी कोशिश की गई । 
बुद्धेके बाद भी मौयके उत्तराधिकारी और प्रतिद्वंद्वी शुंगोंने अश्वमेष यज्ञ 
तथा दूसरे यागोंको पुनरुज्जीवित करना चाहा था। मथुरामें शककालके 
भी यज्ञ-यूप मिले हैं। इस तरह जमिनिके समय यज्ञ-संस्था लप्त नहीं हो 
गई थी। लेकिन उसका ह्वास हुआ था, और भविष्यका संकट और भी 
प्रबल था, जिसको रोकनेके लिए कणादने हलरूका और जेमिनिने भारी प्रयत्न 
किया। जेमिनिके वाद गुप्तकारूमें लोक-प्रसिद्धिके लिए यज्ञ राजाओं 
और घधनियोंको बड़े साधक मालम हुए, जिससे इनका प्रचार अच्छा 
रहा। किन्तु इसी कालने वसुवंधु (४०० ई०), दिग्नाग (५२५ ई०) 
जैसे स्वतंत्रचेता ताकिकोंकों पंदा किया, जिससे फिर ब्राह्म णोंकी यज्ञ- 
जीविकापर एक भारी संकट आन उपस्थित हुआ, और तब कुमारिलने 
जैमिनिके पक्षमें तलवार उठाई। 
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कुमारिलने मीमांसा दर्शनमें कोई खास-तत्त्व विकास नहीं किया, बल्कि 
जैमिनिके सिद्धान्तोंकी युक्ति और न्यायसे और पुष्ट करना चाहा | 
कुमारिलके तकंकी बानगी हम उसके प्रतिद्वंद्वी धर्मकीतिके प्रकरणमें 
देखेंगे । 
यद्यपि इस प्रकार मीमांसकोंने वंदिक कमंकांडको जीवित रखनेका 
बहुत प्रयत्न किया, किन्तु उसके ह्ासकों नहीं रोका जा सका। उसमें 
एक कारण था--नह्मणोंके अनुयायियोंमें भी मन्दिरों और मूत्तियोंकी 
अधिक सर्वप्रियता। वेदिक पुरोहित देवर या पुजारी बनकर दक्षिणा 
कम करसेके लिए तैयार न था, दूसरी ओर यजमान भी चंद दिलोंमें खिला- 
पिला मामूली पत्थर या गूलरके यूपको खड़ाकर अपनी कीतिको उतना 
चिरस्थायिनी नहीं होते देखता था, जितना कि उतने खच्ेंसे खड़ा किया 
देवबर्नारक या बैजनाथ (कांगडा) का मंदिर उसे कर सकता था। 


अध्याय १७ 


इश्वरवादी दशन 


नये युगके अनीश्वरवादी दर्शनोंके बारे में हम बतला चुके, अब हम इस 
युगके ईश्वरवादी दर्शनोंको लेते हैं। इन्हें हम बृद्धिवाद, रहस्यवाद और 
दब्दवाद --तीन श्रेणियोंमें बाँठ सकते हैं। अक्षपाद गोतमका न्याय- 
शास्त्र ब॒ुद्धिवादी है, पतंजलिका योग रहस्यवादी दर्शन है, बल्कि द्शनकी 


अपेक्षा उसे योग-म्रुक्तिकी गुटका समझना चाहिए। बादरायणका वेदान्त 
शब्दवादी है। 


$१-बुद्धिवादी न्‍्यायकार अक्षपाद (२५० ई०) 
१ - अक्षपादकी जीवनी 


अक्षपादके जीवनके बारेमें भी हम अन्धेरेमें हैं। डाक्टर सतीशचंद्र 
विद्याभूषण ने मेधातिथ गौतमको आस्वीक्षिकी (न्याय) का आचार 
बत्तलाते हुए उसका काल ५५० ई० पू० साबित करना चाहा है, और 
दर्भगाके गौतम-स्थानकोँ' उनका जन्मस्थान बतला, उन्होंने वहाँकी 
बीर्थययात्रा भी कर डाली । ऐसा गौतमस्थान सारन (छपरा जिला) में 


सरयके दाहिने तटपर गोदना भी है, जहाँ कातिकके महीने में भारी मेला 
लगता है।' 


१. ाताब्ओ 7,020, ९. 47 २ दर्भंगासे २८ सील पुर्वोत्तर | 
३. गौतम-स्थानमें चेन्न में मेला लूगता है; 
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ऋणग्वेदके ऋषि मेब्रातिथि गौतम, और उपनिषदके ऋषि नतचिकेता 
गौतमको मिला-जुलाकर उन्होंने आन्वीक्षकीके मूल आचाय॑े मेबातिथि 
गौतमको तैयार किया है। तर्कविद्याको आन्वीक्षकी अक्षपादसे पहिले, 
कौटिल्य (१२० ई० पृ०) के समय भी मुमकिन है, कहा जाता हो। 
तकक्‍्की वीमंसी  (>वताकिक और मीमांसक ) शब्द पाली ब्रह्म जाल-सुनमें 
भी आता है, किन्तु इससे हम जेमिनिके 'मीमांसा का अस्तित्व उस समय 
स्वीकार नहीं कर सकते । जिस न्यायसूत्रको हम अक्षपादक्रे न्यायसूत्रोंके 
रूपमें पाते हैं, उसमे पहिले भी ऐसा कोई व्यवस्थित शास्त्र था, इसका 
कोई पता नहीं। 
न्यायसत्रोंके कत्तो अक्षणाद (आँखका काम देते हैं जिनके पर) हैं। 
न्यायवा त्तिक (उद्योतकर ५५० ई०) और न्यायभाष्यकार (वात्स्यायन 
६०० ई०) में न्‍्यायसूत्रकारकों इसी नामसे पकारा गया है। किन्तु 
श्रीहप॑ नेपबकार ११९० ई०) के समय न्याय-सूत्रकारका नाम गोतम 
(? गौतम) भी प्रसिद्ध थे। दोनोंकी संगति गोलम गोत्री अक्षपादस 
हो जाती है। 
अक्षपादके समयके बारेमे हम इतना ही कह सकते है, कि वह 
नागार्जुनस पोछे हुए थे। सापेक्षतावादी नागार्जुनने अण्नी विग्रहव्या- 


(के अर “नस ---पनना रन»भमकलनकलमन कक मन+न्‍>+ ०७ «५... ।.....ररशकना फन“क मनबजकन, 


१. सुत्तपिटक, दीघनिकाय ११ 
२. “यदक्षपाद: प्रवरो मुनोनां शसाय शास्त्र जगतो जगाद।” 
-“न्यायवात्तिक (आरम्भ), 


“योउश्षपादमृषि न्याय: प्रत्यभाद्‌ वदतां वरम्‌। 
तस्य वात्स्यायन इति भाष्यजातमवत्तेयत ॥” 
३. “मुक्तय यः शिलात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌। 
गोतमं॑ तमवेत्येय यथा वित्थ तथंव सः॥ 
-+नेंषध १७७५ 


अक्षयाद | भारतोय दर्शन ६१९ 


वत्तनी में परमार्थ रूपमें प्रमाणकी सत्ता न माननेकेलिए जो युक्तियाँ 
दो हैं. अक्षयादने न्यायस्‌त्रोंमें उनका खंडन कर परमार्थे प्रमाण के सावित 
करनेकी चेप्टा की है; जिसका अर्थ इसके सिवाय और कुछ नहीं हो 
सकता. क्रि न्यायसूत्र नागराजुनके बाद बना। 


२- न्यायसत्र का विषय-संक्षेप 


न्यायसूत्रोंके वर्णनकी शैली ऐसी है, कि पहिले ग्रंथकार प्रतिपाद 
विपयोंके नामोंकी गिनती और छक्षण वतछाता है, फिर पीछे युक्ति 
(न्याय) से परीक्षा करके बतलाता है, कि उसका मत ठोक है, और 
विरोधीका मत गलत है। न्यायसूत्रमें पाँच अध्याय और प्रत्येक अध्यायमें 
दो-दो आह्िक हैं। इनमें सूत्रोंकी संख्या निम्न प्रकार है--- 


अध्याय आह्लिक सूत्र-संख्या 


१ ३ ४ १ 
२. २० । हे 
३ हु दे 
रे हे हे ॥ १३९ 
2 
' ६ मे हल 
ढ़ ९4 ६९ हा 
२ ५१ | कप 
है १ ४३ 5८ 
र २५ | ए३३ 
अध्यायोंमें कही गई वातें निम्न प्रकार हैं--- 
१. प्रतिपाद्यका सामान्य कथन हा .. अध्याय १ 





| कनननननकाना ताज पपानकाए हज वन न्लनक++> 


१. “विग्नहग्यावत्त नी” ].8.0.8.3., ७०. >ऋ)।), एटि८८, 
ए0- ४४७, ४. 
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(१) प्रतिपाद्य विषयोंका सामान्य तौरसे वर्णन. अध्याय १ 
(२) प्रतिपादनके लिए युक्त और अयुक्त शैली हर 


२. परीक्षाएं... . -:- क्र कर .. २-५ 
(१) प्रमाणोंकी परीक्षा 3० .. २ 
(२) प्रमेयों (>-प्रमाणके विषयों )की परीक्षा , . देन 

(क) स्वसम्मत वस्तुओंकी परीक्षा .. ३ 
(ख) धार्मिक घारणाओंकी परीक्षा .. ४ 
(३) अयुक्त वाद-शैलियोंकी परीक्षा ,. . .. ५! 


अनननीनननयन- कल निननिननान पी न न नमन लात डनन. सनन्‍ममनननननननिभननमनानन 


१. इस संक्षेपतो और विस्तारसे जाननेके लिए निम्न पंक्तियोंका 
अवलोकन करें-- 


अध्याय आह्िक विषय सुत्रांक 
१ न्यायसूत्रके प्रतिपाद्योंकी नाम-गणना १ 
१ १ अपवर्ग (--मुक्ति) प्राप्तिका क्रम २ 
(१) चारों) प्रभाणोंको नाम-गणना ३ 

. प्रमाणोंके लक्षण ४-८ 

(२) प्रमेयों (--प्रमाणके विषयों) की नाम-गणना ९ 
प्रमेयोंके लक्षण १०-२२ 

(३) संशयका लक्षण २३ 

(४) प्रयोजनका लक्षण र्ढ 

(५) दृष्टान्तका लक्षण श्५्‌ 

(६) सिद्धान्तका लक्षण ह २६ 
सिद्धान्तोंके भेद और उनके रूक्षण २७-३१ 

१२ (७) साधक वाक्योंके अवयवोंकी नाम-गणना ३२ 
उनके लक्षण ३३-३९ 

(८) तकका लक्षण ४० 


(९) निर्णयका लक्षण ४१ 


अक्षपाद | 


भारतोय दर्शन ६२१ 


न्यायसूत्रक्ते प्रतिपाद्य विधय या पदार्थ सोलह हैं जो कि पहिले अध्याय- 
के दोनों आह्िकोंमें दिये हैं। इनमें चार प्रमाणों .और ग्यारह प्रमेयोंपर 


अध्याय आह्िक विषय सुत्नांक 
१ २ (१०) वाद (>-ठीक बहस) का लक्षण १ 
. (११) जल्पका रक्षण २ 

(१२) वितंडाका लक्षण ३ 

(१३) गलत हेतुओं (--हेत्वांभासों) की नाम-गणना ४ 

हेत्वाभासोंक लक्षण ५-९ 

(१४) छलका लक्षण १० 

छलके भेद ११ 

उनके लक्षण १२-१७ 


कर 


(१५) जाति (--एक तरहका गलत हेतु )का लक्षण. १८ 
(१६) निग्रह-स्थान (>-पराजयके स्थान)का लक्षण. १९ 


जाति-निग्नहस्यानकी बहुता २० 
संशयकी परीक्षा १-७ 

(१) प्रमाण-परीक्षा (सामान्यतः) ८-१९ 
(क ) प्रत्यक्ष-प्रभाणके लक्षणको परीक्षा २५-२९ 
प्रत्यक्ष अनुमान नहीं हे ३०-३२ 

[ पूर्ण (-अबयबी ) अपने अंशोंसे अलग है] ३३-३६ 

(ख) अनुमानप्रमाण-परोीक्षा ३७-३८ 
(काल पदार्थ है) | ३९-४३ 

(ग) उपमान-प्रमाणकी परीक्षा ४४-४८ 
(घ) शब्द-प्रमाणको परोक्षा ४९-६९ 
प्रमाण चार ही हैं १-१२ 


(बोले जानेवाले वर्ण नित्य नहीं हैं) १३-५९ 
पद कया हैं दर० 
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ही बहुत जोर दिया गया है, यह इसीसे मालम होता है, कि पांच 
अध्यायोर्में तीन अध्याय (२-४) तथा ५३३ सूत्रोंमें ४०४ सूत्र इन्हींके 
बारेमें लिखे गये हैं। 


अध्याय जआाहिक विषय सुत्रांक 
पदार्थ ("गाय आदि पढदोंके विषय ) क्या हैं? ६१-७० 
३ १ (१) आत्मा है १-२७ 
(आँखोंके दो होनेपर भी चक्ष-इन्द्रिय 
एक है) (८-९१) 
(२) शरीर क्या हे ? २८-२९ 
(३) इन्द्रियाँ भौतिक हैं... ३०-५० 
(आँख आगसे बनी है) (३०-३६) 
इन्द्रियाँ भिन्न-भिन्त हैं ५१-६० 
(डे) अर्थो (--इन्द्रियोके विषयों) की परीक्षा ६१-७१ 
३ २ (५) बढद्धि (--ज्ञान) अनित्य है १-५६ 
(बोढ़ोोंके क्षणिकबादकोी परीक्षा ) (१०-१७) 
(६) मन है ५७-६० 
[>-अदृष्ट (देहान्तर और कालान्तरमें भोग क्‍ 
पानेका कारण ) है| ६१-७३ 
(७) प्रवत्ति (-कायिक, वाचिक, मानसिक, 
कम, या धर्म-अधर्म ) की परीक्षा १ 
(८) दोष क्या है ? २-९ 
(दोषके तीन भेद--राग, हेष, मोह ) (३) ' 
(९) प्रेत्थभाव (-नपुनर्जन्स ) है १०-१३ 
(बिना हेतु कुछ नहीं उत्पन्न होता ) १४-१८ 
(ईशचर है) १९-२१ 


अ-हेतुवादका २२-२४ 


अक्षपाद ) भारतोय दर्शन ६२३ 
३-अक्षपाद के दाशेनिक बचार 


न्यायसूत्रके प्रतिपाद्य विषयोंपर संक्षेपसे भी लिखना यहाँ संभव नहीं 
है तो भी दार्शनिक विचारोंकों बतछानेके लिए हम यहाँ उसकी कुछ वातों- 
पर प्रकाश डालना चाहते हैं। 


आला न निनननन पालन “ननननलक्नता गाणए पगररणगिरगगििररन्‍नननानन पगनाण थ+ 


अध्याय आह्विक विषय सुत्रांक 
(सभी अनित्य हैं? ) २५-२८ 
(सभो वस्तुएं नित्य हैं ? ) २९-३३ 
(सभी वस्तुएं अपने भीतर भी अलग- 
अलग हैं ? ) है४-३६ 
(सभी श॒न्य हैं ? ) ३७-४० 
(प्रतिज्ञा, हेतु आदि एक नहीं हैं) ४१-४२ 
(१०) (कर्म-) फल होता है डड- एड 
(११) दुःख-परीक्षा ५५-७८ 
(१२) अपवर्ग (--मुक्ति) है ५९-६९ 
४ २ पूर्ण [| -अवयवोी | अंशोंसे अलग है १-१५ 
परमाण १६-२५ 
विज्ञानवादियोंका बाहरी जगतसे इन्कार 
गलत है २६-३७ 
तत्त्वज्ञान प्राप्त करनेका उपाय ३८-५१ 
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क--अमाण 


(१) प्रमाण--सच्चे ज्ञान तक पहुँचनेके तरीकेकों प्रमाण कहा 
जाता है। अक्षपाद प्रमाणको सापेक्ष नहीं परमार्थ अर्थमें लेते हैं; जिसपर 
(नागार्जुन जेसे ) विरोधियोंका पहिले ही से आक्षेप था--- 

पूर्थपक्ष--प्रत्यक्ष आदि (परमार्थ रूपेण) प्रमाण नहीं हो सकते, 
क्योंकि तीनों कालों (>-भूत, भविष्यत्‌, वर्तमान) में वह (किसी) बात 
(नप्रमेय---शेय बात) को नहीं सिद्ध कर सकते)--(क) यदि प्रमाण 
(प्रमेयसे) पहिलेहीसे सिद्ध है, (तो ज्ञान-रूप प्रमाणके पहिले हो सिद्ध 
होनेसे ) इन्द्रिय और विषय (>-अर्थ ) के संयोगसे प्रत्यक्ष (ज्ञान) उत्पन्न होता 
है, यह बात गलत हो जाती है। (ख) यदि प्रमाण (प्रमेयके सिद्ध हो 
जानेके ) बाद सिद्ध होता है, तो प्रमाणसे प्रमेय (ज्ञातव्य सच्चा ज्ञान) 
सिद्ध होता है यह बात गलत है। (ग) एक ही साथ (प्रमाण और 
प्रमेय दोनों) की सिद्धि माननेपर (एक ही साथ दो ज्ञान (च्बुद्धि) होता 


है यह मानना पड़ेगा फिर) ज्ञान (नच्बुद्धि) क्रमशः उत्पन्न होती है 


(अर्थात्‌ एक समय मनमें सिर्फ एक ज्ञान पैदा होता है) यह (तुम्हारा 


सिद्धान्त ) 'नहीं रहेगा। 


कहते हैं-- 
उत्तरपक्ष--(क) तीनों कालोंमें (--प्रमाण) सिद्ध नहीं है, ऐसा 


माननेपर (तुम्हारा) निषेध भी ठीक नहीं होगा। (ख) सारे प्रमाणोंका 
निषेध करनेपर निषेघ नहीं किया जा सकता, (क्योंकि आखिर निषेध भी 
प्रमाणकी सहायतासे ही किया जाता है)। (ग) उस (+-अपने मतलब 


वाले प्रमाण) को प्रमाण माननेपर सारे प्रमाणोंका निषेध नहीं हुआ । 


(घ) तीनों काछों (--पहिले, पीछे और एक काल) में निषेध (आपने ' 


१. न्यायसूच १११८-१२ २. यही ११।१२-१६ 


इन चार सृत्रोंमें किये गए आक्षेपोंका उत्तर पाँच सत्रोंमें' देते हुए 
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किया है, वह ) नहीं किया जा सकता, आखिर पीछे जिस शब्द (की 

सिद्धि सुनंकर हमें होती है उस )से (पहिलेसे स्थित) बाजा सिद्ध होता है। 
(इसी तरह एक साथ होनेवाले धुएं और आगमें धुएंके देखनेसे आगकी 

सिद्धि होती है ) । (ड) प्रमेय (्ज्ञेय) होनेसे कोई किसी वस्तुके 

प्रमाण होनेमें बाघक नहीं होती, जेसे तोंछा (का बटखरा माशा या रत्तीसे 

तोलते वक्‍त प्रमेय हो सकता है, किन्तु साथ ही वह स्वयं मान--प्रमाण है, 
समें सन्देह नहीं ) । 

इसपर फिर आशक्षेप होता है-- ः 

पु्ंपक्ष--(क) प्रमाणसे (दूसरे) प्रमाणोंकी सिद्धि माननेपर 
(फिर उस पहिल प्रमाण की सिद्धिके लिए) किसी और प्रमाणकी सिद्धि 
करनी पड़ेगी । (ख) इस (बात) से इन्कार करनेपर जैसे (बिना 
प्रमाण के किसी बातको ) प्रमाण मान लिया उस तरह प्रमेयको भी (स्वतः ) 
सिद्ध मान लेना चाहिये। 

उत्तर-पक्ष --( आपका आश्षेप ठीक) नहीं है, दीपकके प्रकाशकी 
भाँति (प्रमाण) स्वतः: अपनी सत्ताको सिद्ध करते हुए दूसरी वस्तुओंकी 
सत्ताको भी सिद्ध करता है। द 

इस तरह अक्षपादने प्रमाणको परमाथरूपेण प्रमाण सिद्ध करना चाहा 
है, यद्यपि आज के सापेक्षतावादी युगमें परमार्थ नामधारी किसी सत्ताकों 
साबित करना टेढ़ी खीर है, साथ ही सापेक्ष प्रमाण ऐसा सिक्‍तका है, जिसे 
प्रकृति स्वीकार करती है इसलिए व्यवहार ("”अर्थक्रिया ) में बाधा नहीं 
होती । 

(२) प्रमाणकोी संख्या--अक्षपादने प्रमाण चार माने हैं-- 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द । दूसरे प्रमाणशास्त्री चारसे अधिक 
प्रमाणोंको भी मानते हैं--ज॑से इतिहास, अर्थापत्ति (--अरथंसे ही जिसको 
सिद्ध समझा जाये, जेसे मोटा देवदत्त दिनको बिलकुल नहीं खाता, 
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जिसका अर्थ होता है, वह रातको खाता है), सम्भव, अभाव (घड़ेका 
किसी जगह न होना वहाँ उसके अभावसे ही सिद्ध है)। अक्षपाद इन्हें 
अपने चारों प्रमाणों के अन्तगंत मानते हैं, और प्रमाणोंकी संख्या चारसे 
अधिक करने की जरूरत नहीं समझते । जैसे -..- 


इसिहास शब्द प्रमाणमें 
अर्थापत्ति 

संमव 'अनुमानमें 
अभाव 


किन्तु साथ ही इतिहास आदिकी प्रांमाणिकतामें सन्देह करनेकी वह आज्ञा 
नहीं देते ।' 

(क) प्रत्यक्ष-प्रमाण--इन्द्रिय और अर्थ (+-विषय) के संयोगसे 
उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष है, (किन्तु इन शर्तोंके साथ, यदि वह ज्ञान) कथनका 
विषय न हुआ हो, गलत (>>व्यभिचारी) न हो और निदचयात्मक हो 
(>-दूर आदिसे देखी जानेवाली अनिश्चित चीज ज॑ंसी न हो।' 

अक्षपाद इन्द्रियोंस परे मन और उससे परे आत्माको भी मानते हैं 
प्रत्यक्षका लक्षण करते हुए उन्होंने “आत्मासे युक्त मन, मनसे युक्त इन्द्रिय” 
नहीं जोड़ा इसलिए उनका लक्षण अपूर्ण (--असमग्र) है।' इसका समाधान 
करते हुए सूत्रकारने कहा है कि (अनुमान आदि दूसरे प्रमाणोंसे) खास 
बात जो ज्यादा' (प्रत्यक्षमें) है, उसको यहाँ लक्षण में दिया गया है। 
(ऐसा न करनेपर) दिशा, देश, कार, आकाश आदिको भी (प्रत्यक्षके 
लक्षणमें ) देना होगा।' 

गायका हम जब प्रत्यक्ष करते हैं, तो उसके (सिर्फ) एक अंगकों 
ग्रहण करेते हैं", एक अंगके ग्रहणसे सारे गौ-शरीरका प्रत्यक्ष (ज्ञान) अनु- 
मान होता है, इस प्रकार भ्रत्यक्ष अनुमान”" के अन्तर्गंद है। अक्षपादका 

९. बहीँ रारार २- वहाँ रारा३-१२ ३. वहाँ. शशाई 
४. यहाँ २११२० ५- वहीं २११२९ ६. वहाँ २१२२ ७. वहाँ २।११३० 
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उत्तर है।--(क ) एक अंशका भी प्रत्यक्ष मान लेनेपर प्रत्यक्ष से इन्कार 
नहीं किया जा सकता; (ख) और एक अंदशका प्रत्यक्ष ग्रहण करना भी 
ठीक नहीं है, क्योंकि आदमी गाय के सिर्फ एक अंग (>-अवयव) का ही 
प्रत्यक्ष वहीं करता, बल्कि अवयवोंके भीतर किन्तु उनसे भिन्न एक अखंड 
अवयवी भी है, जिसका कि वह अपनी आँखसे सीधा प्रत्यक्ष करता है। 

यहाँ दूसरा उत्तर एक विवादास्पद वस्तु “अवयवी”---जिसे भारतीय 
दाशनिकने यवन दाशनिकोंसे लिया है,--को मानकर दिया गया, और 
सापेक्षकों छोड़कर परमार्थरूपेण ज्ञान, सत्य आदिकी सिद्धिके लिए पुराने 
दाशेनिक--चा हे पूर्वी हों या परिचमी--इस तरहकी संदिग्ध दलीलोंपर 
बहुत भरोसा किया करते थे। अवयबीके बारे में अक्षपादका मत क्या है 
इसे हम आगे बतलायेंगे। 

(ख) अनुमान-प्रमाण --अनुमान वह है, जो कि प्रत्यक्ष-पूर्वक 
होता है--अर्थात्‌ जहाँ कुछका प्रत्यक्ष होनेपर बाकीके होनेका ज्ञान होता 
है; जेसे घृएंको हम प्रत्यक्ष देखते हैं, फिर उसके कारण आग--जो 
कि प्रत्यक्ष नहीं है--का अनुमान-ज्ञान होता है। अनुमान तीन प्रकारका 
है।---( 9)--पूर्ववत्‌ (पूवववाली वस्तुके प्रत्यक्षसे पीछे होनेवाली संबद्ध 
वस्तुका ज्ञान--कारणसे कार्यका अनुमान, चींटियोंके उठनेसे वर्षा आनेका 
अनुमान ), (०) शेषवत्‌ (पीछेवाली वस्तु के प्रत्यक्ष से पर्व बीती बातका 
अनुमान--कार्यसे कारणका अनुमान, बिना वर्षा ही हमारे यहाँ की बढ़ी 
गंगासे ऊपरकी ओर वृष्टिके होनेका अनुमान); और (०) सामान्यतो- 
दृष्टिट (जो दो वस्तुएं सामान्यतः एक साथ देखी जाती हैं, उनमेंसे एकके 
देखनेसे दूसरे का अनुमान, जेसे आगको देख आँच या आँचको देख आगका 
अनुमान अथवा मोर और बादलोंसे एकसे दूसरे का अनुमान) ।' 

अनुमानके उक्त लक्षण और भेदके संबंध में आक्षेप हो सकता है-- 
पूर्ववत्‌ अनुमान कोई प्रमाण नहीं क्योंकि चीटियाँ कितनी ही वार वर्षा छोड़ 


१. वहीँ २१३१-३२ २. वहीं ॥१॥५ ३. वहाँ २१३८ 
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किसी दूसरे त्रासके कारण भी अंडा मुहमें दाबे हजारों के झंडमें घर छोड़ 
बैठती हैं। शेषबत्‌' भी गलत है, क्योंकि ऊपर की ओर बर्षा हुए बिना आगे 
प्रवाह रुक जानेपर--किसी पहाड़के गिरने या दूसरे कारणसे--भी नदीमें 
बाढ़ आई सी मालूम हो सकती है। सामान्यतोद्ष्ट भी गलत है, क्योंकि 
मोरका शब्द बाज वक्‍त मनुष्यके स्वरसे मिल (समानहो) जाता है, फिर 
ऐसा सादृश्य वास्तविक नहीं भ्रमात्मक अनुमान पैदा कर सकता है। इसके 
उत्तरमें कहा है--जब हम पूर्ववत्‌, शेषवत्‌, सामान्यतोदृष्ट कहते हैं, तो 
सारी विशेषताओंके साथ वेसा मानते हैं। सिर्फ नदी की भरी घार ऊपर हुई 
वृष्टिका अनुमान नहीं करा सकती, किन्तु यदि उसमें मिट॒टी मिली हो, काठ 
और तिनके बहकर चले आ रहे हों, तो वृष्टिका अनुमान सच्चा होता है। 
. (ग) उपमान-प्रमाण--प्रसिद्ध वस्तुकी समानता (म्न्सघमंता)स 
किसी साध्य पदार्थकी सिद्ध करनेको उपमान-प्रमाण कहते हैं।' जेंसे 
गाय एक लोक-प्रसिद्ध वस्तु है। किसी शहरी आदमीको कहा गया कि 
जैसी गाय होती है, उसीके समान जंगलमें एक जानवर होता है, जिसे 
नोलगाय (>-घोड़रोज) कहते हैं। शहरी आदमी इस ज्ञानके साथ 
जंगल में जा नीलगाय को ठीकसे पहचाननेमें समर्थ होता है---यह ज्ञान उसे 
 उपमान-प्रमाणसे हुआ । 
पूर्वपक्ष --किन्तु समानता एक सापेक्ष बात है, उससे अत्यन्त समा- 
नता अभिप्रेत हैं, या प्रायिक समानता ? अत्यन्त समानता लेनेपर “जैसी 
गाय तसी” गाय ही हो सकती है, फिर नया ज्ञान क्या हुआ । प्रायिक 
समानता लेनेपर जैसी सरसों गोल तेसी नारंगी गोल, इस तरह सरसों देखे 
हुए को नारंगी देखनेपर उसका ज्ञान नहीं हो सकता । 
उत्तर--हम न अत्यन्त समानताकी बात कहते हैं और न प्रायिक 
समानताकी, बल्कि हमारा मतलब प्रसिद्ध समानतासे---“जैसी गाय तंसी 
नीलगाय।” 
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पृ्वेषक्ष--फ़िर प्रत्यक्ष देखी गई गायसे अप्रत्यक्ष नीलगायकी 
सिद्धि जिस उपमानसे होती है, उसे अनुमान ही क्‍यों न कहा जाये ? 

उत्तर --यदि नीलगाय अप्रत्यक्ष हो, तो वहाँ उपमान प्रयोग करनेको 
कौन कहता है ?--अनुमानमें प्रत्यक्ष धूएंसे अप्रत्यक्ष आगका अनुमान 
होता है, उपमानमें अप्रत्यक्ष गायकी समानता से प्रत्यक्ष नीलगायका ज्ञान 
होता है, यह दोनोंमें भेद है। 

पूर्वपक्ष--किसी यथार्थवक्‍ताकी वातपर विश्वास करके जो नीलगाय- 
का ज्ञान हुआ, उसे शब्द-प्रमाण-मूलक क्‍यों न मान लिया जाये ? 

उत्तर -- जैसी गाय तेसी नीलगाय'' यहाँ तिसी” यह खास बात 
है जो उपमानमें ही मिलती है, जिसे कि शब्द-प्रमाणमें हम नहीं पाते । 

(घ) शब्द-प्रसाण--आप्त--बथाथवकक्‍ता. (सत्यवादी ) के--- 
तपदेशको थब्दप्रमाण' कहते हैं। शब्दप्रमाण दो' प्रकारका होता है, एक 
वह जिसका विषय दृष्ट--प्रत्यक्षसे सिद्ध--पदार्थ हैं, दूसरा वह जिसका 
विषय अ-दृष्ट--प्रत्यक्षसे अ-सिद्ध अथवा प्रत्यक्ष-भिन्न (अप्रत्यक्ष ) से 
सिद्ध--पदाथ्थ हैं। 

पूर्वपक्ष--(क ) शब्द (प्रमाण) भी अनुमान है, क्योंकि गाय-शब्दका 
वाच्य जो साकार गाय-पदार्थ है, वह नहीं प्राप्त होता, उसका अनुमान ही. 
किया जाता है । (ख ) किसी दूसरे प्रमाणसे भी गाय-पदार्थकी उपलब्ध मानने- 
पर दो-दो प्रमाणोंकी एक ही बातके लिए क्या ज़रूरत ? (ग) शब्द और अर्थके 
संबंधके ज्ञात होनेसे उसी संबंध द्वारा गाय-पदार्थका ज्ञान होना एक प्रकारका 
अनुमान है, इस तरह भी शब्द को अलग प्रमाण नहीं मानना चाहिए। 


उस्तर"--सिर्फ शब्दप्रमाणसे स्वर्ग आदिका ज्ञान नहीं होता, वल्कि 
आप्त (-सत्यवादी ) पुरुषके उपदेशकी सामथ्यंसे (इस ) वाच्य--अर्थ-- 
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में विश्वास होता है। शब्द और अथ्थंके बीचका संबंध किसी दूसरे प्रमाणसे 
नहीं ज्ञात होता; अत: शब्द और उसके वाच्य अर्थका कोई स्वाभाविक 
संबंध नहीं है, यदि संबंध होता तो लड्डू कहनेसे मुंहका लडड़से भर जाना, 
आग कहनेसे मुंहका जलना, बसूला कहनेसे मुंहका चीरा जाना देखा जाता। 

पुर्व॑पक्ष--शब्द और अथंके बीच संबंध की व्यवस्था है, तभी तो गाय 
शब्द कहनेसे एक खास साकार गाय-अर्थका ज्ञान होता है; इसलिए शब्द 
और अथेके स्वाभाविक संबंघसे इन्कार नहीं किया जा सकता। 

उत्तर --स्वाभाविक संबंध नहीं है किन्तु सामयिक (>-मान लिया 
गया ) संबंध ज़रूर है, जिसके कारण वाच्य-अथ्थंका ज्ञान होता है। यदि 
शब्द-अर्थंका संबंध स्वाभाविक होता, तो दुनिया की सभी जातियों और देशोंमें 
उस शाब्दका वही अर्थ पाया जाता, जैसे आग पदार्थ और गर्मीके स्वाभा- 
विक संबंध होनेसे वे स्वेत्र एकसे पाये जाते हैं। 

शब्द-प्रमाणनोी सिद्ध करनेसे अक्षपादका मुख्य मतलब है, वेद- 
ऋषि-वाक्यों--को प्रत्यक्ष अनुमानके दर्जेका एक स्वतंत्र प्रमाण मनवाना। 
इसीलिए उन्होंने जहाँ प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमानकी परीक्षाओंमें क्रमश: 
१३, २ और ४ सूत्र लिखे हैं, वहाँ शब्द-प्रमाणकी परीक्षामें सबसे अधिक 
यांती २१ सूत्र लिखे हैं; जिनमें अन्तिम १२ सूत्रोंका ढंग तो करीब 
करीब वही है, जिसका अनुकरण पीछे जैमिनिने अपने मीमांसा-स्‌त्रोंमें बड़े 
पैमानेपर किया है। 

वेदकी कितनी ही बातें (यज्ञ-कर्म) झूठ निकलती हैं, कितनी ही 
परस्परविरोधी हैं, वहाँ कितनी ही पुनरुक्तियाँ भरी पड़ीं हैं। अक्षपादने 
इसका सामाधान करना चाहा है।--औझूठ नहीं निकलती, ठीक फल न 
मिलना कर्म, कर्त्ता और सामग्री के दोषके कारण होता है। परस्परविरोधी 
बात नहीं है, दो तरहकी बात दो तरहके आदमियोंके लिए हो सकती है। 
पुनरुक्ति अनुवाद के लिए भी हो सकती है।' 
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फिर अक्षपादने वेदके वाक्योंको विधि, अर्थवाद और अनुवाद तीन 
भागोंमें विभक्‍त किया है। विधिका काम है कत्तंव्यका विधान करना । 
विधि में श्रद्धा जमानेके लिये अच्छेकी प्रशंसा (-स्तुति) ब्रेकी निन्‍्दा, 
और दूसरे व्यक्तियोंकी कृतियों तथा पुरानी बातोंका उदाहरण वेद में 
बहुत मिलता है, इसको अर्थवाद कहते हैं। अनुवाद विधिवाक्यमें बतलाये 
शब्द या अर्थंका फिरसे द॒हराना है, जो कि “जल्दी-जल्दी जाओ” की 
भाँति विधि ("आज्ञा ) को और जोरदार बनाता है, इसलिए वह व्यर्थंकी 
चीज नहीं है। अन्तमें वेद के प्रमाणमें सबसे जबदेस्त युक्ति है---वेद प्रमाण 
है, क्योंकि उसके वक्‍ता ऋषि आप्त (चच”्सत्यवादी) होनेसे प्रामाणिक 
है, उसी तरह जैसे क्रि साँप-बिच्छके मंत्रों और आयुर्वेदकी प्रामाणिकता 
हमें माननी पड़ती है।--आखिर मंत्रों और आयुर्वेदके कर्त्ता जो ऋषि 
हैं, वही तो वेद के भी हैं।' 

यहाँ मैंने अक्षपादकी वर्णनशैली को दिखलानेके लिए उसका अनुकरण 
किया है. किन्तु साथ ही समझनेकी आसानीके लिए सूत्रोंक्रों लेते हुए भी 
उनके अर्थकोीं विशद करनेकी कोशिश की है। 


ख - कुछ प्रमेय 


आत्मा आदि ग्यारह प्रमेय न्‍्यायने माने हैं, इनमें मन, आत्मा और 
ईश्वरके वारेमें हम यहाँ न्यायके मतकों ढेंगे, और कुछका ज़िक्र न्यायके 
धारमिक विचारों को वतलाते समय करेगे । 

(१) सन--यद्यपि न्यायसूत्रके भाष्यकार वात्स्यायन स्मृति, अनुमान, 
आगम, संगय, प्रतिभा, स्वप्न, ऊह (+>>तर्क-वितकं )की शक्ति जिसमें है 
उसे मन बतलाया है; किन्तु अक्षपाद स्वयं इस विवरण में न जा (एक समय 
(अनेक) ज्ञानोंका उत्पन्न न होना मन (के अनुमान ) का लिग ” बतलाते 
हैं ।--अर्थात्‌ एक ही समय हमारी आँखका किसी रूपस संबंध है, तथा 
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उसी समय कानका शब्दसे भी; किन्तु हम एक समयमें एकका ही ज्ञान 
प्राप्त कर सकते हैं, जिससे जान पड़ता है, पाँच इन्द्रियोंके अत्रिक्त एक 
और भीतरी इन्द्रिय है, जिसका ज्ञानके प्राप्त करनेमें हाथ है और वही 
मन है। एक बार अनेक ज्ञान न होने से यह भी पता लूगता है, कि मन एक 
और अणु है।' जहाँ एक समय अनेक क्रिया देखी जाती है, वह तीत्र 
गतिके कारण है, जैसे कि घृुमती बनेठीके दोनों छोर आगका वृत्ति बनाते 
दीख पड़ते हैं। क्‍ 

(२) आत्मा--बौद्ध-दर्शनके बढ़ते प्रभावको कम करता न्यायसूत्रोंके 
निर्माणमें खास तौरसे अभिप्रेत था। शब्द-प्रमाणक सिद्धिमें इतना 
प्रयत्त इसीलिए है, नित्य आत्मा और ईश्वर को सिद्ध करनेपर जोर भी 
इसीलिए है। बौद्धोंके कितने ही सिद्धान्तों का राःण्यमें खंडन हम आगे देखेंगे । 
मनकी तरह आंत्माको भी प्रत्यक्षसे नहीं सिद्ध किया जा सकता। अनुमानसे 
उसे सिद्ध करनेके लिए कोई लिंग (>चिह्न) चाहिये, जो कि खुद 
प्रत्यक्ष-सिद्ध हो, साथ ही आत्मासे संबंध रखता हो। अक्षपादके अनुसार' 
(१) आत्माके लिंग हैं-- इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और ज्ञान” 
शरीर, इन्द्रिय और मनसे भी अलग आत्माकी सत्ताकों सिद्ध करते हुए 
अक्षपाद कहते हैं-- (२) आँखसे देखी वस्तुको स्पशे-इन्द्रियसे छुकर जो 
हम एकताका ज्ञान--जिसे मैंने देखा, उसीको छू रहा हँ--प्राप्त करते 
हैं, यह भी आत्माकी सत्ताको साबित करता है। (३) एक-एक इन्द्रियको 
एक-एक विषय जो बाँटा गया है उससे भी अनेक इन्द्रियोंके ज्ञानोंके 
एकत्रीकरणके लिए आत्माकी ज़रूरत है। (४) आत्माके निकल जानेपर 
मृत शरीरके जलानेमें अपराध नहीं लगता। आत्माके नित्य होनेसे उसके 
साथ भी शरीरके जलानेपर आत्माका कुछ नहीं होगा यह ठीक है; किन्तु 
शरीरको हानि पहुँचाकर हम उसके स्वामीको हानि पहुँचाते हैं, जिससे 
अपराध लगना जरूरी है। बाई आँख. से देखी चीज को दूसरी बार 
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सिर्फ दाहिनीसे देखकर स्मरण करते हैं, यह आत्माके ही कारण। (६) 
स्वादु भोजनकों आँख से देखते ही हमारे जीभमें पानी आने रूगता है, यह 
बात स्वादकी जिस स्मृतिके कारण होती है, वह आत्माका गुण है। 

यहाँ जिन बातोंसे आत्माकी सत्ताका प्रतिपादन किया गया है, वह मन 
पर घटित होती है।' इस आश्षेपकी उत्तर अक्षपादते ज्ञाता (आत्मा) को 
ज्ञानका एक साधन (मन) भी चाहिए कहकर देना चाहा है; किन्तु, यह 
कोई उत्तर नहीं है। चूंकि आत्मा सर्वेव्यापी (+-विभु) है, जिससे पांचों 
इन्द्रियों और उनके विषयोंके जिस समय संयोग हो रहा है, उस वक्‍त 
आत्मा भी वहाँ मौजूद है; तब भी चंकि विषय ज्ञान नहीं होता, इससे 
सावित होता है कि आत्मा और इन्द्रियोंके बीच एक और अणु (>-अः 
सर्वव्यापी) चीज है जो कि मन है---अक्षपादकी इन्द्रिय, मन और आत्माके 
विपयकी यह कल्पना बहुत उल्ही हुई है। अनुमानसे वह मनको सिद्ध 
कर सकते हैं, जिसकी सिद्धिमें ही सारे लिग समाप्त हो जाते हैं, फिर 
उनमेंसे ही कुछको लेकर वह आत्माको स्निद्ध करना चाहते हैं, जिससे 
आत्मा और मन एक ही वस्तुके दो नाम भले ही हो सकते हैं, किन्तु उन्हें 
दो भिन्न वस्तु नहीं साबित किया जा सकता । 

(३) ईशवर--अक्षपादने ईश्वरकों अपने ११ प्रमेयोंमें नहीं गिना है, 
और न उन्होंने कहीं साफ कहा है कि ईश्वरको भी वह आत्मा के अन्तगंत मानते 
हैं। ऊपर जो मनको आत्मा का साधन कहा है, उससे भी यही साबित होता 
है, कि आत्मासे उनका मतलब जीवसे है। अपने सारे दर्शनमें अक्षपादका 
ईदवरपर कोई जोर नहीं है, और न ईश्वरवाले प्रकरणको हटा देनेसे 
उनके दर्जनमें कोई कमी रह जाती है; ऐसी अवस्थामें नन्‍्याय-सूत्रोंमें यदि 
क्षेपक हुए हैं, तो हम इन तीन सूत्रों को ले सकते हैं, जिनमें ईश्वरकी सत्ता 
सिद्ध को गई है।---.डाक्टर सतीशचन्द्र विद्याभूषणने जहाँ न्यायसूत्र के बहुत 
से भागको पीछेका क्षेपक मान लिया है फिर इन तीन सूत्रों का क्षेपक होना 


१. न्‍्याय०३॥११६-१७ २. वहाँ ४।१ १९-२१ 
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बहुत ज्यादा नहीं है। इन सूत्रोंमें भी, हम देखते हैं, अक्षपाद ईदवरको 
दुनियाका कर्त्ता-हर्ता नहीं बना सकते हैं। कर्म-फलके भोगमें ईश्वर कारण 
है, उसके न होनेपर पुरुषके शुभ-अशुभ कर्मोंका फल न होता। यह सही 
है कि पुरुषका कर्म न होनेपर भी फल नहीं होता, किन्तु कर्म यदि फलका 
कर्त्ता है, तो ईश्वर उस फलका कारयिता (+>करानेवाला) है। 


४-अक्षपाद के धामिक विचार 


आत्मा और ईश्वरके बारेमें न्‍्यायसूत्रके विचारको हम कह आये 
हैं। शब्द-प्रमाणके प्रकरणमें यह भी बतला चके हैं, कि अक्षपादका वेदकी 
प्रामाणिकता ही नहीं उसके विधि-विधान--कमंकांड---पर बहत जोर 
था; यद्यपि कणादकी भाँति इन्होंने धर्म-जिज्ञासापर ज्यादा जोर न दे 
तत्व-जिज्ञासाको अपना लक्ष्य बनाया। 


(१) फ्रलोक और पुनर्जन्भ 


एक शरीरको छोड़कर दूसरे शरीरमें आत्मा जाता है, इसका अक्ष- 
पादने समर्थन किया है।' मरनेके बाद आत्मा लोकान्तरमें जाता है, 
इसके लिए आत्माका नित्य होना ही काफी हेतु है। परलोकमें ही नहीं इस 
लोकमें भी पुनर्जन्म होता है, इसे सिद्ध करने के लिए अक्षपादने निम्न 
युक्तियाँ दी हैं--(१) पैदा होते ही बच्चेकों हर्ष, भय, शोक होते देखा 
जाता है, यह पहिले (जन्म) के अभ्यास के कारण ही होता है। यह बात 
पद्मके खिलने और संकुचित होनेकी तरह स्वाभाविक नहीं है, क्योंकि 
पाँचों महाभूतोंके बने पद्म आदिकी वेसी अवस्था सर्दी, गर्मी, वर्षा, आदिके 
कारण होती है। (२) पैदा होते ही बच्चेको स्तन-पानकी अभिलापा 
होती है, यह भी पूर्वजन्म के आहारके अभ्याससे हो होती है। 


२. न्याय० १११९; ३३११९-२७; ४११० २. वहीं ३१॥१९-२७ 
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(२) करम-फल 
क्ायिक, वाचिक, मानसिक कर्मोंसे उनका फल उत्पन्न होता है।' 
अच्छे बुरे कर्मोका फल तुरन्त नहीं कालान्तरमें होता है। चूँकि कर्म 
तब तक नष्ट हो गया रहता है, इसलिए उससे फल कैसे मिलेगा ?--- 
ऐसी शंकाकी गुंजाइश नहीं, जब कि हम गेहँँके पौधेके नष्ट हो जाने- 
पर भी उसके बीजसे अगले साल नये वक्षको उगते देखते हैं, उसी तरह 
किये कर्मोसे धर्म-अधर्म उत्पन्न होते हैं, जिनसे आगे फल मिलता है। यह 
धर्म-अधर्म उसी आत्मामें रहते हैं, जिसने किसी शरीरमें उस कामको 
किया है। 
पहिलेके कर्मसे पंदा हुआ फल शरीरकी उत्पत्तिका हेतु है। महा- 
भूतोंसे जैसे कंकड़-पत्थर आदि पैदा होते हैं, वेसे ही शरीर भी, यह कहना' 
मान्य नहीं है; क्योंकि इसके बारे में कुछ विचारकोंका मत है, कि सारी 
दुनिया भले-बुरे कर्मोके कारण बनी है। माता-पिताका रज-वीयें तथा 
आहार भी शरीर-उत्पत्तिका कारण नहीं है क्योंकि इनके होनेपर भी 
नियमसे शरीर (नच्वच्चे )को उप्पन्न होते नहीं देखा जाता। भला-बुरा 
कर्म दरीरकी उत्पत्तिका निमित्त (>-कारण ) है, उसी तरह वह किसी 
शरीरके साथ किसी खास आत्मा के संयोगका भी निमित्त है। 


(३) मुक्ति या अपवर्ग 


यज्ञ आदि कर्मंकांडका फल स्वर्ग होता है, यह वेद, ब्राह्मण तथा श्रौत- 
सूत्र आदिका मन्तव्य था। उपनिषद्ने स्वर्गके भी ऊपर मुक्ति या अप- 
वर्गको माना। जैमिनिने अपने मीमांसा-दर्शनमें उपनिषद्की इस नई 
विचारधारा को छोड़, फिर पुराने वेद-ब्राह्मगकी ओर लौटनेका नारा 
बुलन्द किया; किन्तु अक्षपाद उपनिषद्से पीछे लौटने की सम्मति नहीं देते, 

१. न्‍्याय० १११२० २. वहीं ४॥१४४-४७, ५२ 

३. वहाँ ३२६१-६६ ४. वहीं ३२६७ 
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बल्कि एक तरह उसे और ऊपर" उठाना चाहते हैं। उपनिपद्में तथा 


सांसारिक या स्वर्गीय आनन्दों (>-सुखों )कों एक जगह तौला गया है, 
और उस तौल में ब्रह्मलोक या मुक्तिके आनन्दकों भी तराजूपर रखा गया 


है। अक्षपाद भावात्मक (नसुखमय ) मुक्तिमें इस तरहके खतरेकों मह- 


सूस करते थे, इसीलिए उन्होंने मुक्तिकों भावात्मक---सुखात्मक--न कह, 
दु:ःखाभाव-रूप माना है-- (तत्त्वज्ञानसे ) मिथ्याज्ञान (झूठे ज्ञान) के 
ताश होनेपर दोब (+-राग, द्वेष, मोह) नष्ट होते हैं, दोषोंके नप्ट होनेपर 


धर्म-अधर्म (प्रवृत्ति)का खात्मा होता है, धर्म-अवर्मके खत्म होनेपर जन्म _ 


खत्म होता है, जन्म खत्म होनेपर दुःख समाप्त होता है, तदनन्तर ( इस) 
नाशसे अपवर्ग (मुक्ति) होता है।” अपवर्गके स्वरूपकों और स्पप्ट 
करते हुए दूसरी जगह कहा है ---“उन [शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, वृद्धि, मन 
प्रवृत्ति (क्रिया ), दोष, पुनर्जन्म, फल और दुःख ]से सदाके लिए मुक्त 


होना अपवर्ग है।” यहाँ मुक्तावस्थामें अक्षपाद गौतमने आत्माको बुद्धि 
(>जज्ञान ), मस और क़्ियासे भी अत्यन्त रहित कहा है, इसीको छेकर 


श्रीहर्ष (११६५० ई०) ने नेषधमें उपहास किया है-.- जिसने सचेतनोंकी 


मुक्तिके लिए अ-चेतन बन जाना कहते शास्त्रकी रचना की, वह गौतम _ 


वस्तुतः गोतम (भारी बैल) हो होगा ।” 


(४) म॒क्तिके साधन 


(क) तस्वज्ञान--नि:श्रेयस्‌ (>नमुक्ति या अपवर्ग) की प्राप्तिके 
लिए अक्षपादने अपना दर्शन लिखा, यह उनके प्रथम सूत्रसे हो स्पष्ट 
है। जन्म-मरण (“पुनर्जन्म) या संसारमें भटकनेका कारण मिथ्या 
( "झूठा )-श्ञान है, जिसे तत्त्वज्ञान (च्च्यथार्थ या वास्तविक ज्ञान) से 
दूर किया जा सकता है। तत्त्वज्ञान भी किसी वस्तुका होता है; उपनि- 
षद्‌ ब्रह्मका तत्त्वज्ञान (>"अह्मज्ञान) मुक्तिके लिए ज़रूरी समझती है। 


अनिल फनकननानन, 


१. न्‍्याथ० ११२ २. वहों ११२२ ३. सेवधचरित १७७५ 


चुका 
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अक्षपादने प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह न्यायश्ञास्त्र द्वारा प्रतिपाद्य पदार्थोके 
वास्तव ज्ञानको तत्त्वज्ञान कहा । 

तत्त्वज्ञान प्राप्त करनेके लिए विद्या और प्रतिभा पर्याप्त नहीं है, 
वह खास प्रकारकी समाधिके अभ्याससे” होता है। “यह (खास प्रकारकी 
समाधि ) पूर्व (जन्म ) के किये फलके कारण उत्पन्न होती है॥”* इसीके 
लिए “जंगल, गुहा, नदी-तट आदिपर योगाम्यासका उपदेश है।' 

(ख) सुक्तिके दूसरे साधन--मुक्तिके लिए “यम, नियम (>-मन 
और इख्दियका संयम ) के द्वारा, योग तथा आध्यात्मिक विधियोंके तरीकोंसे 
आत्माका संस्कार करना होता है; ज्ञान ग्रहण करनेका अभ्यास तथा उस 
(विषय) के जानकारोंसे संवाद (>-वाद या सत्संग) करना होता है।” 

इस प्रकार न्‍्यायसम्मत बाद---संवाद---का प्रयोजन तत्वज्ञान होता 
है, किन्तु अपने मतकी सिद्धि तथा परमतके खंडनके लिए छल आदि अनु- 
चित तरीके वाले जल्प, एवं केवल दूसरे के पक्ष के खंडन के लिए ही बहस--- 
वितंडा--की भी तत्त्वज्ञानमें जरूरत है, इसे बतलाते हुए अक्षपादने कहा 
है'---तत्त्व-ज्ञानकी रक्षाके लिए जल्प और वितंडाकी उसी तरह जरूरत 
है, जेसे बीज के अंकुरोंकी रक्षाकेलिए काँटेवाली शाखाओं के बाड़की ।” 
हमें याद है, यूनानके स्तोइक दाशनिक जेनो ईसा-पूर्व तीसरी सदीमें ही 
कहता था --दश्शन एक खेत है जिसकी रक्षाके लिए तर्क एक बाड़ है। 


५- न्यायपर यूनानी दशेनका प्रभाव 


भारतमें यूनानियोंका प्रभाव ईसा-पूर्व चौथी सदीमें सिकन्‍्दरकी विजय 
(३२३ ई० पू० )के साथ बढ़ने लगा। चन्द्रगुप्त मौयने भारतसे यूनानी 
शासनका खात्मा कर दिया, तो भी: ईसापूर्व तीसरी शताब्दी में यवन-प्रभाव 
कम नहीं हुआ, यह अश्ञोकके शिलालेखोंसे भी मालम होता है, जिनमें 


१. न्‍्याय० डी२)३८ २- वहाँ ४२४१ ३- बहीं ४॥२४२ 
४, यहाँ ४॥२।४६-४७ ५. यहीं ४४२५० ६. देखो पृष्ठ ८ 
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भारत और यूनानी राजाओंके शासित प्रदेशों से घनिप्ठ संबंध स्थापित करने 

की बात आती है। और मौंय साम्राज्यकी समाप्ति के वाद उसके पश्चिम 

भागका तो शासन ही हिन्दृूकुशपारवाले यूनानियों (मिनान्दर)के हाथ 

चला गया। ईसापूव दूसरी शताब्दीसे यूनानी और भारतीय मूतिकलाबे 
मिश्रणसे गंधारकला उत्पन्न होती है, और ईसाकी तीसरी सदी तक अटर 
चली आती है। कलाके क्षेत्रमें दोनों जातियोंके दानादानका यह एक 
अच्छा नमूना है, और साथ ही यह भी बतलाता है कि भारतीय दूसरे 
देशोंसे किसी बातकों सीखनेमें पिछड़े नहीं थे। पिछली सदियोंमें कुद् 
उलटी मनोवृत्ति ज्यादा बढ़ने लगी थी ज़रूर, और इसलिए वराह- 
मिहिरको इस मनोवृत्तिके विरुद्ध कलम उठानेकी ज़रूरत पड़ी । कला 
ही नहीं, आजका हिन्दू ज्योतिष भी यूनानियोंका बहुत ऋणी है। यह 
हो नहीं सकता था, कि भारतीय दार्शनिक यूनानके उन्नत दर्शनसे प्रभा- 
वित न होते। यूनानी प्रभावके कुछ उदाहरण हम वेशेषिकके प्रकरणमें 
दे आए हैं। अक्षपादने स्तोइकोंकी तकंके बारेमें “अंकुरकी रक्षाके लिए 
(कॉटोंकी ) बाड़” की उपमाको एक तरह शब्दश: ले लिया, इसे हमने अभी 
देखा। महामहोपाध्याय सतीशचन्द्र विद्याभूषणने अपने छेख' “अरस्तूके 
तक-संबंधी सिद्धान्तोंका सिकन्दरिया (मिश्र)से भारतमें आना” में दिख- 
लाया है, कि १७५ ई० पू० से ६०० ई० तक किस तरह अरस्तृके तकंने 
भारतीय न्यायको प्रभावित किया। सिकन्दरियाके प्रसिद्ध पुस्तकालयके 
पुस्तकाध्यक्ष कलिमक्सुने २८५-२४७ ई० पृ० में अरस्तूके ग्रंथोंकी प्रतियाँ 
पुस्तकालयमें जमा कीं। दूसरी सदीमें स्यालकोट (>-सागल ) यूनानी राजा 
मिनान्दरकी राजधानी थी, और मिनान्दर स्वयं तक॑ और वादका पंडित 
था यह हम वतला आए हैं। उप समय भारतके यूनानियोंमें अरस्तुके तकंका 


१. बहत्संहिता २२१४ “'्लेच्छा हि यबनास्लेषु सम्यक दास्त्रसिदं 
स्थितम्‌। ऋषिवत्‌ तेषपि पूज्यन्ते कि पुनहेँवविद द्विज:॥ 
२. मिताआ 7,090९, 27०० 45% 3... ?. 53]-3 


अक्षपाद | भारतोय दर्शन ६३९ 


प्रचार होना बिलकुल स्वाभाविक बात है। यूनानी स्वयं बौद्ध धर्मसे 
प्रभावित हुए थे, इसलिए उनके तकंसे यदि नागसेन, अदवघोष, 
नागार्जुन, वसुबंधु, दिड्लनाग, प्रभावित हुए हों तो कोई आइचर्य नहीं । 
अक्षपादने भी उससे बहुत कुछ लिया है, यहाँ इसके चन्द उदाहरण हम देने 


जा रहे हैं--- 
(१) अवयवबो 


अवयव (++अंश ) मिलकर अवयवी (ननपूर्ण )को बनाते हैं, अर्थात्‌ 
अवयवी अवयवोंका योग है। यूनानी दाशंनिक अवयवी' को एक स्वतंत्र 
वस्तु मानते थे। अक्षपादने भी उनके इस विचारको माना है। प्रमाणसे 
हम सापेक्ष नहीं परमार्थ ज्ञान पा सकते हैं, यह अक्षपादका सिद्धान्त है। 
प्रत्यक्ष प्रमाणसे प्राप्त ज्ञानको भी वह इसी अर्थमें लेते हैं। किन्तु प्रत्यक्ष 
जिस इन्द्रिय और विषयके संयोगसे होता है, वह संयोग विषयके सारे अव- 
यव (वृक्षके भीतरी-बाहरी छोटेसे छोटे सभी अंशों--परमाणुओं ) के साथ 
नहीं होता, इसलिए जो प्रत्यक्ष ज्ञान होगा वह सारे विषय ( वक्ष )का 
नहीं हो सकता। ऐसी अवस्थामें यह नहीं कहा जा सकता कि हमने सारे 
वृक्षका प्रत्यक्ष ज्ञान कर लिया; हम तो सिर्फ इतना ही कह सकते हैं, कि 
वृक्षेके एक बहुत थोड़ेसे बाहरी भागका हमें प्रत्यक्ष ज्ञान हुआ है। 
लेकिन अक्षपाद इसको माननेके लिए तैयार नहीं हैं। उनका कहना 
है, “(वृक्ष )के एक देशका ज्ञान नहीं (सारे वृक्षका ज्ञान होता है), 
क्योंकि अवयवीके अस्तित्व होनेसे (हम अखंड वक्षकों देख लेते हैं)' । 
अवयवी (सिद्ध नहीं ) साध्य है, इसलिए उस (की सत्ता) में 
सन्‍्देह है।” इस उचित सन्देहकों दूर करनेके लिए अक्षपादने 
कहा--- 





'बक/ + धका+ताकलक- ५कशशजीज >तमाका सा 


१. ४४०06... २. न्‍्याय० २४१३२ ३. वहीँ २१३३ 
४. वहीं २।१।३४-३६ 
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“सभी (पदार्थों) का ग्रहण ("ज्ञान ) नहीं होगा, यदि हम (अवयवों से) 
अवयवी (की अलग सत्ताको) न मानें । थामने तथा खींचनेसे भी 
सिद्ध होता है (कि अवयवसे अवयवी अलग है, क्योंकि थामते या खींचते 
वक्‍त हम वस्तुके एक अवयवसे ही संबंध जोड़ते हैं, किन्तु थामते या खींचते 
हैं सारी वस्तुको) । (यह नहीं कहा जा सकता कि ) जैसे सेना या वन 
(अरूग अछूग अवयवों--सिपाहियों तथा वृक्षों--का समुदाय मात्र होने- 
पर भी उन ) का ज्ञान होता है, (वेसे ही यहाँ भी परमाणु-समूह वृक्षका प्रत्यक्ष 
होता है); क्योंकि परमाणु अतीन्द्रिय (अत्यन्त सूक्ष्म) होनेसे इन्द्रियके 
विषय नहीं हैं। 

अवयवीको सिद्ध करते हुए दूसरी' जगह भी अक्षपादने लिखा है-- 

पुर्वपक्ष-- (सन्देह हो सकता है कि अवयवीमें अवयव) नहीं सर्वत्र 
हैं न एक देशमें आ सकते हैं, इसलिए अवयवोंका अवयवीमें अभाव (मानना 
पड़ेगा) । अवयवों में न आ सकनेसे भी अवयवीका अभाव सिद्ध होता है) 
अवयवोंसे पृथक अवयवी हो नहीं सकता; और नहीं अवयव ही अवयवी 
है।' द 

उत्तर--एक (अखंड अवयवी वस्तु ) में (एक देश और सरवेत्रका ) भेद 
नहीं होता, इसलिए भेद शब्दका प्रयोग नहीं किया जा सकता; अतएव 
(अवयवीमें स्वेत्र या एक देशकों जो) प्रश्न (उठाया गया है, वह) हो _ 
नहीं सकता । दूसरे अवयवमें (अवयवीके) न आ सकनेपर भी (एक 
देश में) न होनेसे (वह अवयवीके न होने का) हेतु नहीं है। 

पूर्व॑ेपक्ष-- (एक एक अवयवके देखनेपर भी समूहमें किसी वस्तुको 
देखा जा सकता है)। जैसे कि तिमिरान्ध (आदमी एक एक केश नहीं 
देखता, किन्तु केश-समहोंकों देखता है, उसी तरह अवयव-समूहमें ) उस 
वस्तुकी उपलब्धि (प्राप्ति) हो सकती है (फिर अवयव-समूह से अछूग 
अवयवीके माननेकी क्या आवश्यकता ? )” द 


उनका का प-लनमधकलतपरकलणॉ 


१. न्‍्याय० ४॥२॥७-१७ 
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उत्तर-- विषयके ग्रहणमें (किसी आँख आदि) इन्द्रियका तेज मद्धिम 
होनेसे अपने विषयकों बिना छोड़े वेसा (तेजमंद देखना) होता' है, (उस 
अपने ) विषयसे बाहर (इच्द्रियक्री) प्रवृत्ति नहीं होती। (केश और 
केश समूह एक तरहके विषय होनेसे वहाँ आँखकी तेजी या मद्धिमपन 
(>+आवरण ) का प्रभाव देखा जा सकता है, किन्तु परमाणु कभी आँखका 
विषय ही नहीं है, इसलिए वहाँ तेजी मंदीका सवाल नहीं हो सकता । 
अतएव अवयवीकी अलग ही सत्ता माननी पड़ेगी । 


(परमाणुवाद-- ) 


पूर्वपक्ष-- अवयवोंमें अवयवीका होना तभी तक रहेगा, जब तक 
कि प्रलय नहीं हों जाता । 

उत्तर-- प्रढय. (तक ) नहीं, क्योंकि परमाणुकी सत्ता (अन्तिम 
इकाईकी भाँति उस वक्‍त भी रहती है)। (अवबव और अवयवीका 
विभाग ) त्रुटि (नच्यरमाणुसे बनी दूसरी इकाई) तक है।” परमाणुमें 
अवयव नहीं होता, अवयव तो तब शुरू होता है, जब अनेक परमाणु 
मिलते हैं, और अवयव बननेके बाद अवयवी भी आन उपस्थित होता, 
इसी त्रौटिसे अवयवीका आरम्भ होता है। 

यहाँ हमने देखा परमार्थ-ज्ञानके फेरमें पड़कर अक्षपादकों अवयवोंके 
भीतर अवयवोंसे परे एक पृथक पदार्थ सिद्ध करनेकी कोशिश करनी पड़ी; 
यदि सापेक्ष-ज्ञानसे वह संतुष्ट होते--और वह अर्थक्षिया (>-व्यवहार ) के 
लिए पर्याप्त भी है--तो ऐसी क्लिष्ट कल्पनाकी जरूरत नहीं पड़ती। 


(२) कारू द 


अक्षपादने काछको एक स्वतंत्र पदार्थ सिद्ध करनेकी चेष्टा नहीं की; 
किन्तु, उनके अनुयायी विशेषकर उद्योतकर (५०० ई० ) ने कालको एक 


निनननन विफल सजलननना पमरननथ, 


१. 'स्थायवाशिक' २।१।२८ (चोखम्बा सिरीक्ष, पृष्ठ २५३) 
डर 
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स्वतंत्र सत्ता सिद्ध करना चाहा है: उनकी युक्‍क्तियाँ हैं--(१) कालके 
न होनेका कोई प्रमाण नहीं; (२) पहिले और पीछेका जो खयाल है, वह 
किसी वस्तुके आधारसे ही हो सकता है, और वह काल है। कारू एक है, 
उसमें पहिले, पीछे, या भूत वत्तमान, भविष्यका भेद पाया जाता है, वह 
सापेक्ष है, ज॑से कि एक ही पुरुष अनेक व्यक्तियोंकी अपेक्षासे पिता, पुत्र 
और अ्राता कहला सकता है। वत्तंमान (काल) को अक्षपादने पाँच 
सूत्रों में सिद्ध किया है। 

पूर्वपक्षीका आक्षेप है-- (ढेंपसे) गिरते (फल) का (वही) कारू 
साबित होता है, जिसमें कि वह गिर चुका या गिरनेवाला है, (बीचका) 
वत्तेमानकाल (वहाँ) नहीं मिलता ।* 

उत्तर-- वत्तमानके अभावमें (भूत और भविष्य) दोनोंका भी 
अभाव होगा; क्‍योंकि वत्तेमानकी अपेक्षासे ही पहिलेको भूत और 
पिछले को भविष्य कहा जाता है। वत्तंमानके न माननेपर किसी 
(वस्तु) का ग्रहण नहीं होगा, क्योंकि (वर्तमानके अभावसें) प्रत्यक्ष ही 
संभव नहीं ।* 


(३) साधन वाक्यके पाँच अवयब 


अनुमान प्रमाण (विद्येषकर दूसरे को समझानेके लिए उपयुक्त अनुमान) ' 
द्वारा जितने वाक्योंस किसी तथ्य तक पहुँचा जाता है, उसके पाँच 
अवयब (--अंश ) होते हैं, उनकी अवयब या पंच-अवयव कहते हैं । डाक्टर 
विद्याभूषणने' इसे सविस्तारसे सिद्ध किया है, कि यह विचार ही नहीं 
बल्कि स्वयं अवयव दब्द भी अरस्तूके अर्गनें' का अनुवाद मात्र है। 
अरस्तूने पाँचके अतिरिक्त दो, तीन अधयब भी अपने तकंमें इस्तेमाल 

है. न्‍्यायथ० २॥१॥३९-४ ३ 

२. सदा 30०8०, #फुणशादऊ 8, 99. 500-5 

३. (४एथा07. 
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किए हैं, जंसा कि भारतमें भी वसुबंधु, दिडनाग और धर्मकीतिने किया है। 
ये पाँच अवयव हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, निगमन, इनके 
उदाहरण हैं --- 


. प्रतिज्ञा--यह पहाड़ आगवाला है; 

. हेतु--धुआँ दिखाई देनेसे; 

. उदाहरण--जैसे कि रसोईघर; 

. उपनय--वैसा ही धुआँवाला यह पहाड़ है; 

. निगमन--इसलिए यह पहाड़ भी आगवाला है। 


नली. ७ ७६ शक ता 


६ “ बौद्धों का रूण्डन 


अक्षपादके दर्शनका मुख्य प्रयोजन ही था, युक्ति प्रमाण से अपने पक्षका 
मंडन और विरोधी विचारोंका खंडन। उनके अपने सिद्धान्तोंके बारेमें 
हम कह आए हैं। दूसरे दर्शनोंमें सबसे ज्यादा जिसके खिलाफ उन्हें 
लिखना पड़ा, वह था बौद्ध-दर्शन । यूनानी दर्शनमें जैसे हेराविछतुके 
“सर्व अनित्यं” (>-सभी अनित्त्य है)-वादके विरुद्ध एलियातिक दाशैनिक 
अनित्त्यता” से ही बिलकुल इन्कार करते थे। अरस्तूने इन दोनों वाद- 
प्रतिवादोंका संवाद करते हुए कहा--विश्व नित्य है, किन्तु दृष्य जगत्‌ 
ज़रूर परिवत्तंनशील है। अक्षपादके सामने भी सांख्यका सर्व नित्यवाद' 
और बौद्धोंका सर्व अनित्यवाद” मौजूद था। यद्यपि अरस्तृकी भाँति 
अक्षपाद विश्वकों मौलिक तौरसे नित्य ही! साबित करना चाहते थे, और 
इस प्रकार बौद्ध-दर्शेत से बिलकुल उलटा मत रखते थे; तो भी उन्होंने पंच 
बनकर अरस्तूके फैसलेको दुहराया। बौद्ध इस “पक्षपातहीन” पंच के फैसके- 
को नहीं मान सके, और इसका परिणःम हम देखते हैं नागार्जुनके आगे 
बराबर दोनों ओरसे मल्लयुद्ध--- 


अत अपन, हा ऋ)८3७ 4. के... 3 ।+ ७०प-फरनाम+क>आामाक ४) ७०--, अनममकामभकालकाएलाबल मगर कक, 


१. न्यायसज्ञ १११।३२-३९ 
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(बौद्ध ) (ब्राह्मण ) 
नागाजुन (१७५ ई०) 
[ अक्षपाद (२५० ई०) 
वात्स्यायनु (४०० ई०) 
दिग्नाग (४२५ ई० ) कक पक पक कर अंक ६ 
न सनननन--न+->ज-न++++++++ उजोतिकर._ (५७७ ० ) 


वसुवंध्‌ (४० ० ई० | 


धर्मकीत्ति (६००ई०) 
| 


ज्ञानश्री 

रत्नकीत्ति (१००० ई०) 

दुर्वेक मिश्र (११०० ई० )-+ 

वर्धभान (१२५० ई०) 

बौद्ध अनात्मवादी, अनीइ्वरवादी तथा दो प्रमाण (प्रत्यक्ष, अनुमान )- 
वादी हैं, साथही वह प्रमाणको भी परमार्थ नहीं सापेक्ष तौरपर मानते 
हैं। अक्षपादके सिद्धान्त उनके विरुद्ध हैं यह हम बतला आए हैं। यहाँ 
: बौद्धोंके दूसरे सिद्धान्तोंको अक्षपादने किस तरह खंडन किया है, इसके 
बारेमें लिखेंगे। 

(१) क्षणिकवाद-खंडन--सब कुछ क्षणिक है' यह सिद्धान्त 
पक्का (--एकान्त ) नहीं है, क्योंकि कितनी ही चीजें क्षणिक (क्षण क्षण 
परिवत्तंनशील ) देखी जाती हैं, और कितनी ही नहीं; जेसे कि शरीर में नया 
नया परिव्तेन होता है, स्फटिक (+-बिल्लौर) में वेसा नहीं देखा जाता । 
परिवत्तन भी (बोद्धोंके सिद्धान्तके अनुसार) बिना कारण (हेतु) के नहीं 
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उदयन (९८४ ई०) 


२१. नग्याय० ३३२॥१०-२१७ का भाव 
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होता बल्कि, कारणके रहते होता है, जैसे कि कारणरूप दूध मौजूद रहनेपर 
ही दही उत्पन्न होता है। 

(२) अभाव अहेतुक नहों--बौद्ध-दशेनका कार्य-कारणके संबंध में 
अपना खास सिद्धान्त है, जिसे प्रतीत्य-समुत्पाद! (+-विच्छिन्न प्रवाह) कहते 
हैं, अर्थात्‌ कायं और कारणके भीतर कोई वस्तु या वस्तुसार नहीं है, 
जो कि कारण (दूध ) की अवस्थामें भी हो, कार्य (--दघि) की अवस्थामें भी । 
प्रतीत्य-समुत्पादके अनुसार पहिले एक वस्तु (>-दूध) होकर आमूल नष्ट 
हो गई (इसे कारण” कह लीजिए ), फिर दूसरी वस्तु (दही) जो पहिले 
बिलकुल न थी, सर्वंथा नई पंदा हुई, इसे कार्य” कह लीजिए। इस प्रकार 
कार्य अपने प्रादुर्भावसे पहिले बिलकुल अभाव रूप था। अक्षपादने इसे 
“अभावसे-भाव-उत्पत्ति” कह कर खंडित किया; यद्यपि यहाँ पर ख्याल 
रखना चाहिये कि बौद्ध-दशेन अत्यन्त विनाश और स्वथा नये उत्पादकों 
मानते भी विनाश-उत्पत्ति-विनाश-उत्पत्ति . . ,-इस प्रवाह (--सन्‍्तान ) 
को स्वीकार करता है। 

“अभाव से भावकी उत्पत्ति होती है, क्योंकि बिना (बीज के ) नष्ट हुए 
(अंकुरका ) प्रादुर्भाव नहीं होता --इन शब्दोंमें बौद्ध विचारोंको रखते 
अक्षपादने इसका खंडन इस प्रकार किया है --- 

नष्ट और प्रादुर्भाव (मेंसे एक) अभाव और (दूसरा) भावरूप 
होनेसे दो परस्पर-विरोधी बातें हैं, जो कि एक ही वस्तु (>-बीज ) के लिए 
नहीं इस्तेमाल की जा सकतीं। जो बीज वस्तुतः नष्ट हो गया है, उससे 
अंकुर नहीं उत्पन्न होता, इसलिए अभावसे भावकी उत्पत्ति कहना गलत 
है। पहिले बीजका विनाश होता है, पीछे अंकुर उत्पन्न होता है, यह जो 
क्रम देखा जाता है, वह बतलाता है, कि अभावसे भावकी उत्पत्ति नहीं 
होती; यदि वसा होता तो बीज-अंकुर ऋ्रमकी ज़रूरत ही क्या थी ? 

प्रवाह स्वीकार करनेसे बौद्ध क्रमको भी स्वीकार करते हैं, इसलिए 


अनार नानीयत-लिननननत लिन पनन कक कनननिल नि नाना न जग पाष्क. रलाअलम 


१. देखें पृष्ठ ५१४ २. वहीं ४॥ ११४ _ ३. वहाँ ४११५-१८ 
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अक्षपादका आक्षेप ठीक नहीं है, यह साफ है। 

(३) शून्यवाद (>-वागार्जुन-मत) का खंडन--नतागार्जुनने क्षणि- 
कृवाद और प्रतीत्य-समुत्पादके आधार पर अपने सापेक्षतावाद या शून्यवाद- 
का विकास किया, यह हम बतलीा चुके हैं। विच्छिन्न-प्रवाह रूपमें वस्तुओं- 
के निरन्तर विनाश और उत्पत्ति होनेसे प्रत्येक वस्तुकी स्थितिको सापेक्ष 
तौरपर ही कह सकंते .हैं। सर्दीकी सत्ता हमें गर्मीकी अपेक्षासे मालूम होती, 
गर्मीकी सर्दीकी अपेक्षासे । इस तरह सत्ता सापेक्ष ही सिद्ध होती है। सापेक्ष- 
सत्तासे (वस्तुका) सर्वथा अभाव सिद्ध करना मर्यादाको पार करना है, तो 
भी हम जानते हैं कि नागार्जुनका सापेक्षत/थाद अन्तमें वहाँ जरूर पहुँचा 
और इसीलिए शून्यवादका अर्थ जहाँ क्षणिक जगत्‌ और उसका प्रत्येक अंश 
किसी भी स्थिर तत्वसे सर्वथा शून्य है---होना चाहिये था; वहाँ क्षणिकत्वसे 
भी उसका अथं शुून्य--सर्वेधा शून्य---मान लिया गया । भावों” 
(>सद्मूत्‌ पदार्थों) में एकका दूसरे में अभाव (>ःघड़ेमें कपड़ेका अभाव, 
कपड़ेमें घड़ेकी अभाव) देखा जाता है, इसलिए सारे (पदार्थ) अमाव 
(>-शून्य) ही हैं ---इस तरह शून्यवाद के पक्षकों रखते हुए अक्षपादने 
उसके विरुद्ध अपने मतको स्थापित किया ---सब अमाव है, यह बात 
गलत है, क्योंकि भाव (च्सदभूत पदार्थ) अपने भाव (चसत्ता)से 
विद्यमान देखे जाते हैं। एक ओर सब वस्तुओंके अमावकी घोषणा भी 
करना और दूसरी ओर उसी अभावको सिद्ध करनेके लिए उन्हीं अभावभूत 
वस्तुओंमेंसे कुछको सापेक्षताके लिए लेना क्या यह परस्पर-विरोधी 
नहीं है ? 

(४) विज्ञानवाद-खंडन--यथपि बौद्ध (क्षणिक-) विज्ञानवादके 
महान आचायें असंग ३५० ई० के आसपास हुए, किन्तु विज्ञानवादका 
मूल (--अविकसित ) रूप उनसे पहिलेके वेपुल्य-सूत्रोंमें पाया जाता है, 


१. न्‍्याय० ४१३७ 
२- वहाँ ४॥१३८-४० (भावाये)। 
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यह हम बतला आए हैं; इसलिए विज्ञानवादके खंडनसे अक्षपादकों असंबसे 
पीछे खींचनेकी जरूरत नहीं । 
“बुद्धिसे विवेचन करनेपर वास्तविकता (नन्याथात्म्य) का ज्ञान होता 
है, जैसे (मूठ) सतोंको (एक एक करके) खींचनेपर कपड़ेकी सत्ताका 
पता नहीं रहता, वेसे ही (बाहरी जगत॒का भी परमाणु और उससे आगे भी 
विएइलेषण करनेपर) उसका पता नहीं मिलता ॥--इस तरह विज्ञान- 
यादी पक्षको रखकर अक्षपादने उसका खंडन किया है--एक ओर बुद्धिसे 
बाहरी वस्तुओंके विवेचन करनेकी बात करना दूसरी ओर उसके अस्तित्वसे 
इल्कार करना यह परस्परविरोवी बातें हैं। काये (+-कपड़ा) कारण 
(>चसूत) के आश्रित होता है, इसलिए कार्यके कारणसे पृथक्‌ न मिलनेमें 
कोई हर्ज नहीं है। प्रत्यक्ष आदि प्रमाणसि हमें बाहरी वस्तुओं का पता 
लगता है। स्वप्नकी वस्तुओं, जादगरकी माया, गंधवेनगर, मृगतृष्णाकी 
भाँति प्रमाण, प्रमेयको कल्पना, करनेके लिए कोई हेतु नहीं है, इसलिए 
बाह्य जगत स्वप्न आदिकी भाँति है, यह सिद्ध नहीं होता। स्वप्नकी 
वस्तुओंका ख्याल भी उसी तरह वास्तविक वाह्य दुनिया पर निर्भर है, 
जैसे कि स्मृति या संकल्प; यदि बाहरी दुनिषा न हो तो जैसे स्मृति और 
संकल्प नहीं होगा, वसे ही स्वप्न भी नहीं होगा। हाँ बाह्य जगत्‌॒को 
भिथ्या-ज्ञान भी होता है, किन्तु वह तत्त्व (>नयथार्थ )-ज्ञानसे बैसे ही 
. जष्ट हो जाता है, जैसे जागनेपर स्वप्नकी वस्तुओंका ख्याल । इस तरह 
बाहरी वस्तुओंकी सत्तासे इन्कार नहीं किया जा सकता। 


8 २-योगवादी पतंजलि (४०० ई०) 
जहाँ तक योगमें वर्णित प्राणायाम, समाधि, योगिक क्रियाओं का संबंध 


है, इनका पता हमें सात-पट्टान जेसे प्राचीनतम बौद्ध सुत्तों तथा कठ, 


१. देखो पृष्ठ ५२२ २- न्याय० ४२२६-३५ (दा भावार्थ ) । 
३. दीधनिकाय २३९ 
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इ्वेताइवतर जैसी पुरानी उपनिषदों तकमें लगता है। बुद्ध के वक्‍त तक 
योगिक क्ियायें काफी विकसित ही नहीं हो चुकी थीं, वल्कि मौलिक बातों में 
योग उस वक्‍त जहाँ तक बढ़ चुका था, उससे ज्यादा फिर विकसित नहीं हो 
सका--हाँ, जहाँ तक सिद्धि, महातमको बढ़ा चढ़ाकर कहनेकी बात है, 
उसमें तरक्की ज़रूर हुई। इस प्रकार योगको, ईसा-पूर्व चौथी सदीमें 
हम बहुत विकसित रूपमें पाते हैं। योगका आरंभ कब हुआ---इसका उत्तर 
देना आसान नहीं है। यद्यपि पाणिनि (ईसा-मूर्व चौथी सदी ) ने युज्‌ धातुको 
समाधिके अर्थमें लिया है, किन्तु वह इस अर्थमें हमें बहुत दूर तक 
नहीं ले जाता । खुद बौद्ध सुत्तोंमें योग शब्द अपरिचित-सा है और उसकी 
जगह वहाँ समाधि समापत्ति”, स्मृतिप्रस्थान (>सतिपट्ठान) आदि 
शब्दों का ज्यादा प्रयोग है। प्राचीन हिन्दी-युरोपीय भाषामें यूज घातुका 
अर्थ जोड़ना ही मिलता है योग्य नहीं। चाहे दूसरे नामसे देवताकी 
प्राप्तिकी ऐसी क्रिया--जिसमें सामग्री नहीं मनका संबंध हो---ही से 
योगका आरंभ हुआ होगा। दूसरे देशों में भी योग-क्रियाओंका प्रचार हुआ। 
नव्य-अफलातूनी दर्शनके साथ योग भी परदिचम में फंला, और वह पीछे 
ईसाई साधकों और मुसलमान सूफियोंमें प्रचलित हुआ था, किन्तु योगका 
उदगम स्थान भारत ही मालम होता है। 

पलं॑ंशलि (२५० ई० )--पहिलेसे प्रचकछित योग-क्रियाओं को पतंजलिने 
अपने १९४ सूत्रोंमें संगृहीत किया । पतंजलिके कालके बारेमें हम इतना 
कह सकते हैं, कि उन्होंने वेदान्त-सूत्रोंसे पहिले अपने सूत्र लिखे थे, क्योंकि 
वादरायणने 'एतेन योग: प्रत्युक्त:” में उसका जिक्र किया है। वादरायणका 
समय हमने ३०० ई० माना है। डाक्टर दासगुप्ता ने व्याकरण महाभाष्य- 


१. अमन भाषासें |००), अंग्रेज्ञोमें ४०॥:८, रातिनमें, ] ०७५००, 
संस्कृतमें युग--जुआ, युग्य--जयेफा बेल। २. वेदान्तसूत्र २१३ 
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कार पतंजलि (१५० ई० पू०) और योग-सूत्रकार पतंजलिको एक करके 
उनका समय ईसा-पूर्व दूसरी सदी माना है। . मैं समझता हूँ, किसी भी 
हमारे सूत्रबद्ध दर्शनकों नागाजुनसे पहिले ले जाना मुश्किल है। चाहे 
योगसूत्रमें नागार्जुनके शून्यवादका खंडन नहीं भी हो किन्तु उसके अन्तिम 
(चतुर्थ ) पादमें विज्ञानवादका खंडन आया है, जिसे डाक्टर दासगप्तने 
क्षेपक मानकर छुट्टी लेली है, लेकिन बेसा मानने के लिए उन्होंने जो प्रमाण 
दिए हैं, वे बिलकुल अपर्याप्त हैं। हाँ, उनके इस मतसे मैं सहमत हूँ, कि 
पतंजलिने जिस विज्ञानवादका खंडन किया है, वह असंगसे पहिले भी 
मौजूद था। 
दूसरे दर्शन-सूत्रकारोंकी भाँति पतंजलिकी जीवनीके बारेमें भी हम 

अन्धकारमें हैं। द 


१ - योगसुत्नोंका संक्षेप 


योग्य-दर्शन छओं दर्शनोंमें सबसे छोटा है, इसके सारे सूत्रोंकी संख्या 
सिर्फ १९४ है, इसीलिए इसे अध्यायोंमें न बाँटकर चार पादोंमें बाँठा गया 
है; जिनके सूत्रोंकी संख्या निम्न प्रकार है--- 


पाद नाम सत्र-संख्या 
१ समाधिपाद ५१ 
२ साधनपाद ५५ 
३ विभूतिपाद पप्ड 
है कंवल्यपाद हेड 


पादोंके नाम, मालम होता है, पीछेसे दिये गये हैं। कुल १९४ सूृत्रोंमें 
से चौथाई (४९) योगसे मिलनेवाली अदभुत शक्तियोंकी महिमा गानेके 
लिए हैं। इन सिद्धियों (>-विभूतियों) में “सारे प्राणियोंकी भाषाका 
ज्ञान “अन्तर्दान, भुवन (>-विश्व )-ज्ञान”', क्षुबा-प्यासकी निवृत्ति 
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“दूसरे के शरोरमें घुसता, आकाशगमन “सर्वज्ञता”' “दृष्ट 
देवतासे मिलन ज॑ंसी बातें हैं। सूर्यमें संयम करके, न जाने, कितने 
योगियोंने 'भुवन (>-विश्व) ज्ञान” प्राप्त किया होगा, किन्तु हमारा 
पुराना भुवन-ज्ञान कितना नग्नण्यसा है, यह हमसे छिपा नहीं है---जहाँ 
दूसरे देशोंने अपने पंचांगोंको आधुनिक उन्नत ज्योतिष-शास्त्रके अनुसार 
सुधार लिया है; वहाँ अपने भुवन-ज्ञान” के भरोसे हम अभी तालमीके 
पंचांगको ही लिए बेठे हैं। 
२ - वाशनिक विचार 

सिद्धियोंकी बात छोड़ देनेपर योग-सूत्रमें प्रतिपांदित विषयोंको 
मोटे तौरसे दो भागोंमें बाँठा जा सकता है--दाशनिक विचार और योग- 
साधना-संबंधी विचार । दाशेनिक विचारोंके (१) चित्त-चेतन, (२) 
बाह्य (--दृव्य) जयूत और (३) तस्वज्ञान इन तीन भागों में बाँटा जा 
सकता है; तो भी यह स्मरण रखना चाहिए कि योगसूत्रका प्रतिपाद्य 
विषय दर्शन नहीं योगिक साधनायें हैं, इसलिये उसने जो दार्शनिक विचार 
भ्रकट किये हैं, वह सिर्फ प्रसंगवश ही किये हैं। 

(१) जींद (+--द्रष्टा) 

द्वष्टा चेतनामात्र (+-चिन्मात्र) शुद्ध निबिकार होते भी बुद्धिकी 
बू त्तियोंके द्वारा देखता है. (इसलिए वह बुद्धिकी वृत्तियोंदे मिश्रित माल्म 
होता है।) दृश्य (>-जगत्‌) का स्वरूप उसी (-न्द्रष्टा) के लिए है।”" 
पुरुष (चेतन, जीव) की निविकारिताको बतलाते हुए कहा है--- 
“उस (+-भोग्य बुद्धि ) का प्रभु पुरुष अपरिणामी (+-निविकार ) है, इस- 
लिए (क्षण क्षण बदलती भी) चित्तकी वृत्तियाँ उसे सदा ज्ञात रहती हैं।' 

यद्यपि इन सूत्रों में चेतना का स्वरूप पूरी तौर से व्यक्त नहीं किया गया 
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' है, किन्तु इनसे ग्रह मालूम होता है, कि चेतमे (-पुरुष) चेतनाका आधार 
नहीं बल्कि चेतना-मात्र तथा निविकार है। उसकी चेतनामें हम जो 

विकार होते देखते हैं, उसका समाधान पतंजलि बृद्धिकी वृत्तियों से मिश्रित 
होनेकी बात कह कर देते हैं। बुद्धिको सांख्यकी भाँति पतंजलि भी भोग्य 
विकारशील (श्रकृति) से बनी मानते हैं। बुद्धिसे प्रभावित हो पुरुष जो 
विकारी मालूम होता, इक्कोको हटाकर उसे “अपने (चेतना मात्र), केवल 
स्वरूप में स्थापित करना ) ' योगका मुख्य ध्येय है, इसी अवस्याको कैबल्य 
कहते हैं। 

(२) दिस (+-सन) 
चित्तसे पतंजलिका क्या अभिप्राय है, इसे बतलानेकी उन्होंने कोशिश 

नहीं की है, उनका ऐसा करनेका कारण यह भी हो सकता है कि सांख्यके 
प्रकृति-प्‌ रुष-संबंधी दर्शनकों मानते हुए उन्होंने योग-संबंबी पंहलूपर हो 
लिखना चाहा। चित्तको वह भोक्‍ता (--चेतन)को भोग्य वस्तुओंमें 
मानते हैं-- यद्यपि चित्त (मल, कर्मे-विपाकवाली) असंख्य वासनाओं- 
से युक्त होनेसे (देखनेमें भोक्‍ता जेसा मालूम होता है), तथापि (वह) 
'दूसरे (अर्थात्‌ भोक्‍ता जीव) के लिए है, क्योंकि वह संघातरूपमें होकर 
(अपना काम) करता है, (वसे हो जैसे कि घर, इंट, काठ, कोठरी, द्वार 
आदिका ) संघात बनकर जो अपनेको बसने योग्य बनाता है, वह किसी 
दूसरे के लिए ही ऐसा करता है।* 


(३) जचित्तकों वत्तियाँ 


पतंजलिके अनुसार योग कहते ही हैं चित्तकी वृत्तिकी वृत्तियोंके निरोध- 
को। जब तक चिक्तकी वृत्तियोंका निरोध (>-विनाश) नहीं होता, तब 
तक पुरुष (जीव ) अपने शुद्ध रूप (>-कवल्य) में नहीं स्थित होता; ' 
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चित्तकी वत्तियाँ ज॑सी होती हैं, उसी रूपमें वह स्थित रहता है।' दित्तक्के 
बारेमें ज्यादा न कहकर भी चित्तकी वृत्तियोंको पततंजलिने साफ करके 
बतलाया है, और यह वृत्तियाँ चूंकि चित्तकी भिन्न-भिन्न अवस्थायें हैं, 
इसलिए उनसे हमें चित्तका भी परिज्ञान हो सकता है। चित्त-वृत्तियाँ 
पाँच प्रकारकी हैं, जो कि (राग आदिके कारण) मल्िन और निर्मर 
दो भेद और रखती हैं। वह पाँच वृत्तियाँ निम्न हैं :--- 

(क) प्रमाण--यथार्थज्ञानके साधन, प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द इन 
तीन प्रमाणोंके रूप में जब चित्तवृत्ति क्रियाशील होती है, उसे प्रमाण- 
वृत्ति कहते हैं। 

(ख) विपयंण-- (किसी वस्तुका ज्ञान ) जो अपने से भिन्न 
रूपमें होता है, वही सिथ्या-ज्ञान विपर्यय-वृत्ति है. (जैसे रस्सीमें 
सोपका ज्ञान) । 

(ग) विकल्प--वस्तुके अभावमें सिर्फ उसके नाम (शब्द) के 
ज्ञान को लेकर (जो चित्तकी अवस्था, कल्पना होती है) वही विकल्प 
(? संकल्प-विकल्पकी ) वृत्ति है। 

(ध) निद्रा-- (दूसरी किसी तरहकी वत्ति के) अमावको ही लिए 
हुए, जो चित्तकी अवस्था होती है, उसे निद्रावृत्ति कहते हैं। 

(& ) स्मृति--प्रमाण आदि वृत्तियोंसे जिन विषयों का अनुभव होता 
है, उनका चित्तसे लुप्त न होना स्मृत्ति-वत्ति है। 

यहाँ पतंजलिने स्वप्नका जिक्र नहीं किया है, जिसे कि विकल्पशसि के 
लक्षणकों जरा व्यापक--बस्तुके अभाव में सिर्फ वासनाकों लेकर जो 
चित्तकी अवस्था होती है--करके प्रकट किया जा सकता है, किस्तु सूत्रकार 
केवल चित्त द्वारा निभित वस्तुको उतना तुच्छ नहीं समझते, बल्कि चित्तकी 
ऐसी निर्माण करनेकी शक्तिको एक बड़ी सिद्धि मानते हैं,' यह भी ख्याल 
रखना चाहिए। 


ऋष्याक, 
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(४) ईइवर 


पतंजलिके योगश्ञास्त्रकों सेश्वर (--ईश्वरवादी ) सांख्य भी कहते हैं, 
क्योंकि जहाँ कपिलके सांख्यमें ईश्वरकी गुंजाइश नहीं है, वहाँ पतंजलिने 
अपने दर्शनमें उनके लिए गुंजाइश बनाई” है। “गुंजाइश बनाई” इस- 
लिए कहना पड़ता है, कि पतंजलिने उसे उपनिषत्‌्कारोंकी भाँति सृष्टि- 
कर्त्ता नहीं बनाना चाहा और न अक्षपाद्की भाँति कर्मफल दिलानेवाला 
ही। चित्तवृत्तियोंके निरोध (“-बंद) करनेके (योग-संबंधी साधनोंका) 
अभ्यास, और (विषयोंसे) वेराग्य दो मुख्य उपाय बतलाये' हैं; उसीमें 
“अथवा ईश्वरकी भक्तिसे' कहकर ईइ्वरकों भी पीछेसे जोड़ दिया । 
ईश्वर-भक्तिसे समाधिकी सिद्धि होती है, यह भी आगे कहा है ।' पतंजलि के 
अनुसार .'ईइवर एक खास तरहका पुरुष है, जो कि (अविद्या, राग, द्वेष 
आदि) मलों, (घर्में, अधर्म रूपी) कर्मों, (कर्मके) विपाकों (-फलों), 
तथा संस्कारोंसे निर्लेप है।” इसे परिभाषाके अनुसार जैनों और बौद्ोंके 
अहँत तथा कैवल्यप्राप्त कोई भी (मुक्त) पुरुष ईश्वर है। हाँ, ईश्वर 
बननेवालोंकी सूची कम करनेके लिए आगे फिर शर्स रखी है---उस 
_(+ईइवर) में बहुत अधिकताके साथ सर्वज्ञ बीज है।" लेकिन जैन 
और उनकी देखादेखी पीछेवाले बौद्ध भी अपने मत-प्रवत्तेक गुरुकों सर्वज्ञ 
(+-सब कुछ जाननेवाला ) मानते हैं। इस खतरेसे बचने के लिए पतंजलिने 
फिर कहा --- वह पहिलेवाले (गुरुओं --ऋषियों ) का भी गुरु है, क्योंकि 
जब वह न हो ऐसा काल नहीं है।” बुद्ध और महाबीर ऐसे सनातन पुरुष 
नहीं हैं यह सही है, तो भी पतंजलि के कथनसे यही मालम होता है, 
कि ईव्वर कंवल्यप्राप्त दूसरे मुक्‍्तों जंसा ही एक पुरुष है; फर्क इतना ही 
है, कि जहाँ मुक्त पुरुष पहिले बद्ध रह कर अपने प्रयत्नसे मुक्त हुए हैं, 
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वहाँ ईश्वर सदासे (+-नित्य) म॒क्‍त है। उसका प्रयोजन यही है, कि 
उसकी भक्त या प्रणिधानसे चित्त-वृत्तियों का निरोध होता है।' “उसका 
वाचक प्रणव (5"-ओम्‌ ) है, जिसके अर्थंकी भावना उस ("ओम ) का 
जप कहलाता है, जिस (>-जप) से प्रत्यक्‌ू-चेतन (--बुद्धिसे भिन्न जो जीव 
है उस) का साक्षात्कार होता है, तथा (रोग, संशय, आलस्य आदि चित्त 
विक्षेपरूपी ) अन्तरायों (>-बाधाओं ) का नाश होता है। 


(५) भौतिक जगत्‌ (+-दृश्य) 


पृतंजलिने जहाँ पुरुषको द्रष्टा (>-देखनेवाला) कहा है, वहाँ भौतिक 
जनत्‌ या सांख्यके प्रधानके लिए दृश्य शब्दका प्रयोग किया है। दृश्यका 
स्वरूप बतलाते हुए कहा है--- “/सत्त्व, रज, तम, तीनों मगृणोंके कारण ) 
प्रकाश, गति और गति-राहित्य (-स्थिति) स्वभाववाला, भूत (पाँच 
महाभूत और पाँच तन्मात्रा) तथा इन्द्रिय (पाँच ज्ञान, पाँच कर्म-इन्द्रिय; 
बुद्धि, अहंकार, मन तीन अन्त:करण ) स्वरूपी दृश्य (जगत) है, जो 
कि (पुरुषके) भोग, और मुक्ति (>-अपवर्ग ) के लिए है।” 

(क) प्रधान-सांख्यने पुरुषके अतिरिक्‍त प्रकृति (--प्रधान) के २४ 
तत्वोंको प्रकृति, प्रकरृति-विकृति, और विकृति इन तीन कोटियोंमें बाँठा 
है, जिन्हें ही पतंजलिने चार प्रकार से बाँटा है ।--- 


सांख्य तत्त्व योग 
प्रकृति १ प्रधान (त्रिगुणात्मक.) अ-लिंग १ 
प्रकृति-विकृति ७ ३ १ महत्तत्व (चचुद्धि ) लिमि १ 


-+५ तन्मात्रा -- १अहंकार अ-विशेष ६ 
विकृति १६ | प्‌ 0 3 ५ कर्मेन्द्रिय ) विशेष १६ 
कट. न है मन क्‍ 
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दोनों के जन्य-जनक संबंध में निम्न अन्तर है-- 





सांख्य-+ मा . अ-लिग «योग 
। | 
महत्तत्त्व महत्तत्त्व 
। ! 
. 
अहंकार ५ तन्मात्रा १ अहंकार 
न के निकल अल नमी दल, अमन कीट न लरलीककनक | | 
| | | | ५ महाभूत | 
५ तन्मात्रा ५ ज्ञान० ५ कर्मन्द्रिय १ मन । 
[. ७ ७ कर्म-इन्द्रिय 
५ महाभूत ९ ज्ञान ५ कर्म-इ १ सन 


पाँच तन्‍्मात्रायें हैं--गंधतन्मात्रा, स०, रूप०, स्पर्श ०, शब्दतन्मात्रा 

पाँच भूत हैं--पृथिवी, जल, अग्नि, वायू, आकाश 

पाँच ज्ञान-इन्द्रियाँ हैं--नासिका, जिद्ठा, चक्षु, स्पर्श, श्रोत्र 

पाँच कर्म-इन्द्रियाँ हैं--वाणी, हाथ, पैर, मल-इन्द्रिय, मृत्र-इन्द्रिय 

अनीश्वरवादी सांख्य २४ प्राकृतिक तत्त्वों तथा पुरुष (जीव को 
लेकर २५ तत्त्वोंकी मानता है; और ईश्वरवादी योग उसमें पुरुषविशेष 
(>+ईशवर ) को जोड़ कर २६ तत्त्वोंको। 

“पुरषके लिए ही दृश्य (जगत्‌) का स्वरूप है, इसका अर्थ है, कि 
पुरुषके कवल्य (+-मुक्ति) प्राप्त हो जानेपर संसारका अस्तित्व खतम 
हो जायेगा; किन्तु अनादिकारूसे आज तक कितने ही पुरुष कैवल्यप्राप्त 
हो गए, तो भी जगत इसलिए जारी है, कि कैवल्यप्राप्तोंसे भिश्न--बद्ध 
पुरुषों--की भी वह साझेकी भोग्य वस्तु है।' 

(ख) परिवतेत--पाँचों महाभूतों, दशों इन्द्रियाँ और मन (चित्त | 
में निरन्तर परिवत्तेव (>-नाश, उत्पत्ति) होता रहता है, जिनसे महा- 
भूतों और इन्द्रियों के परिवत्तंत (>-परिणाम ) तीन प्रकार के होते हैं--- 
धर्म-परिणाम (+>मिट्टी का पिडरूपी धर्म छोड़ घटरूपी धर्म में परिणत 


र्याकेक ५... स्‍कालसाकोे लोड कलर, ट के... "३ + कल ेकससेकीकिकि आह, “७ पक... मा 
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होना ); लक्षण-परिणाम (चघड़ेका अतीत, वत्तंमान, भविष्य के संबंध-- 
लक्षणसे अतीत घड़ा, वत्तमान घड़ा,. भविष्य घड़ा बनना); अवस्था- 
परिणाम (>-वत्तमान घड़ेका नयापन, पृ रानापन आदि अवस्था बदलना )। 
मिट्टी में चूर्ण और पिड, पिड और घड़ा, घड़ा और कपाल (-खपड़ा) 
यह जो पहिले पीछेका क्रम देखा जाता है, वह एक ही मिट॒टी के भिन्न-भिन्न 
धर्म-परिवत्तंनोंको जतलाता है; इसी अतीत, वर्तमान और भविष्यकालके 
भिन्न-भिन्न ऋमसे भिन्न-भिन्न लक्षण, तथा दुदं इय, सूक्ष्म, स्थलके भिन्न-भिन्र 
ऋमसे भिन्न-भिन्न अवस्थाका परिवत्तेन मांलम पड़ता है। | 

इस तरह पतंजलि परिवत्तंन होता है, इसे स्वीकार करते हैं: यद्यपि 
वह स्वयं इस बात को स्पष्ट नहीं करते, तो भो सांख्यकी दूसरी कितनी ही 
वातोंकी भाँति उनके मतमें भी परिवत्तंन होता है भावसे भाव रूप में 
(>तसत्कायंवाद) में ही। 

_ (सत्त्व, रज, तम ये तीन) गुण स्वरूपवाले (प्रधानसे नीचेके २३ 
तत्त्व) व्यक्त होते हैं (जब कि वत्त॑मान काल में हमारे सामने होते हैं); 
और सूक्ष्म होते हैं (जब कि वे आँखसे ओझल भूत, या भविष्य में रहते. 
हैं)। (गुणोंके तीन होनेपर भी उनके धर्म, लक्षण, या अवस्था- ) परिणाम _ 
(>परिवत्तेन) चूंकि एक होते हैं, इसलिए (परिणाम से उत्पन्न बुद्धि, 
अहंकार आदि वस्तुओंका) एक होना देखा जाता है।”' इस प्रकार नाना. 
कारणों (गुणों) से एक कार्यकी उत्पत्ति पतंजलिने सिद्ध की। सांख्य 
और योग के तीनों गुण प्रकृतिकी तीन स्थितियों को बतल्ाते हैं। यह स्मरण 
रखना चाहिए, वह स्थितियाँ हैं--सत्त्व-प्रकाशमय अवस्था, रज-- 
गतिमय अवस्था, तम>-गतिशुन्यतामय अवस्था । 


(६) क्षणिक विज्ञानवाद खंडन 


नाना कारणसे एक कारयेंका उत्पन्न होना विज्ञानवादके विरुद्ध है, 
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क्योंकि विज्ञानवादी एक ही विज्ञानसे जगत॒की असंख्य विचित्रताओंकों 
उत्पन्न मानते हैं। इसका खंडन करते हुए पतंजलि कहते हैं कि वे 
(चित्त--विज्ञानज-मन और भौतिक तत्त्व) दोनों भिन्न भिन्न है, क्योंकि 
एक (स्त्री) वस्तुके होनेपर भी (जिस चित्तसे उसकी उत्पत्ति विज्ञानवादी 
वतलाते हैं, वह) चित्त (एक नहीं) अनेक हैं।' विज्ञानवादके अनुसार 
वहाँ जो स्त्री शरीर है, वह विज्ञान ("चित्त) का ही बाहरी क्षेपण 
(>फेंकना ) है, कितु जिस चित्तके क्षेपणका परिणाम वह स्त्री है, वह 
एक नहीं है--किसीके चित्तके लिए वह सुखदा प्रिया पत्नी है, किसीके 
चित्तके लिए वह दुःखदा सौत है। फिर ऐसे परस्परविरोधी अनेक विज्ञानों 
(+>-चित्तों) से निर्मित्त स्त्री एक विज्ञानसे बनी नहीं कही जा सकती; 

इसकी जगह यही मानना चाहिए कि विज्ञान और भौतिक तत्व भिन्न-भिन्न 
हैं, और वही मिलकर एक वस्तु को बनाते हैं। और भी “यदि वस्तुको एक 
चित्त (+-विज्ञान) से बनी माना जाये, तो (उस चित्तके किसी दूसरे कपड़े 
आदिके निर्माण में ) व्यस्त होने पर, उस वस्तुका क्या होगा --( _|+निर्माण 
कर्ता चित्त के अभावमें उसका अभाव होना चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता, 
इसलिए) वस्तु चित्तसे बनी नहीं है, वल्कि उसकी स्वतंत्र सत्ता है। 
अकेला चित्त सारी वस्तुओं (--भौतिक पदार्थों)का कारण होनेसे आपके 
तर्कानुसार उसे सर्वेज्ञ होना चाहिए, किन्तु वेसा नहीं देखा जाता, इसलिए 
विज्ञान सवका मूलकारण है, यह मत गछरूत है। हमारे मतमें तो 'वस्तुके 
ज्ञात होनेके लिए (इन्द्रिय-द्वारा) चित्तका उस (वस्तु)से रेंगा जाना! 
(>-मनपर संस्कार पड़ना ) जरूरी है, (जब वह वस्तुसे रंगा नहीं होता, तो 
वस्तु) अज्ञात होती है।” चित्त परिवत्तनशील है, किन्तु 'चित्तकी वृत्तियाँ 
लगातार (सदा ) ज्ञात रहती हैं, यह इसीलिए कि उस (5-भोग्य-वस्तु 

का स्वामी (>-पुरुष) अ-परिवर्तेनशील है।” “दृश्य (>जगत॒का एक 
भाग होनेसे चित्त स्वप्रकाश (->स्वयंचेतन) नहीं है बल्कि उसे प्रकाश 
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पुरुष के संपर्कसे मिलता है। इसलिए चित्तमात्रसे जगत्‌की उत्पत्ति माननेसे 
चेतनाकी गृत्यी भी नहीं सुलझ सकती । 

यद्यपि उपरोक्त आक्षेष शंकर और बर्कले जसे नित्य (“स्थिर) 
विज्ञानवादियों पर भी लागू होता है, कितु पतंजलिका मुख्य लक्ष्य यहाँ क्षणिक 
विज्ञानपर है, इसीलिए अपने अभिप्राय को और स्पष्ट करते हुए कहते हैं।-... 
“और (बौद्धोंके अनुसार चित्तके क्षणिक होने तथा उससे परे पुरुषके न होने- 
पर) एक समयमें (चित और चेतन पुरुष ) दोनोंकी स्मृति (+-अवधारण) 
नहीं हो सकती” यद्यपि ऐसा होते देखा जाता है--घड़ा देखते वक्‍त मैंने 
घड़ा देखासे मैंका भी स्मरण होता है। “यदि (दूसरे क्षणवाले) अन्य 
चित्तसे (उसे) देखा जानेवाला मानें, तो उस बुद्धिसे दूसरी, उससे दूसरी, 
इस प्रकार, कहीं निश्चित स्थानपर नहीं पहुँच सकेंगे, और स्मृतियोंमें 
गड़बड़झाला (+-संकरता) होगा।” इसलिए क्षणिक विज्ञान स्मरणकी 
समस्याको हल नहीं कर सकता, और वस्तुओं की उत्पत्तिकी समस्याकों 
भी नहीं कर सकता यह अभी कह आये हैं; इस प्रकार विज्ञानवाद युक्‍क्ति- 
संगत नहीं है। 

(७) पोगका प्रयोजन 

अविद्या, प्रत्ययालम्बन, क्लेश, सविचार, निविचार, शुक्ल, क्ृष्णकर्मे, . 
आशय (-आस्रव), चित्त, समापत्ति, वासना, वैज्ञारद्य, प्रसाद, भव- 
प्रत्यय, मुदु-मध्य-अधिमात्र, मैत्री-करुणा-मुदिता-उपेक्षा, श्रद्धा-बोर्य . . . 
आदि बहुत से पारिभाषिक शब्दार्थ पतंजलिने ज्योंके त्यों बौद्धोंस तो ले .. 
लिए ही हैं, साथ ही मौलिक सच्चाई जिसपर पतंजलि जोर देना चाहते 
हैं, उसे भी जब देखते हैं; कि वह बौद्धों के चार आयें-सत्योंका ही रूपान्तर 
है; तो पता लग जाता है, कि पतंजलि बौद्ध विचारोंसे कितने प्रभावित 
हुए थे। बौद्ध आयंसत्य हैं--(१) दुःख, (२) दुःख-समुदाय (+-- 
दुःख-हेतु ), (३) दुःख-निरोध (--दुःखका विनाश) और (४) दुःख- 
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निरोध-गामिनी-प्रतिपद्‌ (>-दुःख निरोधकी ओर ले जानेवाला मार्ग या 
उपाय) । इसकी जगह देखिये पतंजलिके' (१) हेय (>त्याज्य) 
(२) हैय-हेतु, (३) हान (नाश) और (४) हान-उपायको । हेयसे 
उनका क्‍या मतलब है, इसे खुद ही 'हेय आनेवाला दुःख” है' कह कर 
साफ कर दिया है, इसलिए इसमें सन्देह ही नहीं रह जाता कि योगने 
बौद्ध चार आयंसत्तोंको के लिया है। योगके इन चार मौलिक सिद्धान्तों--- 
जो ही वस्तुत: योगशास्त्रके मुख्य प्रयोजन हैं--के बारेमें यहाँ कुछ और 
कहना जरूरी है। 

(क) हान--हान दुःखको कहते हैं, और दुःख पतंजलिका भी उतना 
ही व्यापक सत्य है जितना बौद्धोंका ---सारे (मोग) ही दुःख” हैं। 

(ख) हेथ (+>हुःल )-हेतु--इस दुःखका कारण क्या है? “जीव 
(->द्वष्टा) और जगत्‌ (>-दृश्य) का संयोग ।”* “ (यही) संयोग मिल्कियत 
(>जगत्‌ ) और मालिक (5-जीव) की शक्तियोंके (जो) अपने-अपने 
स्वरूप हैं, उनकी उपलब्धि (अनुभव) का हेतु है।” इनमें जगतके 
स्वरूपका अनुभव भोगके रूपमें होता है, पुझण (-जज़ीढ) के स्वरूपका 
अनुभव अपवर्ग (--कैवल्य) के रूपमें। भोगके रूपमें होनेवाले अनुभवका 
कारण जो संयोग है, वही दुःखका हेतु है। 

(ग) हान (>-दुःख )से छुटना---जीव और जगत्‌के भोक्ता और 
भोग्यके रूपमें जिस संयोगको अभी दुःखका हेतु बतलाया गया है, उस 
संयोगका कारण अविद्या है। उसीके अभावसे उस संयोगका अभाव होता 
है। यही संयोगका अभाव हान है, और वही द्रष्टा (>पुरुष)का 
कंवल्य है।* 

(घ) हान( >-डुःख ) से छटनेका उपाय---पुरुषका प्रकृतिके संयोगसे 
मुक्त हो अपने स्वरूपमें अवस्थित होना हान या कीवल्य है, यह तो ठीक है, 

१. योग० २३१६, १७, २५, २६ २. वहीं २१६ रे- वहीं २१५ 

४. वहीं २७ ५- वहाँ २२३ ६. वही २॥२४-२५ 
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कितु यह संयोगसे मुक्त होना (->हान) किस उपायसे हो सकता है? 
इसका उत्तर पतंजलि देते हैं--- (पुरुष और प्रकृतिके) विवेक (-भिन्न- 
भिन्न होने) का निर्श्रान्त ज्ञान हानका उपाय है।”' 

योग के अंगोंके अनुष्ठानसे (चित्तके) मलोंका नाश होता है, जिससे 
ज्ञान उज्ज्वल होता जाता है, यहाँ तक कि विवेक ज्ञान प्राप्त हो जाता है।' 


३ - योगकी साधनायें 


योगसूत्रका मुख्य प्रयोजन है, उन साधनों या अंगोंके बारे में बतलाना, 
जिनसे पुरुष कैवल्य प्राप्त कर सकता है। ये योगके अंग आठ हैं, इसीलिए 
पतंजलिके योगकों भी अष्ठांगर्योग कहते हैं। ये आठ अंग हैं---यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, घारणा, ध्यान, समाधि, दिलसें पहिल्े 
पाँच वहिरंग कहे जाते हैं, और अन्तिम तीन चित्तकी वृत्तियोंसे विशेष 
संबंध रखने के कारण अन्तरंग कहे जाते हैं। योगसूत्रके दूसरे अ 
पादमें इन आठों योग-अंगरोंका वर्णन है। | 

(१) यस--अहिसा, सत्य, चोरी-त्याम, (+-अस्तेय ), भ्रद्मचर्य 
और अ-परिग्रह (+-भोगोंका अधिक संग्रह न करना )। 

(२) नियम--शौच ("शारीरिक शुद्धता), सन्‍्तोष, तप, स्वा- 
ध्याय और ईइ्वर-प्रणिधान (--ईश्वरभक्ति ) । 

(३) आसन"--सुखपूर्वक शरीरकों निश्चल रखना (जिसमें कि 
प्राणायाम आएछिमें आसानी हो ) । 

(४) प्राणायाम--आसलसे बैठे श्वास-श्वासकी गतिका विच्छेद 
. करना । 

(५) श्रत्याहार'--इन्द्रियोंका उनके विषयोंके साथ योग्य ५ हान दे 
चित्त (मन )का अपने रूप जैसा रहना । 

१. थोग० २४२६ २. वहाँ २२८ ३. वहीं २३० ४. वहाँ २॥३२ 

५. योग० रद ६. वहीं २४९ ७. बहीं २।५४ 
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(६) बारणा-- (किसी खास ) देश (+-नासाग्र आदि) में चित्तको 
रोकना । 

(७) ध्यानं---उस (धारणाकी स्थिति) में (चित्तकी) वृत्तियोंकी 
एकरूपता । 

(८) समाधि--वही (ध्यान) जब (ध्यानके ) स्वरूप (के ज्ञानसे ) 
रहित, सिर्फ (ध्येय) अथ (के स्वरूप ) में प्रकाशमान होता है (तो उसे 
समाधि कहते हैं) ।--अर्थात्‌ ध्येय, ध्याता और ध्यानके ज्ञानोंमें जहाँ 
ध्येय मात्रका ज्ञान प्रकट होता है, उसे समाधि कहते हैं। 

धारणा, . ध्यान, समाधि इन तीन अचन्तरंग योगांगोंको संबभ भी 
कहते हैं। 


६ ३--शब्दप्रमाणक ब्रह्मगादी वादरायण (३०० ई० ) 


१-वादरायणका काल 


यूतानियों और शकोंके चार शताब्दियोंके शासन और संस्क्ृति-संबंधी 
प्रभाव तथा बौद्धोंके तीक्ष्ण तंर्क प्रहारसे ब्राह्मणोंके कर्मकांडकी ही नहीं 
उनके उपनिषदीय अध्यात्म दर्शनका प्रभाव भी क्षीण होने लगा। जहाँ तक 
युक्ति-संगत सिद्धान्तोंके संबंबमें उत्तर हों सकता था, वह उन्होंने न्याय, 
वैशेषिक, योग और सांख्य द्वारा दिया; किन्तु वह काफी नहीं था। यदि 
वेद-मूलक ज्ञान और कमंकांडके संबंधमें उत्पन्न हुई शंकाओंका वह उत्तर 
नहीं दे सकते थे, तो ब्राह्मणधर्मकी जड़ खुद चुकी थी, इसीलिए उनकी रक्षाके 
लिए वादरायण और जैमिनिने कलम उठाई। जैमिनिकी कर्म-मीमांसाके 
बारेमें हम लिख चुके हैं। वहाँ हमने यह भी बतलाया था, कि एंक दूसरे की 
राय उद्धृत करनेवाले जैमिनि और वादरायण रुमकालीन थे, जिसका अर्थे 
हुआ, वादरायण भी ३०० ई०में मौजूद थे। पौराणिक परंपरा वादरायण 


अिलिकनण नर नकता मनन पल न 


१. योग ० ३११ २. वहीं ३३२ ३. वहाँ ३३ 
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तथा व्यासको एक मानती है, और पाँच हजारसे कुछ साल पहिले महा- 
भारत कालमें उनका होना बतलाती है; किन्तु इसका खंडन स्वयं वेदान्त 
सूत्रकारके सूत्र करते हैं, जिसमें सिर्फ बुद्धफके दर्शनका ही नहीं, बल्कि 
उनको मृत्यु (४८३ ई० पू०) से छे-सात सदियोंसेभी प्रीछे अस्तित्व में 
आनेवाले बौद्ध दार्शनिक सम्प्रदायों--वेभाषिक, योगाचार, माध्यमिक-... 
का खंडन है। अफछातुके प्रभावसे प्रभावित हो बौद्धोंने अपने विज्ञान- 
वादका विकास नागरार्जुत (१७५ ई० ) से पहिले भी किया था ज़रूर, किन्तु 
उसका पूर्ण विकास दो पेशावरी पठान भाइयों-असंय और वसुवंब॒ 
(३५० ई०)-ने किया। यद्यपि विज्ञानवाद (नयोगाचार) का जिस 
प्रकार खंडन सूत्रोंमे किया गया है, उससे काफ़ी सन्देहकी गुंजाइश है, कि 
वेदान्तसूत्र असंग (३५० ई०) से पीछे बने, तो भी ओर निश्चयात्मक 
प्रमाणोंके अभावमें अभी हम यही कह सकते हैं, कि वादरायण, कणाद 
/( १५० ई० ), नागाजुन (१७५६० ), योगसूत्रकार पतंजलि (२५० ई०), 
के पीछे और जेमिनि (३०० ई० )के समकालीन थे। यह स्मरण रखना 
चाहिए, कि ३५० ई०्से पहिलेके दर्शन-समालोदक बौद्ध-दा्श निकोंके 
ग्रंथोंसे पता नहीं लगता, कि उनके समयमें वेदान्तसूत्र या भीमांसासूत्र 
मोजूद थे। 


२ - वेदान्त-साहित्य 

वेदान्तसूत्रोपर बौधायन और उपवर्षने वृत्तियाँ (>>छोटी टीकायें) 
लिखी थीं, जिनमें बौधायन वृत्तिके कुछ उद्धरण रामानुज (जन्म १०२७ 
ई०)ने दिये हैं; किन्तु ये दोनों वृत्तियाँ आज उपलब्ध नहीं हैं। परम्परासे 
यहां पता लगता है, कि बौधायन शारोरकवादी द्वंतवादके समर्थक थे, 
जो हो वेदान्त सूत्रों का भी भाव मालूम होता है, जैसा कि आगे प्रकट 
होगा; और उपवर्ष अद्वेतवादके। वेदान्तसूत्रोपर सबसे पुराना ग्रंथ शंकर 
(७८८-८२० ई० ) का भाष्य है। हर्षवर्धत (६४० ई०)के शासव और 
धर्मकीति (६०० ई०) के दर्शनके बाद, दिसयोंसे कलूपर रख छोड़ी 
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गई सामाजिक और आथिक समस्याओंकी उलझनों, उनके कारण पैदा 
हुई विषमताओं, बहुसंख्यक जनताकी पीड़ा-प्रताड़नाओं तथा अल्पसंख्यक 
शासकों-शोषकोंकी मानसिक विलासिताओं, अनिश्चित भविष्य संबंधी 
आशंकाओंसे भारतीय मस्तिष्क वस्तुस्थितिको लेते हुए किसी हलके ढूंढ़नेमें 
इतना असमर्थ था, कि उसे विज्ञानवाद, परलोकवाद, मायावादकी हवामें 
उड़कर आत्मसन्तोष या आत्मसम्मोह--आँख मूंदना--एक-मात्र रास्ता 
सूझता था। असंग, वसुवं॑धुके विज्ञानवाद द्वारा बौद्धोंको शिक्षित शासक- 
शोषक वर्ग में प्रिय और सम्मानित बननेका मौका मिला था, तो भी बौद्ध 
विज्ञानवाद उस समय अति तक न पहुँच सका, यह तो इसीसे मालम होता 
है, कि दिहनताग (४५० ई०) और धर्मकीति (६०० ई० ) विज्ञानवादी 
सम्प्रदायके होते भी उनपर वस्तुवादका जितना प्रभाव था, उतना 
विज्ञानवादका नहीं--धर्मकीतिको तो बल्कि स्वातंत्रिक (--वस्तुवादी) 
विज्ञानवादी साफ तोरसे कहा गया है। बौद्धोंकी सफलताकों देखकर 
शंकरने भी उपनिषद्‌ दर्शनकों शुद्ध विज्ञानवादके रूपमें परिणत करनेकी 
इच्छासे अपने वेदान्तभाष्यकों लिखा। उन्हें इसमें आशातीत सफलता 
हुई, यह तो इसीसे मालम है, कि आजके शिक्षित हिन्दुओंमें--जिन्‍्हें 
दर्शनकी ओर कुछ भी शौक है--सबसे अधिक संख्या शंकर-वेदान्त 
अनुयायियों-- विदान्तियों की है; शंकर-वेदान्तसे संबंध रखनेवाली 
तथा खुद शंकरभाष्यपर लिखी गई पुस्तकोंकी संख्या हज़ारों है । 
दंकर-भाष्यके बाद सबसे महत्त्वपूर्ण ग्रंथ वाचस्पति मिश्र (८४१ 
ई०)को भामती (शंकरभाष्यकी टीका) तथा कन्नौजराज जयचन्दके 
दर्बारी -कवि और दार्शनिक श्रीहर्५ष (११९० ई०) का खंडनखंडखाल 
है । 

शंकरकी सफलताने बतला दिया, कि ब्राह्मण (“-हिन्दु)-धर्मी 
किसी सम्प्रदायको यदि सफलता प्राप्त करनी है, तो उसे शंकरके रास्तेका 
अनुकरण करना चाहिए। इस अनुकरणका परिणाम यह हुआ है, कि 
आज सभी प्रवान-प्रधान हिन्दू सम्प्रदायों के पास अपनी दार्शनिक नींव 
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मजबूत करनेके लिए अपने-अपने वेदान्त-भाष्य हैं--- 


संप्रदाय भाष्यकार काल 
शंकर (शव) शंकर (मंलबार ) ७८८-८२० ई०. 
रामानुजीय (वेष्णव ) रामानुज (तमिल) १०२७ (जन्म) 
निम्बार्क (वृष्णव ) निम्बार्क (तेलग ) ११ वीं सदी 
माध्व (वेष्णव ) आनन्दतीर्य (कर्नाट) ११९८ (जन्म) 
राघावल्‍लभी (वंष्णव ) वलल्‍लभ (तेलग ) १४०१ (जन्म) 
३-वेदान्तसुत्र 


वेदान्तसूत्रोंकी शारीरकसूत्र भी कहा जाता है, क्योंकि इसमें जगत्‌ 
और ब्रह्मको शरीर और शरीरधारी"-शारीरकके तौरपर वश्णित किया 
है,--जो कि शंकरके मतके खिलाफ जाता है। दूसरा नाम ब्रह्ममीमांसा 
है, जो कि कमंमीमांसा (>मीमांसा )की तुलनासे रखा गया है। वेदान्त- 
सूत्रमें चार अध्याय और हर अध्यायमें चार-चार पाद हैं, जिनमें सूत्रों- 
की संख्या इस प्रकार है--- 


अध्याय पाद सूत्र-संख्या अधिकरण (प्रकरण ) विषय 
है 5 ३२ ११ उपनिषद्‌ सिर्फ ब्रह्मको 
के ३३ ६ जगत्‌की उत्पत्ति, स्थिति, 
३ ४४ १० प्रलयका कारण मानती 
जे 

है || 
है २९ ८ युक्तिसे भी जगत्‌ 
१३८ कारण ब्रह्म है, प्रधान 

आदि नहीं । 


हिलन जन नेननाक हक ० के । केन.. अन “नजानन«तियां+ आना मान पलकलन-ननना गानिलजलागागारओ 


१. इनके अतिरिक्त श्रीकंठ, बलदेव और भाष्करके भी भाष्य हैं, 
यद्यपि उनका आज कोई घामिक संप्रदाय मौजूद नहों है। हालमें जब रामा- 
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अध्याय पाद सूत्र-संख्या अधिकरण विषय 
(प्रकरण ) 

२१! ३६ १० दूसरे दर्शनोंका खंडन 
र्‌ ४२ <. | 

३ ५२ ७ | चेतन और जड़ 

है १९ रे प्राण और इन्द्रियाँ 

श्डरु 
३ १ २७ ६ पुनर्जेन्म 
२ ४० ८ स्वप्न सुषुप्ति आदि 
अवस्थायें । 

रे ध्ड २६ उपनिषद्के सभी उप- 

देशों (विद्याओं ) का प्रयो- 

जन ब्रह्ाज्ञानसे ही मुक्ति; 

४ ५१ १५ किन्तु कर्म भी सहकारी। 

१८२ 

४ २ १९ ११ बरह्मज्ञानका फल शरी- 
२ २० ११ रान्तके बाद मृक्तकी यात्रा । 
३ १५ ५्‌ अन्तिम यात्राका मार्ग 
है २२ ६ मरनेके बाद मुक्तकी 

हद ७६ १५१ अवस्था और अधिकार 


५४५ 


४- वेदान्तका प्रयोजन उपनिषदोंका समन्वय 

जिस तरह जैमिनिने ब्राह्मण और उसके कर्मकांडका अन्धाधुंध समर्थन 
नन्‍दी वेष्णबोंने अपनेको रामानुजी वेष्णवोंसे स्वतंत्र संप्रदाय साबित करनेका 
प्रयास किया, तो किसी विद्वानके वेदान्तभाष्यको रामानन्द-भाष्यके नाससे 
प्रकाशित करना जरूरो समझा। 
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किया है, वही काम वादरायणने उपनिषद्के संबंधमें अपने ऊपर लिया। 
पहिले अध्यायके चतुर्थ पाद तथा दूसरे अध्यायके प्रथम और द्वितीय 
पाद--५४५ सूत्रोंमेंसे १०७--को छोड़ बाकी सारा ग्रंथ उपनिषद्की 
थिक्षाओं, और विद्याओं ( --विशेष उपदेशों) पर बहस करनेमें लिखा 
गया है और इन १०७ सूत्रोमें भी अधिकतर उपनिषद्‌-विरोधी विचारोंका 
खंडन किया गया है। 

वेदान्तका प्रथम सूत्र है “अब यहाँसे ब्रह्मकी जिज्ञासा” शुरू होती है; 
इसकी तुलना कीजिये मीमासाके प्रथम सूत्र--“अब यहाँसे धर्मकी जिज्ञासा” 
शुरू होती है--से । ब्रह्म क्या है, यह दूसरे सूत्रमें बतलाया है---इस 
( # जगत ) का जन्म आदि (स्थिति और प्रहय) जिससे (वही ब्रह्म है)” 
यहाँ सूत्रका रने ब्रह्मकी सिद्धिमें अनुमान प्रमाणका प्रयोग किया है, 'हर 
वस्तुका कोई कारण होता है, इसलिये जगत॒का भी कारण होना चाहिये' 
इस तकसे उन्होंने जगत्‌-स्नप्टा ब्रह्मकों सिद्ध किया। तो भी वादरायण 
ब्रह्म को तकंसे सिद्ध करने पर उतने तुले हुए नहीं मालूम होते, इसलिए 
सबसे भारो हेतु श्रह्म के होनेमें तीसरे सूत्रमें दिया है--- क्योंकि शास्त्र 
(5 उपनिपद्‌) इसका प्रमाण है” (दब्दार्थ है “क्योंकि शास्त्र उसकी 
थीनि है!) और वह (श्ञास्त्रका प्रमाण होना, सारे उपनिषदोंका) 
सर्वसम्मत (>-समन्वय) है।” बाकी सारा वेदान्त-सूत्र एक तरह इसी 
चौथ सूत्रकी विस्तृत व्याख्या है । 

सर्व-सम्मत या समन्वय सावित करनेमें वादरायणने एक तो उपनिषद्‌- 
के भीतरी विरोबोंका परिहार करना चाहा है, दूसरे यह साबित किया है 
कि भिन्न-भिन्न उपनिपद्‌ वक्‍ताओंने जो ब्रह्मज्ञान-संबंधी खास-खास उपदेश 
(“विद्यायें) दिए हैं, वह सभी उसी एक ब्रह्मके बारेमें हैं। ब्रह्म, जीव, 
जगत्‌ आदिके वारेमें अपने सिद्धान्त क्‍या हैं, और विरोबी दार्शनिक 
१. तेत्तिरीय उपनिषद्‌ ३।११ में “जिससे ये प्राणी पंदा हुए . . .”के 
आशयको इस सूत्रमें व्यक्त किया गया है। २. वेदान्तसूत्र १।१॥४ 
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सिद्धान्त युक्तिसंगत नहीं हैं, इतना और ले लेनेपर वेदान्तसूत्रमें प्रति- 
पादित सारी बातें आ जाती हैं, जैसा कि पहिले दिए नक्शेसे मालम होगा । 

(बविरोध-परिहार )--उपनिषदके ऋषियोंने जगत॒के मूलकारणके 
हँढ़नेका प्रयास किया था, और सभी एक ही रायपर नहीं पहुँचे---उटा- 
हरणार्थ सयुग्वा रैक्‍्क जूू (5-आप) को मूलकारण मानता था; पिछले 
उपनिषदोंमें कपिल भी ऋषि माने गए हैं, बह प्रधानकों मूलकारण 
मानते थे । इसलिए वादरायणके लिए यह जरूरी था, कि उपनिषदके 
ऐसे दक्‍्तव्योंके पारस्परिक विरोधको दूर करें। ग्रंथकारने पहिले अध्यायके 
पहिले पादके पाँचवें सूत्रसे विरोध-परिहारकों शुरू किया है। 

(१) प्रधात (>-प्रकृति)कों उपनिषद्‌ समूलशारण नहीं मानता-- 
उद्दालक आरुणिने अपने पुत्रकों ब्रह्मका उपदेश करते हुए कहा था--- 
“सौम्य ! यह पहिले एक अद्वितीय सद्‌ (>-अस्ति रूप ) था।.... . . . 
उसने ईक्षण (कामना) किया कि मैं बहुतसा होऊँ।” यहाँ जिस सद्‌, 
एक, अद्वितीय तत्त्वके अस्तित्वको सृष्टिसे पहिले आरुणि स्वीकार करते हैं, 
वह कपिल्‍ल-प्रतिपादित प्रधान (>हप्रकृति) पर भी लागू हो सकता था; 
फिर कहीं जगत्‌का जन्म ब्रह्मससे मानना कहीं प्रवानसे, यह परस्पर-विरोबी 
बात होती; इसी विरोवकों दूर करते हुए वादरायणने कहा है---अ 
शब्द (--उपनिषद्के शब्दोंसे न प्रतिपादित प्रधान, यहाँ अभिप्रेत ) नहीं 
है, क्योंकि यहाँ ईक्षण (का प्रयोग किया गया है, और वह जड़ प्रधानके 
लिए इस्तेमाल नहीं हो सकता) ।” प्रश्न हो सकता है, शब्दोंका' प्रयोग 
कितनी ही बार मुख्य नहीं गौण अथ्थेमें भी किया जाता है, उसी तरह 
आगे होनेवाली वातको काव्यकी भाषामें ऋषिने ईक्षण किया” कहा 
होगा । उसका उत्तर है-- गौण नहीं है, क्योंकि (वहाँ उसी सत॒के लिए) 
आत्म शब्द (का प्रयोग आया है, जो कि जड़ प्रधानके लिए नहीं हो 
सकता ) ।” यही नहीं “उस (सत्य ) में निष्ठावालेकी मोक्ष पानेकी 


हे अल ननमानासकन+- तमन्नमकममन- -क 
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बात कही है। (प्रधान अभिप्रेत होता तो मुमक्षु श्वेतकेतुके लिए अन्तमें 
उस प्रधानको हेय"”त्याज्यके तौरपर बतलहाना चाहिए था) “हेय होना 
न कहना भी (यही सिद्ध करता है, कि आरुणि सतसे प्रघानका अर्य नहीं छेते 
थे) । आरुणिने उपदेशके आरम्भ हीमें एकके जाननेसे सबका ज्ञान”! 
होता है, इसे मिद्टोके पिड और मिट्टीके भांडोंके उदाहरणसे बतलानेको 
प्रतिज्ञा ("दावा ) की थी, चेतन (+-पुरुष) उसी तरह प्रधानका कारण 
नहीं हो सकता, इसलिए “(उस ) प्रतिज्ञाके विरोध (का ख्याल करने) से” 
भी यहाँ सदसे प्रधान अभिश्रेत नहीं है। आगे' इसी उपदेशमें स्वप्नमें 
पुरुष (>- जीव) के उस सतूके पास जानेकी बात कही है, इस' “स्वप्नमें 
जाने (की बात )से” भी प्रधान अभिश्रेत नहीं मालूम होता । यहो नहीं 
जैसे यहाँ 'सद्‌ ही अकेला पहिले था” कहा गया -है, उसी तरह ऐतरेय उप- 
निषद्में' आत्मा ही अकेला पहिले था” कहा गया है; इस “एक तरहको 
(वर्णन) गति (+>शैली )से”* भी हमारे पक्षकी. पुष्टि होती है। और 
खुद आत्माका शब्द भी सत्‌के लिए वही" “सुना गया (श्रुतिने कहा) है 
इससे भी ।“ क्‍ 

इसी तरह आनन्दमय” में मय (घधातुमय)से जीवात्मा अभिप्रेत 
नहीं है, बल्कि वहाँ भी यह ब्रह्मवाचक है । 

(२) जीवात्मा (और प्रधान) भी सर कारण नहों--तैत्तिरीय 
उपनिषद्में' कहा है--- उसी इस आत्मासे आकाश पैदा हुआ, आकाशझसे 
वायु, वायूसे आग, आगसे जल, जलसे पृथिवी . . . . विज्ञान ("आत्मा )को 
यदि ब्रह्म जानता है. . . . . . तो सभी कामनाओंको प्राप्त करता है। उस 
(विज्ञान) का यह शरीर (में रहने) वाला ही आत्मा है, जो कि पहलेका 








१. छां० ६।११, देखो पृष्ठ ४५३ भी। २. वे० सू० ११९ 
३. छां० ६८१ ४. बे० सू० १११० ५. ऐतरेथ १३१ 
६- वे० सु० १११११ ७. छां० ६॥३॥२ “अनेन जीवेनात्मना। 
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है । उसी इस विज्ञानमयसे अन्य--अन्तर आनन्दमय आत्मा है, उससे 
यह (विदश्व) पूर्ण है।' यहाँ आत्मासे आकाझ्य आदिकी उत्पत्ति बतलाई 
है, जिससे आत्मा मूलकारण मालूम होता है, और उसी आत्माके लिए 
“आनन्दमय”, शरीरवाला” भी प्रयुक्त हुआ है, जिससे जान पड़ता है,; 
सृष्टिकत्तसिे यहाँ ब्रह्म नहीं जीवात्मा अभिप्रेत है। इसका उत्तर वेदान्तके 
आठ सूत्रोंमें दिया गया है-- 

“आनन्दमय (यहाँ जोवके लिए नहीं ब्रह्मके लिए है) क्योंकि [(तैत्ति- 
रीय उपनिपदके इसी प्रकरण---बरह्मानन्दवल्ली---में आनन्द शब्दको 
(ब्रह्म के लिए) बार-बार दुहराया गया है.।* 

मय (सिफ्फ) विकार (मिट्टीका विकार घड़ा मृन्मय, सोनेका विकार 
कुंडल सुवर्णमय ) वाचक नहीं हैं, बल्कि (वह) अधिकता (जैसे सुखमय ) के 
लिए भी होता है । 

“और (वहीं तैत्तिरीयमें) उस (आनन्द) का (इस आत्माको) 
हेतु भी बतलाया गया है ।” ह 

“और (उसी उपनिषद्‌करे ) मंत्राक्षरमें' (जो सत्य ज्ञान अनन्त ब्रह्म) 
आया है, वढ़ी (आनन्दमयसे यहाँ) गाया (+>वर्णित किया ) गया है ।” 

“ (ब्रह्मसे) दूसरा (जीवात्मा) यहाँ संभव नहीं है (क्योंकि उसमें 
जगतके उत्पादनके लिए आवश्यक सर्वेशक्तिमत्ता और सर्वज्ञता कहाँ 
है 2 

और (यदि कहो कि जीवात्मा और ब्रह्म एक ही हैं, तो यह गलत है) 
क्योंकि (दोनोंमें) भेद बतलाया गया है ।-- (उसी इस विज्ञानमय 
(जीव) से अन्य "अन्तर आनन्दमय आत्मा है 

उसने कामना की” यहाँ जो कामना करना आया है, उससे 
( गब्द-प्रमाण-वहिष्कृत) अनुमान-गम्य (""ज्रधान) भी नहीं लिया जा 
सकता । 





की जी चअििलीन अत | जलने जि तान 
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“और फिर इस (आत्मा )के भीतर उस (आनन्द) का इस (जीव) के 
साथ योग (>मिलना) भी कहा' गया है। 

इस प्रकार आत्मा शब्दसे यहाँ न जीवको लेकर उसे मूलकारण माना 
जा सकता है, और न मय” प्रत्ययके विकार अर्थको ले सांख्यवाले प्रधानको 
लिया जा सकता | इस तरह उपनिषद ब्रह्मको ही विश्वके जन्म आदिका 
कर्ता मानते हैं यह बात साफ है । 
अन्तर”, “आकाश”, प्राण, ज्योति” शब्दोंकोी भी छाक्‍्दोग्य 
उपनिषदमें जन्मादि-कत्ताके तौरपर कहा गया है। उनके वा रेमें भी प्रकृति 
(--प्रधान) या प्राकृतिक पदार्थका भ्रम हो सकता है, जिसको सूृत्रकारते 
इस पादके आठ सूत्रोंमें यह कहकर दूर किया है, कि इनमें शब्दोंके साथ 
जो विशेष्वण आदि आए. हैं, वह ब्रह्मपर ही घट सकते हैं, जीव या प्रकृति- 
पर नहीं । 

(३) जगत्‌ और जीव ब्रह्मके शरीशर--उपनिषद्के कुछ उपदेश 
ऐसे भी हैं, जिनसे मालम होता है, कि वक्‍ता जीव और ब्रह्मकोी एकसा सम- 
झता है; वादरायण शारीरकबाद (- जीव और जगत्‌ शरीर हैं, और ब्रह्म 
दरीरवाला --शारीरक, शरीर और शरीरवालेको अभिन्न समझना आम- 
तौरसे प्रचलित है, अथवा तीनों मिलकर एक पूर्ण ब्रह्म हैं)की मानते 
ज़रूर थे, किन्तु वह जीव ही ब्रह्म है इसे माननेके लिए तैयार न थे, इसलिए 
जहाँ कहीं ऐसे भ्रमकी संभावना हुई है, उसे उन्होंने बार-बार हटानेकी कोशिश 
की है, इसे हम आगे बतलायेंगे। कौषीतकि उपनिषद्‌ में इसी तरहका 
एक प्रकरण आया है, जिसमें प्राण को लेकर ऐसे भ्रमकी गुंजाइश 
है--- दिवोदासका पृत्र प्रतर्दन (देवासुर-संग्राममें) युद्ध (-विजय) तथा 


अल कंकल न. 
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१. ते० २७७ “वह (ब्रह्म ) रस है, इसको ही पाकर यह (जीव )' आनन्‍्दी 
होता है।'' 
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पराक्रमसे इन्द्रके प्रिय धाम (इन्द्रलोक) में पहुँचा। उसे इन्द्रने कहा--- 
. तुझे वर देता हूं // उसने उत्तर दिया--मनुष्यके लिए जो 
हिततम वर हो ऐसे वरको तुम ही चुन दो।' . : . . . .इद्धने कहा--मेरा 
हीज्ञानप्राप्तकर. . ... . में प्रज्ञात्मा (८5प्रजास्वरूप ) प्राण हूँ; मुझे आयु, 
अमृत समझ उपासना कर ।” यहाँ प्राणकी उपासना कहनेसे जान पड़ता 
है कि वह ब्रह्मकी भाँति उपास्य है, तथा इन्द्र (एक जीव )के कहनेसे वह 
जीवात्माका वाचक भी मालूम होता है। सूत्रकारने इस सन्देहको दूर करते 
हुए कहा --- 

(यहाँ) प्राण (पहिले) जैसा ही (ब्रह्मवाचक) है, क्योंकि (आगे 
कहे गए विजशेषण तभी) संभव हैं।' 

“बता (इन्द्र) अपने (जीवात्माकी उपासना)का उपदेश करता 
है, यह (माननेकी जरूरत) नहीं, क्योंकि (वक्ता इन्द्र)में आत्माका 
आस्तरिक संबंध बहुत अधिक (अह्मसे व्याप्त है, इसलिए ब्रह्मभूतके तौरपर 
वहाँ इन्द्रने अपने भीतर प्राण ब्रह्मकी उपारुता करनेका उपदेश दिया, न कि 
अपने जीवको ब्रह्म सिद्ध करनेके लिए) ।” 

'झास्त्रकी दृष्टिसे भी (ऐसा) उपदेश होता है, जैसे कि वामदेव 
(ने कहा है) ।” बृहदारण्यकर्में' कहा है-इसीको देखते हुए ऋषि 
वामदेवने कहा--मैं मनु हुआ था और मैं सूर्य हुआ था।” सो आज 
भी जिसे ज्ञान हो गया है---मैं ब्रह्म हैँ” वह यह सब (-विश्व) होता है 
- * - "इसने सबका वह आत्मा होता है ।” वामदेवने जैसे ब्रह्मको अपने 
आत्माके तौरपर समझकर उसके चाते मनु और सूर्यको अपना रूप 
( शरीर) बतलछाया बसे ही इन्द्रका प्राण और अपनी उपासनाके बारे में 
कहना भी है। 

(४) उपनिषव्सें अस्पष्ट और स्पष्ट ज्ञीवबाली शब्द भी 
अहयंके लिये प्रयुक्त--कितने ही जीव-वाचक शब्द हैं, जिन्हें उपनिषदके 
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ऋषियोंने ब्रह्मके लिए प्रयुक्त किया है, इसलिए उन शब्दोंके कारण इस 
अ्ममें नहीं पड़ना चाहिए कि उपनिषद्‌ जीवको ही जन्मादिकारण तथा 
उपास्य मानती हैं। ऐसे शब्दोंमें कुछ साफ साफ जीव-वाचक नहीं है, 
ऐसे अ-स्पष्ट जीववाचक शब्दोंके बारेमें सृत्नकारने दूसरे पादमें कहा है; 
स्पष्ट जीववाचक शब्द भी ब्रह्मके अर्थमें प्रयुक्त हुए हैं, यह तीसरे पादमें 
बतलाया है । 

मनोमय अत्ता (>>भक्षक) अन्तर (>-भिन्न) अन्तर्यामी, अदृश्य 
( 5>आँखसे न दिखाई देनेवाला ), वेश्वानर ऐसे शब्द हैं, जो कि कितनी ही 
बार जीवके लिए भी प्रयुक्त हुए हैं, किन्तु ऐसे स्थल' भी हैं, जहाँ उन्हें ब्रह्मके 
लिए प्रयुक्त किया गया है, इसलिए विरोधका अ्रम नहीं होना चाहिए। 
पहिले अध्यायके दूसरे पादमें' इन्हीं छे शब्दोंकों ब्रह्मवाची साबित किया 
गया है । 

दयौ और पृथिवीमें रहनेवाला भूमा (न्बहुत) अन्तर, ईक्षण 
( >नचाह) करनेवाला, दहर (>छोटासा) अंगुप्ठमात्र, देवताओंका मधु, 
अंगृप्ठ, आकाश जैसे जीवात्मावाची शब्द कितने ही उपनिषदों' में आए हैं, 
इनमें भी जन्मादि कर्त्ता जैसे विशेषण आए हैं, तीसरे पादमें इन्हें ब्रह्म- 
वाची सिद्ध कर विरोध-परिहार किया गया है। 

इस प्रकार पहिले अध्यायके प्रथम तीन पादोंमें ब्रह्म ही जिज्ञास्य 
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(>-ज्ञानका विषय) तथा जगत्‌का जन्म-स्थिति-प्रलय-कर्त्ता उपनिषदमें 
बतलाया गया है, इस पक्षका सूत्रकारने समर्थन तथा पारस्परिक विरोधों- 
का परिहार किया है। वेदान्त-सृत्रोंमें जिन उपनिषदोंके वचनोंपर ज्यादा 
बहस की गई है, वह ये हैं--कठ, प्रश्न, मुंड, तैत्तिरोीय, ऐतरय, छान्‍्दोग्य, 
व॒हदारण्यक, कौषीतकि, जिनमें छान्दोग्यके वाक्य एक द्जनसे अधिक 
सत्रोंमें वहसके विषय बनाए गए हैं।' 
५ , वादरायणके दाशनिक विचार 

बादरायणने उपनिषदोंके सिद्धान्तोंकी व्याख्या करनी चाही; किन्तु 
वादरायणके सूत्रोंकी लेकर आजकल, द्वेत, अद्गेत, द्त-अद्व॑त, शुद्ध-अद्वैत, 
विशिष्ट-अद्गैत, त्रेत आदि कितने ही वाद चल रहे हैं, और सभी दावा करते 
हैं, कि वही भगवान्‌ वादरायणके एकमात्र उत्तराधिकारी हैं। वादरायणने 

* जपनिषदके भिन्न-भिन्न ऋषियोंके मत्तभेदोंको हटाकर सर्व-समन्वय 

करना चाहा था, कन्दु उपनिषदमें मतभेदके काफी बीज थे, जिसके कारण 
अनयायियोंने रुकी सर्वेसमन्वय नोपेकी ठृकरा दिया, और आज वेदान्तके 
भिन्न-भिन्न सम्प्रदायोंमें उससे कहीं जबर्दस्त मतभंठ है, जितना कि रक्‍्व 
आरुणि या याज्ञवल्क्यमें हमने देखा है । यहाँ ब्रह्म, जगत्‌, जीव आदिके 
बारेमें हम वादरायणके अपने विचार देते हैं, जिससे पता लगेगा, कि उनके 
सिद्धान्तोंके सबसे समीप यदि किसीका वेदान्त है, तो वह है रामानुजका । 

(१) ब्रह्म उपादान-कारण-- जगत्‌का जन्म आदि जिससे हैं 
इस सूत्रसे ब्रह्मके कर्म--सृष्टिका उत्पादन, धारण और विनाशन-- 
को बतलाया है; साथही अगले सूृत्रोंमें उपनिषद्के वाक्योंकी सहायतासे 
सूत्रकारने यह भी बतलाना चाहा, कि जैसे मिट्टी घड़े आदिका उपादान 
कारण है, वैसे ही विश्वका (निमित्त ही नहीं उपादान-) कारण भी 
बह्य है। यहाँ प्रश्न हो सकता है--अह्य, चेतन, शुद्ध, ईश्वर, स्वभाववाला 
है, जब कि जगत्‌ अचेतन, अशुद्ध, अनीश्वर (>>पराधीन ) है, फिर कारणसे 
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कार्य इतना विलक्षण ( >-अ-समान ) स्वभाववाला क्‍यों ? इसका समाधान 
करते हुए वादरायण कहते हैं---(कारणसे कार्यका विलक्षण होना) देखा 
जाता है | मक्खियाँ या तितलियाँ अपने अंडोंसे जिन कोड़ोंकों पैदा करती 
हैं, वह अपनी मातृव्यक्तिसे बिलकुल हो विलक्षण होते हैं, और इन कीड़ोंसे 
जो फिर मक्खी या तितली पँदा होती हैं, वह अपने मातृस्थानीय कीड़ोंसे 
विलक्षण - होती हैं। (देखिये वैज्ञानिक भौतिकवादका गुणात्मक-परि- 
वर्तेन कैसे स्वीकारा जा रहा है ! ) सृष्टिसे पहिले उसका “असद होना 
जो कहा है वह सर्वथा अ-भावके अर्थमें नहीं है, बल्कि जिस रूपमें कार्य-रूप 
जगत है, उसका प्रतिषेध करके कार्यसे कारणकी विलक्षणताको ही यह पुष्ट 
करता है। उपादानकारण माननेपर कार्य (जयत्‌ ) की अशुद्धता, परवशता 
आविके ब्रह्मपर लागू होनेका भय नहीं है, क्योंकि उसका दुष्टान्त यह 
हमारा शरीर मौजूद है--यहाँ शरीरके दोषसे आत्मा लिप्त नहीं है, 
इसी तरह जगत के दोषसे उसका शारीरक (->आत्गा) लिप्त नहीं होगा । 
अहासे भिन्न प्रधानकों कारण माननेसे और भी दोष उठ खड़े होंगे |-- 
प्रधान जड़ है; पुरुष बिलकुल निष्किय है; फिर प्रधान, धुरुषका न योग 
हो सकता है, और न उससे सृष्टि ही उत्पन्न हो सकती है । तर्कसे हम किसी 
एक निश्चयपर नहीं पहुँच सकते, तर्क एक दूसरेको खेंडित करते रहते हैं 
इसलिये उपनिषद्के वचनको स्वीकार कर ब्रह्मकोी जगत्‌का उपादान- 
कारण मान लेना ही ठीक है । 

ब्रह्मसे जगत्‌ भिन्न नहीं है, यह उद्दालक आरुणिके, “मिट्टी ही सच 
है, (घड़ा आदि दो) बात कहनेके लिए नाम हैं! इस वचनसे स्पष्ट है; 
क्योंकि (जिस तरह मिट्टीके होनेपर ही घड़ा मिलता है, वसे ही ब्रह्मके) 
होनेपर ही (जगत) प्राप्त होता है; और कार्य के कारण होनेसे भी ब्रह्मसे 
जगत्‌ भिन्न नहीं । जैसे (सृत) पठसे (भिन्न नहीं) वेसे ही भ्रह्म जगतूसे 
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भिन्न नहीं। जैसे (वही वायु) प्राण अपान आदि कितने ही रूपोंमें देखा 
जाता है, वसे ही ब्रह्म भी जगत्‌के नाना रूपोंमें दिखाई पड़ता है। 
जगत्‌को ब्रह्मसे अभिन्न कहते हुए जीवको भी वैसा ही कहना पड़ेगा, 
फिर यदि जीव ब्रह्म है, तो अपनेको बंधनमें डालकर वह स्वयं क्‍यों अपने 
हितका न करनेवाला हो गया ? यह प्रश्न नहीं हो सकता; क्योंकि ब्रह्म जीव 
भर ही नहीं उससे अधिक भी है, यह भेद करके बतलाया' गया है ।--“जो 
आत्मामें रहते भी आत्मासे भिन्न हैं, जिसे आत्मा नहीं जानता, जिसका 
कि आत्मा शरीर है।”_ पत्थर आदि (भौतिक पदार्थों) में उस (>-त्रह्म ) के 
विशेष गुण सम्भव नहीं, वेसे ही जीवमें भी वह सम्भव नहीं है। इसलिए 
जहाँ जीव जगत्‌ से ब्रह्मके अनन्य होनेकी बात कही गई है, वहाँ आत्मा 
और आत्मीय (>"शरीर) भावको लेकर ही समझना चाहिए। यह भी 
स्मरण रखना चाहिए कि ब्रह्म जगत्‌ की सुष्टि करने में साधनोंका मुहताज 
नहीं है, बल्कि जैसे दूध स्वयं दही रूपमें बदल सकता है, वैसे ही ब्रह्म भी 
अपने संकल्प (कामना) मात्र से जगत्‌की सुष्टि कर सकता है; देव 
आदि अपने-अपने लोकोंमें ऐसा करते हैं, यह शास्त्रसे मांलम है। 
अदन हो सकता है, ब्रह्म तो एक अखंड पदार्थ है, यदि वह जगतृके 
रूपमें परिणत होता है, तो संपूर्ण शरीरसे परिणत होगा, अन्यथा उसे 
अखंड नहीं कहा जा सकता । किन्तु इसका उत्तर यह है कि उस 
परमात्मा में ऐसी बहुत सी विचित्र शक्तियाँ हैं, जिन्हें कि श्रुति हमें 
बतलाती है। उसी विचित्र शक्तिसे यह सब संभव है और इतना होनेपर 
भी वह निविकार रहता है। द 
(२) सृष्टिकर्ता --अ्रह्म स्रष्ठा (>-जन्मादि कर्त्ता) कहा गया है; 
किन्तु सवाल होता है, उस नित्य मुक्त तृप्त ब्रह्मको सृष्टि करनेका 
प्रयोजन क्‍या है? उत्तर है--लोकमें जैसे अपेक्षाकृत “नित्य मुक्त तृप्त” 








१. बे० सु० २१२१-३१ २. बहु० ५५७२२॥३१ भावार्थ। 
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महाराजा भी लीला (खेल) मात्रके लिए गेंद आदि खेलते हैं, वैसे ही 
ब्रह्म भी सृष्टिको लीलाके लिए करता है। जगत्‌की विषमता या क्रताको 
देखकर ब्रह्मपर आशक्षेप नहीं करना चाहिए, क्योंकि ब्रह्म तो जीवोंके 
कर्मंकी अपेक्षा से वैसा जगत बनाता है; और यह कर्म अनादि कालसे 
चला आया है, इसलिए जगत्‌की सृष्टि भी अनादिकाल से जारी है। 
प्रधान या परमाणुकी जगत्‌का कारण मानकर जो बातें देखी जाती हैं, 
वह अधिक पूरे निर्दोष रूपमें सिद्ध हो सकती हैं, यदि ब्रह्मको ही एकमात्र 
निमित्त-उपादानकारण माना जाये । 

इस तरह वादरायण जगत्‌, जीव, ब्रह्मकमो एक ऐसा शरीर मातते हैं, 
जो तीनोंसे मिलकर पूर्ण होता है, और जो सारा मिलकर सजीव सशरीर 
ब्रह्म ही नहीं है, बल्कि जिसमें एक अवयव''के दोष उस अखंड ब्रह्मपर 
लागू नहीं होते । कँसे ? इसका जो उत्तर वादरायणने किया है, वह 
“बिलकुल असन्तोषजनक है, तथा उसका आधार शब्द छोड़कर दूसरा प्रमाण 
नहीं है। 

(३) जगत्‌--जगत्‌ ब्रह्मका शरीर है, जगतृका उपादानकारण 
ब्रह्म है, दोनोंमें विलक्षणता है, किन्तु कार्ये कारणकी यह विलक्षणता वाद- 
रायण स्वीकार करते हैं, यह बतला चुके हैं। वादरायणने कहीं भी जगत्‌को 
माया या काल्पनिक नहीं माना है, और न उनके दर्शनसे इसको गंत्र 
भी मिलती है कि ब्रह्म सत्य है, जगत भिथ्या है।' 

किन्तु जगत्‌ उत्पत्तिमान्‌ है, पृथिवी, जल, तेज, वायु ही नहीं आकाश भी 
उत्पत्तिमान्‌ है। वादरायण दूसरे दर्शनोंकी भाँति आकाशको उत्पत्तिरहित 
नहीं मानते, इसे उन्होंने “उसी आत्मा से आकाश पैदा हुआ” आदि उपनिषद्‌- 
वाक्योंसे सिद्ध किया है। आकाशकी भाँति दूसरे महाभूत--पृथिवी, जल,' 
तेज, वायू तथा इन्द्रियाँ और मन भी उत्पन्न हैं, और उनका कारण ब्रह्म है। 

१. ब्रह्म सत्य जगन्मिथ्या। २. तेतिरोय २१ 

३. बे० सु० २।३।१-१७ 


बादरायण | भारतीय दर्शन ६७७ 


(४) जीव (क, ख) नित्य और चेतन---जगत्‌ ब्रह्मका शरीर 
है, वैसे ही जीव भी ब्रह्मका दरोर है; ब्रह्म दोनोंका हो अन्तर्यामी आत्मा 
है---याजश्वल्क्यका यह सिद्धान्त' वादरायणके ब्रह्मवादका मौलिक आधार 
मालूम होता है; साथ ही वह जगत्‌को ब्रह्मसे उत्पन्न मानते हैं, यद्यपि 
उत्पन्नका अर्थ वह माया या रस्सीमें साँप जैसा भ्रम नहीं मानते । 
ब्रह्म और जगतूके अतिरिक्त एक तीसरी वस्तु भी है, जिसकी सत्ताको 
वह स्वीकार करते हैं, वह है जीवात्मा जो कि संख्यामें अनेक है। इनमें 
ब्रह्म स्वरूपसे ही अनादि कूटस्थ नित्य है। अग॒त्‌ अनादि है क्योंकि जिन 
कर्मोकी अपेक्षासे ब्रह्म लीलाके लिए उसे बनाता है, वह अनादि है। जगत्‌ 
स्वरूपसे नहीं प्रवाहसे अनादि है, इसीको बतलाते हुए सूत्रकारने कहा" है 
-““ अुतिसे आत्मा (पृथिवी आदिकी भाँति उत्पत्तिमान्‌) नहीं (सिद्ध 
होता ), बल्कि उनसे (उसका) नित्य होना (पाया) जाता है।” “ (वह) 
चेतन न जन्मता है न मरता है।”* “नित्यों में (जीवनोंमें वह ब्रह्म ) नित्य 
है।---आदि बहुतसे उपनिषद्‌-वाक्य इस बातके प्रमाण हैं।”' आत्मा ज्ञ 
("चेतन ) है। 

(ग) अणु-स्वरूप आत्मा--जीवके शरीर छोड़कर शरीरान्तर 
लोकान्तरमें जानेकी बातसे उसका अणु (--सूक्ष्म) रूप होना सिद्ध होता है। 
यह आत्मा अणु है” यह स्वयं श्रुतिने कहा है। श्रुति (-उपनिषंद्‌) में 
यदि कहीं महान्‌का शब्द आया है, तो वह जीवात्माके लिए नहीं परमात्मा 
( ब्रह्म) के लिए है। अणु तथा हृदयमें अवस्थित होते भी आत्मा चन्दन 
या प्रकाशकी भाँति सारे देहमें अपनी चेतनासे व्याप्त कर सकता है। “जैसे 
गंव (अपने द्रव्य पृथिवीका गुण होते भी उससे भिन्न है, वैसे ही ज्ञान 
भी आत्मासे) भिन्न है।' कहीं-कहीं यदि आत्माको ज्ञान या विज्ञान कहा 


१. बह० ३े।७।२-२२. २. बे० सू० २३१८ ३. कठ २१८ 
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गया है, तो इसलिए कि ज्ञान आत्माका सारभूत गुण है, और इसलिए भो 


कि जहाँ जहाँ आत्मा है, वहाँ विज्ञान (>>ज्ञान) जरूर रहता है। यदि कंभी 


विज्ञान नहीं दीख पड़ता, तो मौजूद होते भी बाल्यावस्थामें जैसे (शिक्षुमें) 
पुरुषत्व नहीं प्रकट होता, वैसे समझना चाहिए । ज्ञान शरीरके भीतर तक 
ही रहता है, इससे भी आत्मा अणु (>-एक-देशी) सिद्ध होता है। 

(घ) कर्त्ता आत्मा---आत्मा कर्त्ता है, इसके प्रमाण श्रुति' में 
भरे पड़े हैं। और उसके कर्त्ता न होने पर भोक्ता मानना भी गरूत 
होगा, फिर (सांख्य-योग-सम्मत) समाधिकी क्‍या ज़रूरत ? आत्माकों 
कर्ता माननेपर उसे किसी वक्‍त क्रिया करते न देखनेसे कोई दोष नहीं, 
बढ़ईमें अपने काम करनेकी (--कतृत्व) शक्ति डै, किन्तु वह किसी वक्‍त 
उसको इस्तेमाल करता है, किसी वक्‍त न इस्तेमाल कर चुप बैठा रहता 
है। जीवकी यह कतुंत्व शक्ति परमात्मासे मिली है, यह श्रृतिसे' सिद्ध 
है। शक्तिके ब्रह्मसे मिलनेपर भी चूँकि जीवके किए प्रयत्वकी अपैक्षासे वह 
कार्यपरायण होती है, इसलिए पुण्य-पापके विधि-निषेघ फजूल नहीं, और 
न जीवको बेकसूर दंड भोगनेकी बात उठ सकती है। 


हु) ब्रह्मका अंश जीव है --जीवात्मा ब्रह्मका अंश है, यह उपनि- 
हम हम ह्‌ 


षद-सम्मत विचार वादरायणको भी स्वीकृत है। प्रश्न हो सकता 
है, शुद्ध ब्रह्मका अंश होनेसे जीव भी शुद्ध हुआ, फिर उसके पुण्य-पापके 
संबंधमें विधि-निषेधकी क्या आवश्यकता ? (वादरायण छुआछुत जात- 
पाँतके कट्टर पक्षपाती हैं, इस बारेमें उन्हें वेदान्त कुछ भी सिखलानेमें 
असमर्थ है,) इसीलिए वह समाधान करते हैं, कि देह-संबंधसे विधि-निषेध 
की ज़रूरत होती है, जेसे आगके एक होनेपर भी अग्निहोत्री ब्राह्मणके घरकी 


आग ग्राह्य है और श्मशानकी त्याज्य । जीव ब्रह्मका अंश है, साथ 


ही अग्‌ भी है, इसलिये एक जीवके भोगके दूसरे में मिल जानेका डर 


१. बे० सू० राशर३-४१ २- बहु० डाश १८; तेत्ति० शाप? 
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नहीं है, क्योंकि प्रत्येक जीव एक दूसरेसे भिन्न है। 

(च) जीव ब्रह्म नहीं है--यच्पि शरीर शरीरी भावसे वादरायण 
जीवको ब्रह्मके अन्तर्गत उसका अभिन्न अंश मानते हैं, किन्तु जीव और 
ब्रह्मके स्वरूपमें मेदको साफ रखना चाहते हैं।! और “(जीव तथा ब्रह्मके ) ” 
भेदकों (उपनिषदमें) कहनेसे (दोनों एक नहीं हैं)।” इस सूत्र को वाद- 
रायणने पहिले अध्यायमें हे! तीन बार दुहराया है। “भेदके कहनेसे 
(ब्रह्म जीवसे) अधिक है भी कहा है, और अन्तमें मुक्त होनेपर भी 
जगत्‌ बनाने आदिकी बात छोड़ जीव और ब्रह्ममें सिर्फ भोग भरकी समानता 
होती है, कह कर वह ब्रह्म और जीवकी एकताकों किसी अवस्थामें 
संभव नहीं मानते । 

(छ) जीवके साधन--अणु-परिमाणवाले जीवके क्रिया और 
ज्ञानके साधन ग्यारह इन्द्रियाँ हैं --चक्षु, श्रोत्र, प्राण, जिह्ना, त्वक--पाँच 
ज्ञान-इन्द्रिय; वाणी, हाथ, पर, मलू-इन्द्रिय, मूत्र-इन्द्रिय--पाँच कर्म-इन्द्रिय 
और ग्यारह॒वाँ मन। ये सभी इच्द्रिय उत्पत्तिमात (5>अनित्य) और 
(+5एकदेशी ) हैं।' 

. इन ग्यारह इन्द्रियोंके अतिरिक्त ग्राण (->श्रेष्ठ) भी जीवके साधनोंमें 
है, और वह भी अनित्य तथा अगु है।' 

(ज) जीवकी अवस्थायें--स्वप्न, सुषुष्ति, जायूत, मूर्छा जीवकी 
भिन्न-भिन्न अवस्थायें हैं। स्वप्नकी वस्तुयें माया मात्र हैं। स्वप्न ब्ह्मके 
संकल्पसे होता है, तभी तो स्वप्नसे अच्छी बुरी घटनाओं की पूर्व-सूचना 
मिलती है। स्वप्नका अभाव सुषुप्तिमें होता है। बातोंकी अनुस्मृतिसे 
सिद्ध है, कि सुबुप्तिके बाद जागनेवाला पहिला ही आत्मा हीता है। मूर्छा 
आधा मरण है। 


१. वे० सृ० ११८; ११३२२; १३४ २. बे० सु० २१२२ 
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(झ) कर्म--पहिले बतला चुके हैं, कि जगत्‌ बनानेमें ब्रह्मको 
भी जीवके कमंकी अपेक्षा पड़ती है। वस्तुतः जगतमें---मानव समाजमें-.... 
जो विषमता देखी जा रही, जिस तरह हजार में ९९० मनुष्य श्रम करते 
करते भूखे मरते हैं, और १० बिना काम किये दूसरेकी कमाईसे मौज 
करते हैं, जिनको ही देखकर पुरोहितोंने देवलोककी कल्पना को। फिर 
प्राणि-जगत्‌--मनुष्यसे लेकर सृक्ष्मतम कीटों तक--में जिस तरहका भीषण 
संघार मचा हुआ है, वह जगत्‌ के रचयिता ब्रह्मको भारी हृदयहीन, कर ही 
साबित करेगा, इससे बचनेके लिए उपनिषद्ने (पूर्वजन्मके) कर्मवाले 
सिद्धान्तको निकाला। समाजकी तत्कालीन अवस्था---शोषक और शोषित, 
दास और स्वामी प्रथा--के जबदंस्त पोषक वादरायणने उसे दुहरा दिया। 
कर्म तो एक समय में किए जाते हैं, फिर उससे पहिले जगत कैसे ? इसके 
उत्तर में कह दिया, कर्म अनादि है। 

(अ) पुनर्जेन्म--पुनर्जन्मके वारेमें भी वादरायणने उपनिषदके 
विचारोंकी सुव्यवस्थित रूपसे एकत्रित किया है।' प्रवाहण जैवलिके 
पानी के पुरुष रूप घारण करने” के उपदेशोंकों सामने रख वादरायण कहते 
हैं-जब जीव शरीर छोड़ता है, तो सूक्ष्म भूतों (>सृक्ष्म शरीर) के साथ 
जाता है। कृत कर्मोके भोगके समाप्त हो जानेपर, वह कुछ बचे अनुशय 
(-कर्म) के साथ लौटता है ।---वादरायणके पिता वादरिके मतसे उपनियद्‌ में 
आये चरण" शब्दसे सुक्ृत दुष्कृत अभिप्रेत है, जिसके साथ कि परलोकसे 
लौटा पुरुष इस लोक में फिरसे जीवन आरम्भ करता है। चदब्दधलोक वही 
जाते हैं, जिन्होंने कि पुण्य किया है। नये शरीरमें आनेके लिए चन्द्रमासे 
मेघ, जल, अन्न आदिका जो रास्ता उपनिषद्‌' ने बतलाया है, उसमें देरी 
नहीं होती। जिन धान आदि अनाजोंके साथ हो जीव मातृगर्भ तक 
पहुँचता है, उनमें वह स्वयं नहीं दूसरे जीवके अधिप्ठाता होते समय ऐसा 
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करता है। उस अनाजके खानेके बाद फिर रज-वीर्यका थोनिमें संयोग 
होता है, जिसके बाद शरीर बनता है। 

(५) मुक्ति--ब्रह्मको प्राप्त हो जीवके अपने रूपमें प्रकट होनेको 
मुक्ति कहते हैं। जीवका अपना स्वरूप अविद्यासे ढँका रहता है, जिसके 
खोलने के लिए उपनिषद्‌-विद्या की ज़रूरत पड़ती है। 

(क) मुक्तिके साधन--वादरायण विद्या (>>्त्रह्मजान) को मुक्तिका 
खास साधन मानते हैं, जिसमें कर्म भी सहायक है। 

(2) ब्रह्म-विद्या--उपनिषद्के भिन्न भिन्न ऋषियोंने ब्रह्मको सत्‌, 
उद्गीथ, प्राण, भूमा, पुरुष, दहर, वेश्वानर, आनन्दमय, अक्षर, मधु, आदिके 
तौर पर ज्ञान ढ्वारा उपासना करनेकी बात कही है, इन्हींके नामपर इनके 
बारेमें किए गए उपदेश सद-विद्या, उद्गीथ-विद्या, प्राण-विद्या आदि 
नामोंसे पुकारे जाते हैं। वादरायण इसी (+-विद्या) से पुरुषार्थ (-मोक्ष )- 
की प्राप्ति मानते हैं। जैमिनि पुरुषार्थ (>स्वर्ग) में कर्मकी प्रधानता 
मानते हैं और विद्याको अर्थंवाद; इसके लिए वह अद्वपति कैकय जैसे 
ब्रह्मवेत्ता, का उदाहरण देते हुए कहते हैं कि ब्रह्मवेत्ताओंका यज्ञ करनेका 
आचार भी देखा जाता है। वादरायण ज॑मिनिसे मतभेद प्रकट करते हुए 
कहते हैं '--- (स्वर्गसे कहीं) अधिक (ब्रह्मके) उपदेशसे (+-विद्यासे ही ) 
बसा (मोक्ष मिलता है)। ब्रह्मदेत्ताके लिए यागादि कर्म करना सबंत्र 
नहीं देखा जाता। कोई कोई उपनिषदके ऋषि गृहस्थ आदि कर्मकांडको 
ऐच्छिक भी बतछ्ाते हैं। और कुछ तो कर्मके क्षयकों भी बतलाते हैं* 
संन्यास (--ऊध्वेरेता) आश्रम भी है, जिसमें कर्मकांड नहीं है, तो भी. 
विद्या (जन्बह्यज्ञान) प्रयुक्त होती है। ज॑मिनि ज़रूर ऐसे आश्रमोंको 
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मानने से इन्कार करते हैं, किन्तु वादरायण इन आश्रमों को भी श्रुतिपादित 
होनेसे अनुष्ठेय स्वीकार करते हैं। 

विद्या--बह्मज्ञानसे ब्रह्म-साक्षात्कार-रूपी ब्रह्म-उपासनासे जीवको 
अपने स्वरूपमें अवस्थित-रूपी मुक्ति होती है, यह कह चुके । लेकिन 
सद-उद्गीथ-, प्राण-आदि विद्यायें अनेक हैं, इसलिए भ्रम हो सकता है, 
कि इनके उपासनाके विषय (#“उपास्य) भी भिन्न-भिन्न हो सकते हैं। 
यादरायण इसका समाधान करते हुए सभी विद्याओंको एक ब्रह्मपरक 
मानते हैं। 

(०) कर्म--विद्या (च्अह्मज्ञान) की प्रधानताकों मानते हुए भी 
यवादरायण यज्ञ आदि कर्मकांडको कितने ही उपनिषद्के ऋषियोंकी भाँति 
तुच्छ नहीं समझते बल्कि कर्मवाले गृहस्थ आदि आश्रमोंमें वह अग्निहोत्र 
आदि सारे कर्मोकी विद्या (>>ब्रह्मज्ञान) में जरूरत समझते हैं'; ज्ञानोको 
शम-दम आदिसे युक्त भी होना चाहिए । कर्म ठीक है, किन्तु ब्रह्मविद्यादे 
साथ वह बलवत्तर होता है।' 

यज्ञ-याग आदि इष्ट कर्म ही नहीं खानपान संबंधी छतछातके नियमोंसे 
भी वादरायण ब्रह्मवादीको मुक्त करनेके लिए तयार नहीं हैं; हाँ, प्राणका 
भय हो, तो उषस्ति चाक्रायणकी भाँति सबके (हाथके) अन्नकों खानेकी 
अनुमति देते हैं; किन्तु जानबूझ कर करनेकी नहीं। आश्रम (>-गृहस्थ 
आदि) के कत्तंव्य (>-धर्म )को ब्रह्मज्ञानी के लिए भी ब्रह्मविद्याके सह- 
कारीके तौरपर कत्तंव्य मानते हैं ।' हाँ वह आपत्कालमें नियमों को शिथिल 
करनेके लिए तेयार है, किन्तु आश्रमहीन रहने से आश्रममें रहनेको बेह- 
तर बतलाते हैं।' 
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(०) उपासनाके ढंग--भिन्न-भिन्न विद्याओंसे ब्रह्यकी उपासना 
किस तरह की जाये, यह उपनिषद्के प्रकरण में हम बतला चके हैं। आत्मामें 
ब्रह्मको उपासता करनी चाहिए, ब्रह्मसे भिन्न पदाथों (-प्रतीकों--मरत्ति 
आदि ) में ब्रह्मकी उपासना नहीं करनी चाहिए, क्‍योंकि वह (प्रतीक) 
ब्रह्म नहीं है। 

आसनसे बैठकर, शरीरकों अचल रख ध्यानके साथ जहाँ चित्तकी 
एकाग्रता हो, वहाँ ब्रह्मोपासना करनी चाहिए ।' 

विद्या (>-बरह्मोपासना) की आवृत्ति यावज्जीवन करते रहना चाहिए।' 

(ख) मुक्तकी अन्तिम यात्रा--बह्मविद्याके प्राप्त हो जानेपर 
भोगोन्मुख न हुए प्रहिले और पीछे के पाप-पुण्य विनष्ट हो जाते हैं; और वह 
ब्रह्मवेत्ताको नहीं छगते।* किन्तु जो पृण्य-पाप भोगोनन्‍्मुख (--प्रारब्ध ) 
: हो शए हैं, उन्हें भोगकर मोक्षको प्राप्त करना होता है।' इस तरह संपर्ण 
कम राशिको नष्ट क्र मुक्त जीव निम्न ऋमसे शरीर छोड़ता है'---वाणी 
मनमें छीन होती है, मन प्राणमें, प्राण जीवमें, और वह महाभूतोंमें | इस 
साधारण गतिसे मुक्तिकी गतिमें विशेषता यह है'-.ब्रह्म विद्याके सामथ्य॑से 
सौ से ऊपर संख्याकी नाड़ियोंमेंसे मृर्वावाली नाड़ी द्वारा जीव अपने 
आसन हृदयकों छोड़ जिकलता है, फिर सूर्य-किरणका अनुसरण करते 
हुए आगे प्रस्थान करता है। चाहे रात हो या दक्षिणायन, किसी वक्‍त 
मरनेपर मुक्तपुरुष की मुक्तिमें बाधा नहीं । 

मुक्त पुरुषको मरनेके बाद एक दूरदेशकी यात्रा करनी पड़ती है, यह 
उपनिषद्में हम देख आए हैं। उपनिषद्‌की बिखरी सामग्रीको जमा करके 
वादरायणने खगोलकी कल्पना की है। क्रमश: अधि (>-किरण )-दिन- 
शुक्‍्लपक्ष-उत्तरायण-संवत्स र-सूर्य-चन्द्र-विद्युत्‌ (--बिजली) तक मुक्त पुरुष 
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जाता है। वहाँ अ-मानव पुरुष आ उस मुक्त पुरुषको ब्रह्मके पास भेजता 
है।' वृह॒दारण्यकमें कहा है 'जब पुरुष इस लोकसे प्रयाण करता है 
तो वायुको प्राप्त करता है। उसे वह वहाँ छोड़ ऊपर चढ़ता है और-सूर्यमें 
पहुँचता है।” दोनों तरहके पाठोंकों ठीकसे लगाते वादरायणने संवत्सरसे 
वायुमें जाना बतलाया। इसी तरह कौषीतकि के पाठकों जोउते हुए 
विद्युतुलोक से ऊपर वरुण लोकमें जानेकी बात कही। इस प्रकार उपरोक्त 
रास्ता हुआ--अचि-दिन-शुक्लपक्ष-उत्तरायण-संवत्सर-वायु-सूर्य-चन्द्र-वरुण 
-(अमानव पुरुष-) ब्रह्मलोक। गोया वादरायण अपनेसे हजार वर्ष पहिलेके 
ज्योतिष-ज्ञानकों करीब करीब अक्षुण्ण मानते हुए, खगोलमें वायुलोकसे 
सूर्य, उससे आगे चन्द्र, उससे आगे वरुण, उससे आगे ब्रह्मलोकको मानते 
हैं। ब्रह्म और ब्रह्मठोक तकका ज्ञान इन ऋषियों के बायें हाथ का खेल था, 
मगर वास्तविक विश्वके ज्ञानमें बेचारोंकी सर्वज्षता पिछड़ जाती थी। 

(ग) मुक्‍तका वेभव--मुक्‍त जीव ब्रह्ममें जब प्राप्त होता है, तो 
उससे जुदा हुए बिना रहता है।' उस वकक्‍तके उस जीवके रूपके बारे में 
जैमिनिका कहना है कि वह ब्रद्मावाले रूपके साथ होता है; औडुलोमि 
आचाये कहते हैं कि वह चंतन्यमात्र स्वरूपवारा होता है। वादरायण 
इन दोनों मतोंमें विरोध नहीं पाते। 

मुक्तकी भोग-सामग्री उसके संकल्पम्तात्से आ उपस्थित होती है, 
इसलिए वह अपना स्वामी आप है।' 

ब्रह्मके” पास रहते मुकतका शरीर होता है या नहीं ?--इसके बारेमें 
वादरि नहीं कहते हैं, जेमिनि उसका सदभाव मानते हैं, वादरायण कहते 
हैं--शरीर नहीं होता और संकल्प करते ही वह आ मौजूद भी होता है। 
शरीरके अभावमें स्वप्नकी भाँति वह ईश्वर-प्रदत भोगोंकी भोगता है और 
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शरीरके मौजूद होनेपर जाग्रत अवस्थाकी तरह । 

मुक्त जीव फिर जन्म आदि में नहीं पड़ता, ब्रह्मके पाससे फिर उसका 
लौटना नहीं होता ।* 

मुक्त ब्रह्मकी भाँति सृष्टि नहीं बना सकता, उसकी ब्रह्मसे सिर्फ भोगकी 
समानता होती है, यह बतला चुके हैं। 

(६) वेद नित्य हैं--यच्यपि वादरायण जैमिनिकी भाँति वैदकों 
अपौरुषेय (किसी भी पृरुष--जीव या ब्रह्म---द्वारा न बनाया ) नहीं 
मानते, किन्तु वेदकों नित्य मनवानेकी उनको भी बहुत फिक्र है। वह 
समझते हैं, कि यदि वेद भी दूसरे शास्त्रोंकी भाँति अनित्य साबित हो गए, 
तो युक्ति-तकके बलपर सांख्य, वेशेषिक, न्याय, बौद्ध जैसे ताकिकोंके सामने 
अपने पक्षकों नहीं साबित कर सकेंगे । ब्रह्मकी उपासना करनेके लिए 
मनुष्यके वास्ते अपने हृदयमें अंगुष्ठ मात्र ब्रह्मको उपनिषदमें बतराया 
गया।' इसी' प्रकरणमें देवताओंकी भी चर्चा चल गईं, और वादरायणते 
कहा--मनुष्यके ऊपरवाले देवता भी ब्रह्मकी उपासना करते हैं, क्योंकि 
यह (बिलकुल) संभव है। इस प्रकार तो देवता साकार सावित होंगे फिर 
एल ही इन्द्र एक ही समय अनेक यज्ञोंमें केसे उपस्थित हो सकता है ! 
उत्तर है--वह अनेक रूप धारण कर सकता है। इन्द्र जेसे शरीरधारी 
अनित्य देवताका नाम वेदमें आनेसे वेद भी अनित्य होगा, यह शंका नहीं 
करनी चाहिए, क्योंकि इन्द्रसे वेदने इस शब्दको नहीं लिया, बल्कि वेदके 
शब्दसे इन्द्रको यह नाम मिला; इसीलिए वेद नित्य हैं। इन्द्र आदिके एक 
ही नाम और रूपवाला होनेसे उनकी बार-बार आवृत्ति होते रहनेसे भी 
वेदकी नित्यतामें कोई क्षति नहीं। 

(७) शुद्रोपर अत्याचार--वादरायणके छुआछुतके पक्षपातकी 
बात अभी हम बतला आए हैं।। वर्णाश्रम धर्मपर उन्तका बहुत जोर था। 





१. बे० सु० ४४४१९, २२ २. बे० सू० शशेरडे 
३. वहाँ १३२५-२९ ४. वहीँ ३३४४२८-३१ 
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ऐसे व्यक्तिसे शूद्रोंके संबंध में उदार विचारकी हम आशा नहीं रख सकते 
थे। वादरायण ब्रह्मविद्यापर केलम उठा रहे थे। वह याज्ञवल्क्यके अन्त- 
यामी ब्रह्म, शारीरक ब्रह्मके दार्शनिक विचारका प्रचार करना चाह रहे 
थे, ऐसी अवस्थामें भारतीय मानवोंमें नीच समझेजानेवालोंके प्रति अधिक 
सहानुभूतिकी आशा की जा सकती थी। किन्तु नहीं, वादरायण जैसे 
दाशनिक यह प्रयत्न एक खास मतलबसे कर रहे थे। 

(क) वादरायणकी बुनिया--भारतमें आये आये, उन्होंने पहिलेके 
निवासियोंकों पराजित किया। फिर रंग और परतन्त्रताके बहानेसे उन्हें 
दबाया और समाजमें नीचा स्थान स्वीकार करनेके लिए मजबूर किया। 
ज्यादा समय तक रह जानेपर रंग-मिश्रण (्वर्णसंकरता) बढ़ने रूगा। 
आयोके भीतरी हढंद्वने अनायोके हितेषी पैदा किए। बुद्ध जैसे दार्शनिकों 
और धार्िक नेताओंने इसका कुछ समर्थन किया | एक हद तक वर्णभेद- 
पर प्रहार हुआ--कमसे कम प्रभुता और संपत्तिके मालिक हो जानेवालेके 
लिए वह कड़ाई तेजीसे दूर होने छंगी। ई० पू० चौथी सदीसे यवन, 
शक, जट्ट, गुजेर, आभीर जंसी कितनी ही विदेशी गोरी जातियाँ भारतमें 
आकर बस गईं। उस वक्‍तकी भारतीय सामाजिक व्यवस्थामें उनको 
क्या स्थान दिया जाये--यह भारी प्रश्न था। वर्ण-व्यवस्था-विरोधियों--- 
बौद्धों--ने अपना नुसखा दे उन्हें अपने वर्ग (+शोषक-शोषित )-युक्‍्त किन्तु 
वर्णहीन समाजकी कल्पनाको पूरा करनेके लिए इन आगन्तुकोंपर प्रभाव 
डालना चाहा; और उसमें कुछ सीमा तक उन्हें सिर्फ इसी बातमें सफलता 
हुई, कि उनमेंसे कितने ही अपने को बौद्ध कहने लगे, कार्ला और नासिकके 
गृहा-विहारोंमें दान देने छगे। किन्तु ब्राह्मण भी अपने आस-पासकी 
इन घटनाओंको देख बिना शंकित हुए नहीं रह सकते थे। उन्होंने वर्ण, 
संहारकोंके विरोधमें अपने वर्णप्रदायक हथियारका इस्तेमाल शुरू किया 
-- बौद्ध तो गोरे, सुन्दर, वीर, शासक लोगोंको वर्णहीन बना चांडालों- 
की श्रेणीमें रखना चाहते हैं, हम तो उनके उच्च वर्ण होनेकों स्वीकार 
करते हैं। जो आगसन्तुक क्षत्रिय जातियाँ हैं, जो कि ब्राह्मणोंके दर्शन न' करनेसे 
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म्लेच्छ हो गई थीं; अब ब्राह्मण दर्शन हुआ, हम इन्हें संस्कारके द्वारा 
फिर क्षत्रिय बनाते हैं, इन्हें चांडालोंके बराबर करना ठीक नहीं।” जादू 
अन्तमें ब्राह्मणोंका ही जबदेंस्त निकला। एक ओर इन आगन्तुकोंको 
क्षत्रिय, कुछकों ब्राह्मण भी बनाया गया, दूसरी ओर अपनी- उच्चवर्ण- 
भक्तिको और पक्‍का सावित करनेके लिए शुद्रोंके लिए अत्याचार और 
अपमानकी मात्रा और बढ़ा दी। ऐसे समयके ऋषियोंमें हैं, ये प्रातः स्मर- 
णीय वेदान्तसूत्रकार भगवान्‌ वादरायण।' 

(ख) प्रतिक्रियावादी वर्गका समर्थत-- रेक्‍्वके पास भारी भेंटके 
साथ ब्रह्मविद्या सीखनेके लिए आनेपर जानश्रुति पौत्रायणकों गाड़ीवाले 
रक्‍वने पहिले हटा रे शृद्र ! इन सबको” कहा, फिर पौत्रायणको ब्रह्म- 
विद्या भी बतलाई; जिससे जान पड़ता है, शूद्रको भी ब्रह्म विद्याका अधि- 
कार है। वादरायण ब्रह्मविद्यामें शूद्रका अधिकार न मानते हुए सिद्ध करते 
हैं, कि पौत्रायण शूद्र नहीं था, हंसोंसे इतना दानी होनेपर भी अपने लिए 
अनादर, रैक्‍्वके लिए प्रशंसाके शब्द सुनकर तथा रेक्‍्वके पास एकसे अधिक 
बार दौड़नेसे पौत्रायणकों शोक हुआ था, इसीलिए शोकसे दौड़नेवाला 
(--शुकद् ) इस अर्थमें रक्‍्वने उसे शूद्र कहा था। छांदोग्यके उस प्रकरणसे 
पौत्रायणके क्षत्रिय होनेका पता लगता है। उसी प्रकरणमें रंक्वके वायु 
ही संवर्ग (मूल कारण ) है इस संवर्ग-विद्याके सीखनेवालोंमें शौनक, 
कापेय, अभि-प्रतारी, काक्षसेनि तथा एक ब्रह्मचारीकी बात आती है; 
जिनमें शौनक और ब्रह्मचारी ब्राह्मण थे, और अभिप्रतारीके क्षत्रिय सिद्ध 
होनेमें दूसरे प्रमाण हैं ।---कापेय. (5कपि-गोत्री) पुरोहित चेन्नरथको 
यज्ञ कराते थे; और “चंत्ररथ नामक एक क्षत्रपति (क्षत्रिय) पेदा 


जननी जन+« 


१. वे० सृ० १३।३३-३९ भावार्थ। 
२. छां० ४१२५, देखो पृष्ठ ४८२ भी। 
३. “एतेन वे चेत्ररर्थ कापेया अपाजयन्‌--ताण्ड्य-ब्राह्मण २।१२॥५ 
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हुआ था,” । चूँकि कापेयोंका यज्ञ-संबंधी चेत्ररथ क्षत्रिय था, और यहाँ 
शौनक, कापेय, अभिप्रतारी काक्षिसेनके साथ ब्रह्मविय्या सीख रहा है, 
इसलिए यहाँ भी पुरोहित यजमान-वंशज शौनक और अभिप्रतारी 
क्रमशः ब्राह्मण और क्षत्रिय हैं। इस तरह गाड़ीवाले रक्‍वकी ब्रह्मविद्याको 
सीखनेवाले दो ब्राह्मणोंके अतिरिक्त तीसरा क्षत्रिय ही है; फिर पौत्रायण 
दृद होगा यह संभव नहीं। सत्यकाम जाबालके बापका ठिकाना न था, 
उसको केसे हारिद्रमत गौतमने ब्रह्मविद्या सिखाई ?' इसका उत्तर 
वादरायणकी ओरसे है, वहाँ 'समिधा ला, तेरा उपनयन करूँगा” 
कहनेसे साफ है कि हारिद्रमतने उसे ब्राह्मण समझा, क्योंकि शूद्धको 
उपनयनका' अभाव (मनुने) बतलाया है/“--क्ूद्वको पातक नहाँ 
उसे (उपनयन आदि) संस्कारका अधिकार नहीं।” यही नहीं सत्य- 
कामके अब्राह्मण (चशूद्र) न होनेके निर्वारणकी भी हारिद्रमत 
गौतम कोशिश करते हैं---अब्राह्मण ऐसे (साफ साफ अपने अनिश्चित 
पित॒ृत्वको) नहीं कह सकता।” इससे भी साफ है कि ब्रह्मविद्यामें शूद्र 
(“अब्राह्मण” ?) का अधिकार नहीं। शूद्रकों वेदके सुनने पढ़नेका निषेध 
श्रुतिमें मिलता है-- शूद्र श्मशान सा है, इसलिए उसके समीप (वेद) 
नहीं पढ़ना चाहिए, 'शूद्र बहुत पशु और (धन) वाला भी हो तो भी 
वह यज्ञ करवेका अधिकारी नहीं।” यही नहीं स्मृति भी इसका निवेध 
करती है--- उस (शूद्र )को पाससे वेद सुनते पा (पिघले) सीसे और 
लाखसे उसके कानको भरना चाहिए, (वेदका) पाठ करनेपर उसकी 
जिद्वाको काटना चाहिए, याद (धारण) करनेपर (उसके ) शरीरको 
१. 'चेत्ररथों नाक: क्षत्रपतिरजायत ॥--शतपथ-बश्राह्मण ११॥५। 
३॥१३ 
२. छां० ४॥४१-५, देखो पृष्ठ ३७२ ३. मन॒स्मति १०१२६ 
४. “पश्च हवा एतच्छमशानं यस्छद्॒स्तस्माच्छुद्समोपे नाध्येतव्यम्‌ । 
५. “तस्माच्छट्रो बहुपशुरयज्ञोय:।” 
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काट देना चाहिए।' 

(ग) बादरायणीयोंका भी वही मत--ब्रह्मश्राककी फिलासफीने 
भी वर्ग-स्वार्थपर आधारित वर्ण-व्यवस्थाके नामसे शूद्रों (किसी समय स्वतंत्र 
फिर आये-समाज-बहिष्कृत पराजित दास और तब कितने हो वादरायणोंकी 
नसोंमें अपना खून तक दौड़ानेवालों ) के ऊपर होते शुद्ध सामाजिक अत्या- 
चारको नरम करनेकी तो बात ही क्या, उसे और पुष्ट किया। वादरायणके 
ब्रह्मज्ानने धर्मसूत्रकर्ता गौतमकी कठोर आज्ञाको--नरम करना तो 
अहूग उसे---आदशंवाक्य बनाया। शंकरके सारे अद्वेतवादने गौतमकी 
इन क्र पंक्तियोंके एक भी वजच्च्ाक्षको विचलित करनेकी हिम्मत न 
की। रामानुजके गुरु तथा परदादा-नगड़दादा-गुरु स्वयं अतिशूद्र थे, 
तो भी वेदान्त-भाष्य करते वक्‍त वह धर्मसृत्रकार गौतम, वादरायण और 
शंकरसे भी आगे रहनेकी कोशिश करते हैं। 'शूद्रकों अधिकार नहीं” इस 
प्रकरणके अन्तिम सूत्र, पर उनका भाष्य तीन सवा तीन पंक्तियोंमें समाप्त 
होता है, किन्तु उसके बाद ५२ पंक्‍क्तियोंके एक लच्छेदार व्याख्यानमें रामा- 
नुजने उसे वर्ण-व्यवस्था-विरोवी आदि बतला शंकरके दर्शन (मायावाद ) पर 
आक्षेप करते हुए अपने (विशिष्टाद्व॑त) दर्शनके द्वारा वास्तविक शूद्व-अन- 
धिकार सिद्ध किया है, 'जो (शंकर आदि )---(सर्व-विशेषण-रहित अद्वंत ) 
चेतनामात्र (स्वरूपवाले ) ब्रह्मकों ही परमार्थ (वास्तविक तत्व), 
और सब (--जीव, जमत्‌ ) को मिथ्या, और (जीवके ) बंधको अ-वास्तविक 
.--- कहते हैं; वह ब्रह्मज्ञानमें शूद्र आदिका अधिकार नहीं --यह 
नहीं कह सकते। . . . . तकंकी सहायतासे प्रत्यक्ष और अनुमान (प्रमाण ) से 
भी (उस तरहके ब्रह्माज्ञानको प्राप्तकर) ... . शूद्र आदि भी मुक्ति पा 
जायेंगे। . . . . . इसी तरह ब्राह्मण आदिको भी ब्रह्मविद्या मिल जायेगी 


१. अथ हास्य वेदमुप्रश्लृंग्वतस्त्रपुजतुम्यां श्रोत्रप्रतियुरणमुदाहरणे 
जिद्दाच्छेदो धारणे शरोरभद: ।“--गौतम-घर्संसुत्न २।१२।३ 
२ स्मृतेश्व--वे० सु० १३१३९ 
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फिर उपनिषद्‌ बेचारीकों तो तिलांजलि (>-दत्तजलांजलि ) ही दे दी गई। 
.--- किन्तु (रामानुजकी तरह) जिनके (दर्शनमें) वेदान्त-वाक्यों द्वारा 
उपासनारूप (त्रह्म-)ज्ञानकों मोक्षके साघनके तौरपर माना गया है, 
और वह (उपासना ) परबरह्म-रूपी परमपुरुषको प्रसन्न करना है। और यह 
एकमात्र शास्त्र (>उपनिषत्‌)से ही हो सकता है। और उपासना 
(>ज्ञान-) "शास्त्र (>-उपनिषद्‌) उपनयन आदि संस्कारके साथ पढ़े 
स्वाध्याय (>-वेद ) से उत्पन्न ज्ञानको .. . . ही अपने लिए उपायके तौरपर 
स्वीकार करता है। इस तरहकी उपासनासे प्रसन्न हो पुरुषोत्तम (ब्रह्म ) 
उपासनाकों आत्माके स्वाभाविक वास्तविक आत्मज्ञान दे कर्मेसे उत्पन्न 
अज्ञानकों नाश करा बंधसे (उसे) छड़ाता है।--ऐसे मतमें पहिले कहे 
ढंगसे शूद्र आदिका (ब्रह्मज्ञानमें) अनधिकार सिद्ध होता है।” 

यह है भारतके महान ब्रह्मज्ञानका निचोड़, जिसका कि ढिढोरा आज 
तक कितने ही लोग पीटते रहे हैं, और पीट रहे हैं, वादरायण, शंकर और 
रामानुजकी दृह्ईके साथ ! 


६-दूसरे दशनोंका खंडन 

वादरायणने उपनिषद्-सिद्धान्तके समन्वय तथा विपक्षियोंके आशक्षैपोंके 
उत्तरमें ही ज्यादा लिखा है, किन्तु साथ ही उन्होंने दूसरे दर्शनोंकी 
सैद्धान्तिक निर्बलताओंको भी दिखलानेकी कोशिश की है। ऐसे दर्शनोंमें 
सांख्य और योग तो ऐसे हैं जिनके मूल कर्त्ता---कपिरू----को उस वक्‍त तक 
ऋषि माना जा चुका था, इसलिए ऋषिप्रोक्त होनेसे उनके मतमें स्मृतिकी 
कोटिमें गिने जाते थे। पाशुपत और पांचरात्र सम्भवतः: आयोके आनेके 
पहिलेके भारतीय धर्मों और परंपराओंकी उपज थे, इसलिए ईश्वरवादोी 
होनेपर भी अनू-ऋषि प्रोक्‍्त होनेसे उन्हें वेदिक आययक्षेत्रमें सन्‍्मानकी 
दृष्टिसे नहीं देखा जाता था। वेशेषिक, बौद्ध और जैन अनू-ऋषि प्रोक्‍्त 


तथा अनीश्वरवादी होनेसे वादरायण जैसे आस्तिकके लिए और भी 
घृणाकी चीज़ थे। 


वादशयण | भारतीय दहाँन द ६९१ 
क-ऋषिपग्रोक्त विरोधी दर्शनों का खंडन 


(१) सांख्य-खंडन--कपिलके सांख्य-दशेंन और उसके प्रकृति 
(>अधान ) तथा पुरुषके सिद्धान्तके बारेमें हम कह चुके हैं। उपनिषद्के 
ब्रह्मका रणवादसे सांख्यका प्रधानकारणवाद कई बातोंमें उलटा था। 
वादरायण कारणसे कार्यको विलक्षण मानते थे, जब कि सत्कार्यवादी सांख्य 
कार्य-कारणको सं-लक्षण--अभिन्न मानता था। सांख्यका पुरुष निष्क्रिय 
था, जब कि वेदान्तका पुरुष सक्रिय।.. . . सांख्यके संस्थापक कपिलको 
इ्वेताइवतर उपनिषद्‌ तकने ऋषि मान लिया था, इसलिए शब्द प्रमाणकों 
अन्धाधन्ध माननेवाले वादरायण जेसोंके लिए भारी दिक्कत थी, ऊपरसे 
सांख्यवाले---यदि सब नहीं तो उनकी एक शाखा अपनेको वेद माननेवाला--- 
अतएव उपनिषदके वाक्योंसे पुष्ट करनेके लिए तत्पर दीख पड़ते थे। 
वादरायणने यह बतलानेकी कोशिश की* है, कि उपनिषद्‌ न सांख्यके प्रधान 
(ज्ञकृति ) को मानती है, और नहीं उसके निष्क्रिय पुरुषको। साथ ही 
सांख्य अपने दर्शनकों सिर्फ शब्द-प्रमाणपर ही आधारित नहीं मानता 
था, वह उसके लिए यूक्ति तक भी देता था, जिसका उत्तर देते हुए 
वादरायण कहते हैं--- 

अनुमान (-सिद्ध प्रधानका मानना युक्तिसंगत) नहीं है, क्योंकि 
(जड़ होनेसे विश्वकी विचित्र वस्तुओं )की रचना (उससे) सम्भव नहीं 
है, और (न उसमें प्रधानकी) प्रवृत्ति (ही हो सकती है)। (जड़) दृघ 
जैसे (दही बन जाता), पानी जैसे (बर्फ बन जाता है, वेसे ही बिना 
चेतन ब्रह्मकी सहायताके भी प्रधान विश्वकों बना सकता है, यह कहना 
ठीक नहीं) क्योंकि वहाँ भी (बिना ब्रह्मके हम दही, हिमकी रचना सिर्फ 
दूध और जलसे नहीं मानते)। तृण आदि जैसे (गायके पेटमें जा दूध बन 
जाते हैं, वैसे ही प्रधानसे भी विचित्र विश्व बन जाता है, यह भी कहना 


१. बे० सृ० शै४१-२२ २. वहाँ २२।१-९ भावार्थ । 
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ठीक नहीं है) क्योंकि (गायसे) अन्यत्र (तृण आदिका दूध बनना) नहीं 
(देखा जाता)। यदि (कहो--जसे अन्धा और पंगु) पुरुष (आँख और. 
पैरसे होन भी एक दूसरेकी सहायतासे देखने और चलनेकी क्रियाको कर 
सकते हैं, अथवा जेसे लोहा तथा चुम्बक पत्थर दोनों स्वतः निष्क्रिय 
होते भी एक दूसरेकी समीपतासे चल सकते हैं, वेसे ही प्रकृति और 
पुरुष स्वतंत्र रूपसे निष्क्रिय होते हुए भी एक दूसरेकी समीपतासे विश्व- 
वेचित्रय पैदा करनेवाली क्रियाको कर सकते हैं)। (उत्तर है---) तब भी 
(गति संभव नहीं, क्योंकि प्रकृति और पुरुषकी समीपता आकस्मिक नहीं 
नित्य घटना है, फिर तो सिर्फ गति ही निरन्तर होती रहेगी, किन्तु वस्तुके 
. निर्माणके लिए गति और गति-रोध दोनों चाहिए) । (सत्व, रज, तम, 
गृणोंके अंग तथा) अंगीपनच (की कमी वेशी मानने ) से भी (काम नहीं) 
चल सकता (क्योंकि सववेदा पुरुषके पास उपस्थित प्रक्ृतिके इन तीन गणोंमें 
कमी-वेशी करनेवाला कौन है, जिससे कि कभी सत्वकी अधिकतासे 
हल्कापन और प्रकाश प्रकट होगा, कभी रजकी अधिकतासे चलन और 
स्तम्भन होगा, और कभी तमकी अधिकतासे भारीपन तथा निष्करियता आ 
मौजूद होगी ? ) | 

यदि प्रधान को मान भी लिया जाये, तो भी उससे कोई मतलब 
नहीं, (क्योंकि पुरुष--जीव---तो स्वतः निष्क्रिय निविकार चेतन है, 
प्रधानके कार्यके कारण उसमें कोई खास बात नहीं होगी) । फिर सांख्य- 
सिद्धान्त परस्पर-विरोधी भी हैं--वहाँ एक ओर पुरुषके मोक्षके लिए 
प्रकृतिका रचना-परायण होना बतलाया जाता है,, और दूसरी जगह यह 
भी कहा जाता है, --त कोई बद्ध होता न मुक्त होता है न आवागमनमें 
पड़ता है। 

(२) योग-खंडन--सांख्यके प्रकृति, पुरुषमें पुरुष-विशेष ईश्वरके 
जोड़ देनेसे वह ईश्वरवादी' (सेश्वर) सांख्य-दर्शन हो जाता है, यह बतला 


मम कल 3७कनरपा+ २०5 पक अ काम म० है तककाना अतकाकका ।एफ4 रमन सता कर "्ध४जनक-+ नमन. 
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आए हैं। वादरायणको योगके खंडनके लिए ज्यादा परिश्रमकी ज़रूरत न 
थी, क्योंकि सांख्य-सम्मत प्रधान, तथा पुरुषके विरुद्ध दी गई युक्‍्तियाँ यहाँ 
काम आ सकती थीं। योग ईश्वरकी विश्वका उपादान-कारण (--प्रकृति) 
नहीं मानता था, वादरायणने उपनिषदके प्रमाणसे उसे निर्मित्त-उपादान- 
कारण सिद्ध कर दिया। ईश्वर (>>नरह्म ) जगत्‌के रूपमें परिणत होता है, 
यह उसकी विचित्र शक्तिको बतलराता है, और वह योग-सम्मत निविकार 
ईश्वर नहीं है। 

प्रशन उठता है, उपनिषद्‌ ने जिस कप्रिलको. ऋषि कहा है, उसके 
प्रतिपादित सांख्यका खंडन करके हम स्मृति ("-ऋषि-वचव )की अव- 
हेलता करते हैं। उत्तर है---यदि हम उसे मानते हैं, तो दूसरी स्मृतियों 
(+-ऋषिवाक्यों ) की अवहेलना होती है। इसी उत्तरसे वादरायणने योग- - 
दर्शनकी ओरसे उठनेवाली गंकाका भी उत्तर दे दिया है।* 


ख-अनु-ऋषिप्रोक्‍त दर्शन-खंडन 
पाशुपत और पांचरात्र ऐसे दर्शन हैं, यह बतला चुके हैं। 


(क) ईश्वरवादी वर्शान 
(१) पाशुपत-छंडन--शिवका नाम पशुपति है। यद्यपि शिव 
कैदिक (आये) शब्द है, किन्तु शिव-पुजा जिस लिंग (--पुरुष-जननेन्द्रिय- 
खि्कू) की सामने रखकर होती है, वह मोहनू-जो-दड़ो काल (आजसे 
५००० वर्ष पूर्व ) के अनू-आयोके वक्‍तसे चली आती है, और एक समय 
था जब कि इसी लिंग (-"शिवन ) पूजाके कारण .अनू-आर्योको शिश्नदेव 
कहकर अपमानित भी किया जाता था; किन्तु इतिहासमें एक वक्‍त 


« थे० सू० १४॥२३॥२७ 

इवेताइवतर ५१२-- ऋऋषिं प्रसुतं कपिलूम । 
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अपमान समझी जानेवाली बात दूसरे वक्‍त सम्मानको हो जाये, यह 
दुर्लभ नहीं है। यही लिग-पूजा-घर्म कालान्तरमें पाशुपत (--शैव) मतके 
रूपमें विकसित हुआ और उसने अपने दाशेनिक सिद्धान्त भी तैयार 
किए। आजके शव यद्यपि पूजामें पाशुपतोंके उत्तराधिकारी हैं, किन्तु दर्शन- 
में वह शंकरके मायावादी अद्वंतवादका अनुसरण करते हैं। वादरायणके 
समय उनका अपना एक दर्शन था, जिसके खंडनमें उन्हें चार सूत्रों' की 
रचना करनी पड़ी। 

पाशुपत आजकलके आयंसमाजियोंकी भाँति त्रेतवाद--जीव (पशु) 
जगत्‌ और ईइवर (>-पशुपति )--को मानते थे। वह कहते थे---जिनमें 
पशुपति जगत्‌का निमित्त कारण है, फिर वह वेदान्त-प्रतिपादित ब्रह्मकी 
भाँति तिमित्त और उपादान दोनों कारण नहीं है। 

वादरायणने पाशुपत दर्शनपर पहिला आशक्षेप यह किया कि वह 
४ (बेद-) संगत नहीं है (>असामंजस्य )। (घड़ा या घर रूपी कार्यका 
जैसे कोई देवदत्त अधिष्ठाता होता है, वेसे ही जगत्‌का भी कोई अधिप्ठाता 
है, इस तरह अनुमानसे ईश्वरकी सत्ता सिद्ध नहीं की जा सकती। क्‍योंकि . 
(निराकार ईश्वरका) अधिष्ठाता होना सिद्ध नहीं हो सकता। 
(निराकार जीव) जैसे (इन्द्रिय, शरोर आदि) साधनों (का अधिष्ठाता है, 
बसे ही पशुपति भी है, यह कहना ठीक नहीं; क्योंकि जीवको अधिष्ठाता 
हीना पड़ता है, फल-) भोगादिके कारण, (कर्म-बंधन-मुक्त पशुपतिके लिए 
ने फल-भोग है, न उसके कारण शरीर-धारणकी दझरूरत पड़ सकती है)। 
और (यदि पाशुपतिके भोगादिको मान लिया जाये, तो उसे) अन्तवान्‌ 
और अ-सर्वेज्ञ (मानना पड़ेगा ) । द 

(२) पांचरात्र-खंडन--पाशुपत मतकी भाँति पांचरात्र मतका भी 
स्रोत अनू-आये भारतका पुराना काल है। पाशुपतने शिव और शिवलिंगको 
अपना इष्ट देव माना, पाँचरात्रोंने विष्णु--भगवान्‌ू--वासुदेवको अपना 
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इष्ट बनाया; और इसीलिए इन्हें वेष्णत और भागवत भी कहते.हैं। 
शिवकी लिग-मूरति मोहन-जो-डरो काल तक ज़रूर जाती है, किन्तु शिवकी 
मृति उतनी पुरानी नहीं मिलती। वासुदेवकी मूर्ततियोंकी कथा ईसा-पूर्व 
चौथी सदी तक तथा मूतत्तियोंके प्रस्तरखंड ईसा-पूर्व तीसरी सदी तकके 
मिलते हैं। ईसा-पूर्व दूसरी सदीमें भगवान्‌ वासुदेवके सम्मानमें एक 
यूनानी (हेलियोदोर) भागवत द्वारा खड़ा किया पाषाण-स्तम्भ आज भी 
भिलसा (ग्वालियर राज्य ) में खड़ा है । 

भागवत धर्मके मूल ग्रंथको ही पंचरात्र कहते हैं, जो कि एक पुस्तक 
नहो कई पुस्तकोंका संग्रह है। इनमें अहिरवृध्न्य-, पौष्कर-, सात्वत, 
'परम-संहिता जैसे कुछ ग्रंथ अब भी प्राप्य हैं। जिस तरह पाशुपतोंकी पूजा 
और घर्म आज हौवोंके पूजा और धर्मके रूपमें परिणत मिलते हैं, यद्यपि 
दर्शन बिलकुल नया है; उसी तरह पाँचरात्र भागवत-धर्म आज के विप्णु- 
पूजक वैष्णव धर्मके रूपमें मौजूद है, यद्यपि वह गुप्तकाल---अपने वेभवके 
समय---में जितना बदला था, उससे आज कहीं ज्यादा बदला हुआ है। 
तो भी आजके अनेक वैष्णव मतोंमें रामानजका वैष्णव मत अभी पंच- 
रात्र-आगमको श्रद्धाकी दुष्टिसे देखता है, और एक तरह से उसका 
उत्तराधिकारी भी है। कसी विडंवना है? उसी सम्प्रदायके एक महान्‌ 
सारथी रामानुज वादरप्यणके द्वारा पाँचरात्र मतपर किए गए प्रह- 
रका अनुमोदन करते हैं; और पाँचरात्र दर्शनककी जगह वादरायपणक्रे 
दर्शनकों स्वीकार करते हैं: 

पाँचरात्र दर्शनके अंनुसार वासुदेव, संकर्षण, प्रद्युम्त, अनिरुद्ध, क्रमश: 
ब्रह्य, जीव, मन और अहुंकारके नाम' हैं।--अहा (+वासुदेव)से जीव 
(>च्संकर्षण) उत्पन्न होता है, उससे मन और उससे अहंकार। इस 
१. “परमसकारणात परब्रह्मभूतात्‌ वासुदेवात्‌ संकर्षणो नाम ज़ीवो 
जायते, संकर्षणात प्रद्यस्नसंज्ञ मनो जायते, तस्माद्‌ अनिरुद्धसंज्ोड्हंकारो 
जायते“--परमसंहिता । 
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सिद्धान्तका खडन करते हुए वादरायण कहते है--- 

(श्रुतिमें जीवके नित्य कहे जानेसे उसकी) उत्पत्ति संभव नहीं। 
(मन कर्त्ता जीवका करणन"साधन है) और कत्तसि कारण नहीं जन्मता 
(इसलिए जीव"-संकर्षणसे मनकी उत्पत्ति कहना गलरूत है)। हाँ, यदि 
(वासुदेवको ) आदि विज्ञानके तौरपर (लिया जाये) तो (पाँचरात्रके) 
उस (मत )का निषेध नहीं। परस्पर-विरोधी (बातोंके) होनेसे भी (पाँच- 
रात्र दर्शन त्याज्य है) । 


(ख) अनीद्वरवादी दर्शन-खंडन 


कणादकों यद्यपि पीछे कपिझकी भाँति ऋषि मान लिया गया, किन्तु 
वादरायणके वक्‍त (२०० ई०) अभी कणादर्क; हुए इतना समय नहीं हुआ 
थाकि वह ऋषि -श्रेणीमें शामिल हो गए होते। अनीश्वरवादी दर्शनोंमें 
वेशेषिक, बौद्ध और ज॑न दर्शनोंपर ही वारदरायणने लिखा है, चार्वाक 
दशेनका विरोध उस वक्‍त क्षीण पड़ गया था, इसलिए उसकी ओर ध्यान 
देनेकी ज़रूरत नहीं पड़ी। 

(१) वेशेषिक दर्शानका खंडन--कणाद परमाणुकों छे पाश्व॑वालू 
परिमंडल---गोलसा---कण मानते हैं, और कहते है, कि यही छ पासेवाले 
परमाणु दो मिलकर हृस्व (छोटे) परिमाणवाले द्वयणुकको बनाते हैं। 
इन्हीं हस्व-परिमंडलोंके योगसे मह॒द्‌ (>-बड़े) और दीर्घे परिमाणवाली 
वस्तुओंकी उत्पत्ति होती, तथा जगत्‌ बनता है। वादरायण कहते हैं' 
(वेशेषिक कारणके गृणके अनुसार कार्यके गुणकी उत्पत्ति मानता है, फिर 
अवयेव-रहित परमाणुसे सावयव हृस्व द्वयणुककी उत्पत्ति संभव नहीं) 
और (महद्‌, दीर्घ परिमाणसे रहित) हस्व तथा परिमंडल ( (द्वयणुक 
कण ) से (आगे) महद्‌ दीर्धे (परिमाण) वाले (पदार्थोकी उत्पत्ति संभव 
नहीं) । 
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जड़ परमाणू वस्तुओंका उत्पादन तभी कर सकते हैं, जब कि उनमें 
क्रिया (जन्गति) हो। कणादके मतसे जगत्‌की उत्पत्तिके लिए अदृष्ट 
(--अज्ञात नियत) की प्रेरणासे परमाणुमें कर्म (-क्रिया) उत्पन्न होता है; 
जिससे दो परमाणू्‌ एक दूसरेसे संयोग कर द्वयणुकका निर्माण करते हैं 
और साथ ही अपने कर्म (>क्रिया )को भी उसमें देते हैं; यही सिलसिला 
आगे चलता जगतृको निर्माण करता है। प्रश्न उठता है--परमाणुमें जो 
आदिम क़िया (कर्म ) उत्पन्न होती है, क्या वह परमाणु (>जजड़ )के अपने 
भीतरके अदृष्टसे उत्पन्न होती है, या आत्मा (>-चेतन)के भीतरसे ? 
वादरायण कहते हैं --- दोनों तरहसे भी कर्म (संभव) नहीं। क्योंकि 
अदृष्ट पूर्व-जन्मके कर्मेसे उत्पन्न होता है, आत्माके लिए कर्मका अदृष्ट 
परमाणुमें कैसे जायेगा ? और परमाण्‌ओंमें क्रियाके बिना जगत्‌ ही नहीं 
उत्पन्न होगा, फिर आत्मा कर्म कंसे करेगा ?” “इसलिए (अणुमें) कर्म 
नहीं हो सकता । यदि कहा जाये कि सदा एक साथ रहनेवाले पदार्थो्में 
जो समवाय (नित्य-) संबंध होता है, उससे अदुष्टका परमाणुमें होना 
मानेंगे; तो समवायके स्वीकारसे भी वही वात है (समवाय संबंध क्‍यों 
वहाँ है? उसके लिए दूसरा कारण फिर उसके लिए भी दूसरा कारण 
- इस प्रकार) अनवस्था (अन्तिम उत्तरका अभाव) होगी।” यही 
नहीं, समवाय-संबंध नित्य होता है, इसलिए परमाणु और उसका अदृष्ट 
दोनों नित्य ही मौजूद रहेंगे, फिर जगत॒का “नित्य रहना ही” साबित होगा 
और यह जगत्‌की सृष्टि और प्रलुय माननेदालोंके लिए ठीक नहीं है। 

प्रमाणुको एक ओर वेशेषिक नित्य, झृक्ष्म, अवयव-रहित मानता है, 
दूसरी ओर उसीसे तथा कारणके गुणके अनुसार कार्यमें गुण उत्पन्न होता 
है| इस नियमके अनुसार, उत्पन्न घड़ेमें रूप आदिके' 'दिखनेसे” और पृथिवी, 

१. अग्नेरुध्वंज्दलन वायोस्तियेंगूगमनं अणु मनसोदचार्य कर्मेति अद्ष्ट- 
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जल, आग, हवाके परमाणुओंमें “रूप आदि (रस, गंध, स्पर्श गुणों) के होने 
(की बातके स्वीकार करने) से भी 'परस्पर-विरोधी” (बात होती) है) । 
परमाणुओंको यदि रूप आदिवाला मारने, चाहे रूपादिरहित;' दोनों 
तरहसे दोष मौजूद रहता है। पहिली अवस्थामें अवयव-रहित होनेकी बात 
नहीं रहेगी, दूसरी अवस्थामें कारणके गुणके अनुसार कार्यमें गण उत्पन्न 
होता है', यह बात गलत हो जायेगी। 

इस तरह यूरोपके यांत्रिक भौतिकवादियोंकी भाँति कारणमें गुणा- 
त्मक परिवर्तन ही कार्यके बननेको न माननेसे परमाणुवादमें जो कम- 
जोरियाँ थीं, उनका वादरायणने खंडन किया। निविकार ब्रह्म उपादान- 
कारण बन जगतूकी अफ्नेमेंसे बनाकर सविकार हो जायेगा, और अपनेमेंसे 
जगतृकी उत्पत्ति नहीं करेगा तो वह उपादानकारण नहीं निर्ित्तकारण 
मांत्र रह जायेगा, फिर उपनिषद्के “एक (मिट्टीके) विज्ञानसे ही सारे 
(मिट्रोरे बने पदार्थोके) विज्ञान”की बात कैसे होगी---आदि प्रश्नोंका 
“उत्तर वादरायण (और उनके अनुयायी रामानुज भी) कंसे देते हैं, इसे हम 
देख चुके हैं, और वह लीपापोतीसे बढ़कर कुछ नहीं है। 

तकं-युक्तिसि परमाणुवादपर प्रह्मर करना काफी न समझ, अन्‍्तमें 
वादरायण अपने असली रंगमें उतर आते हैं-...“चूँकि (आस्तिक वैदिक 
लोग वेशेषिकको ) नहीं स्वीकार करते, इसलिए (उसका) अत्यन्त त्याग 
ही ठीक है।” 

(२) जेनदर्शन-खंडन--जैनोंके अपने दो मुख्य सिद्धान्त-- 
स्थाह्नाद और जीवका शरीरके अनुसार घटना-बढ़ना (मध्यमपरिमाणी 
होना )--हैं, जिनके ही ऊपर वादरायणने प्रहार किया है। स्याद्वादमें 
है भी नहीं भी . ... '' आदि सात तरहकी परस्पर-विरोधी बातें मानी 
गई हैं; वादरायण कहते हैं--.एक (ही वस्तुमें इस त्रहकी परस्पर- 
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विरोधी बातें ) संभव नहीं हैं।' 

जीवका आकार अनिश्चित है, वह जैसे छोटे बड़े (चींटी हाथीके ) 
देहमें जाता है, उतने ही आकारका होता है, इसका खंडन करते हुए सूत्र- 
कार कहते हैं---- ऐसा (माननेपर) आत्मा अ-पूर्ण होगा; और (संकोच 
विकासका विषय होनेसे) विकारी (अतएवं अनित्य) आदिके (होनेके) 
कारण किसी तरह भी (नित्यता जनित्यता आदि) विरोधेकों हटाया 
नहीं जा सकता। अन्तिम (मोक्ष-अवस्थाके जीव-परिमाण)के स्थायी 
रहने, तथा (मोक्ष और) इस वक्‍तके जीव-परिमाण---दोनोंके नित्य होनेसे 
(बद्ध-अवस्थामें भी) वैसा ही (होना चाहिए, फिर उस वक्‍त देहके 
परिमाणके अनुसार होता है, यह बात गलत होगी ) । 

(३) बोदडदशंन-खंडन--वादरायणने बौद्धदर्शतको चारों शाखाओं 
“-वभाषिक, सौत्रांतिक, योगाचार और माध्यमिकका खंडन किया है, 
जिससे साफ है, कि उस वक्‍त तक ये चारों झाखायें स्थापित हो गई 
थीं और यह समय असंग-वसुबंध्‌ू (३५० ई०) का है, इससे वादरायणका 
४०० ई० के आसपास होना सिद्ध होता है, किन्तु जेसा कि हमने पहिले 
कहा है, अभी ३०० ई०्से पहिले नहीं इसीपर. हम सन्तोष करते हैं। 
खंडन करते वक्‍त वादरायणने पहिले वैशेषिक दर्शनको लिया, जिसके बाद 
सभी बौद्ध-दर्शन-शाखाओंके समान सिद्धान्तोंकी भी आलोचना की है, फिर 
भिन्न-भिन्न दर्शन-शाखाओंके अपने जो खास-खास सिद्धान्त हैं, उनका खंडन 
किया है। 

(क) वभाधिक-खंडन--वैभाषिक बाहरी जगत्‌ (->न्वाह्म-अर्थ) 
और भीतरी वस्तु चित्तज-विज्ञान तथा चैत (+--चित्त-संबंधी अव- 
स्थाओं) के अस्तित्वको स्वीकार करते हैं। सर्व (-भीतरी बाहरी सारे 
पदार्थोंके )-अस्तित्वको स्वीकार करनेसे ही उनका पुराना नाम सर्वा- 
स्तिवादी भी प्रसिद्ध है। लेकिन सबके अस्तित्वको वह बुद्धके मौलिक 
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सिद्धान्त अनित्यता--क्षणिकताके साथ मानते हैं। वादरायणने मुख्यतः 
उनकी इस क्षणिकतापर प्रहार किया है। यद्यपि बद्धके वक्‍त परमा- 
णुवाद अपनी जन्मभूमि यूनानमें पैदा नहीं हुआ था, उसके प्रवत्तंक 
देमोकितुके पैदा होनेके लिए बुद्धकी मृत्यु (४८३ ई० पु०)के बाद और 
तेईस वर्षोकी जरूरत थी। यूनानियोंके साथ वह भारत आया ज़रूर, 
तथा उसे लेनेवालोंमें भारतकी सीमासे पार ही उनसे मिलनेवाले 
मानवतावादी (+-“अन्तर्राष्ट्रीयतावादी ) बौद्ध सबसे पहिले थे। यूनानमें 
देमोक्रितु (४६०-३७० ई० पू०)का परमाणुवाद स्थिरवादका समर्थक था, 
और वह हेराक्लितू (५३५-४२५ ई० प्‌०)के क्षणिकवादसे समन्वय नहीं 
कर सका था; किन्तु भारतमें परमाणुवादके प्रथम स्वागत करनेवाले 
बौद्ध स्वयं बुद्ध-समकालीन हेराक्लितुकी भाँति क्षणिकवादी थे। यह भी 
संभव है, बुद्धके वक्‍तसे चले आए उनके अनित्यवादका नया नामकरण, 
क्षणिकवाद, इसी समय हुआ हो। बौद्धोंने परमाणुवादका क्षणिकवादसे 
गेंठजोड़ा करा दिया। सभी भौतिकतत्वों (+रूप)की मूल इकाई 
अविभाज्य (5-अ-तोम ) परमाणु हैं, किन्तु वह स्वयं एक क्षणसे अधिककी 
सत्ता नहीं रखते--उनका प्रवाह (च्सन्तान) जारी रहता है, किन्तु 
प्रवाककक तौरपर इस क्षणिकताके कारण हर क्षण विच्छिन्न होते 
हुए। अणुओंके संयोग--अगु-समुदाय --से पृथिवी आदि भूतोंका 
समुदाय पंदा होता है, और पृथिवी आदिके कारणोंसे शरीर-इन्द्रिय- 
विषय-समुदाय पैदा होता है। वादरायण इसका खंडन करते हुए 
कहते हैं --' 

(परमाणु हेतु, या पृथिवी आदि हेतु) दोनों ही हेतुओंके (मानने) 
पर भी जगत्‌ (का अस्तित्वमें आना) नहीं हो सकता, (क्योंकि परमा- 
णुओंके क्षणिक होनेसे उनका संयोग ही नहीं हो सकता फिर समुदाय 
कैसे ? )” (प्रतीत्य-समुत्पाद' के अविद्या आदि १२ अंगोंके) एक दूसरेके 
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प्रत्यय से (समुदाय) हो सकता है, यह (कहना) ठीक नहीं; क्योंकि 
(वे अविद्या आदि पृथिवी आदिके) संघात बननेमें कारण नहीं हो सकते, 
(चाहे वह दिमागमें भले ही गछूुत ज्ञान आदि पैदा कर सकते हों)। 
(क्षणिकवादके अनुसार) पीछे (की वस्तुके) उत्पन्न होनेपर पहिलेवाली 
नष्ट हो गई रहती है; (फिर पिछली वस्तुका कारण पहिली--नष्ट हो 
गई---वस्तु केसे हो सकती है, क्योंकि उस वक्‍त तो उसका अत्यन्त अभाव 
हो चुका है? ) यदि (हेतुके) न होनेपर भी (कार्य उत्पन्न होता है, यह 
मानते हैं, तो प्रत्ययके बिना कोई चीज नहीं होती यह) प्रतिज्ञा (आपकी ) 
छुटती है, और (होनेपर होता है, कहते हैं,) तो (कार्य और कारण दोनोंके ) 
एक समय मौजूद होनेसे (क्षणिकवाद गलत होता है)। 

धर्मों (>-वस्तुओं या घटनाओं )को बौद्धोने संस्कृत (>-क्ृंत) और 
असंस्कृत (>"अ-क्ृत) दो भागोमें बाँठा है। जिनमें रूप, वेदना 
संस्कार, विज्ञान ये पाँचों सकंध (१२ आयतन या १८ धातृ्‌ ) संस्कृत 
घर्मं हैं, और निरोव (>न्ञअभाव) तथा आकाश असंस्कृतं । निरोध 
(अभाव, विनाश) भी दो प्रकारका है, एक प्रतिसंख्या-निरोध या 
स्थूल-निरोध, दूसरा अग्रतिसंख्या-निरोध प्रतिक्षेणष हो रहा अतिसुक्षम 
निरोध। दोनोंमें वह म।नते हैं, कि विनाश विच्छिन्न (>-निरन्वय) होता 
है। वादरायणका कहना है, कि जिस तरहका निरन्वय प्रतिसंख्या- 
अप्रतिसंख्या-निरोध” (तुम मानते हो, वहीं) नहीं सिद्ध हो सकता, 
क्योंकि विच्छेद (होता) ही नहीं, घट-वस्तुके नाश होनेपर भी मूल- 
उपादान मिट्टी घटके टुकड़ोंमें भी अविच्छिन्न भावसे मौजूद रहती है। 
(कारणके बिछकुल अभाव--शून्य--हो जानेपर कार्यकी उत्पत्ति तथा 
कार्यका नाश हो बिलकुल अभाव--शून्य--हो जाना) दोनों ही तरहसे 
दोष है (शून्यसे उत्पन्न तथा अन्तमें शून्य हो जानेवाछा शून्य ही रहेगा), 


नभलना 





१. जिसके होनेके बाद दूसरी खोज होती है, बह इस होनेवाली शीजका 
प्रत्यय है। द 
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जिससे (जगत्‌की उत्पत्तिकी व्याख्या नहीं की जा सकती )। (प्रतिसंख्या- 
अग्रतिसंख्या-निरोधके ) समान ही (विरोधी युक्तियोंके कारण ) आकाशमें 
भी (शून्य रूप माननेसे दोष आयेगा, वस्तुत: वह शून्य--अभाव--नहीं 
पाँचों भूतोंमें एक भूत है)। 

क्षणिकवादी बौद्ध विज्ञान (चित्त / को भी क्षणिक मानते हैं, और 
उसके परे किसी आत्माकी सत्ता नहीं स्वीकार करते। वादरायण उनके 
मतको असंगत कहते हुए बतलाते हैं, कि इस तरहकी क्षणिकता गलत है, 
क्योंकि (पहिली बातका) अनुस्मरण (हम साफ देखते हैं, यदि कोई 
स्थायी वस्तु नहीं, तो अनुस्मरण कैसे होता है) ।” 

(ख) सोत्रान्तिक खंडन--सौत्रांतिक वाद्यार्थवादी--बाहरकी 
वस्तुओंकी क्षणिक सत्ताको वास्तविक स्वीकार करते---हैं। उनका कहना 
है--बाहरी वस्तुएं क्षणिक हैं यह ठीक हैँ, और इसी वजहसे जिस वक्‍त 
किसी वस्तु (“घड़े )का अस्तित्व हमें मालूम हो रहा है, उस वक्‍त वह 
वस्तु (--घड़ा) सर्वथा नष्ट हो चुकी है, और उसकी जगह दूसरा--किन्तु 
बिलकुल उसी जैसा--घड़ा पैदा हुआ है। इस तरह इस वक्‍त जिस पड़ेके 
अस्तित्वको हम अनुभव कर रहे हैं, वह है पहिले निरन्वय (>-विच्छिन्न ) 
विनष्ट हो गए घड़ेका | यह कंसे होता है, इसका उत्तर सौच्रान्तिक देते 
हैं--घड़ा आँखसे प्राप्त होनेवाले विज्ञानमें अपने आकार (--छाल आदि) 
को छोड़कर नष्ट हुआ, उसी विज्ञानमय आकारोंको पा उससे घड़ेकी 
सत्ताका अनुमान होता है। वादरायणका आश्षेप है---अविद्यमान 
(+>विनष्ट घड़े)का (यह छाल आदि आकार ) नहीं है, क्योंकि (विनष्ट 
वस्तुके लाल आदि गृणका किसी दूसरी वस्तुमें स्थानान्तरित होना) नहीं 
देखा जाता । (यदि विनष्टसे भी) इस तरह (वस्तु उत्पन्न होती जाय) 
तो उदासीनों (-जो किसी बातको प्राप्त करनेके लिए कोई प्रयत्न 
भी नहीं करते उन) को भी (वह बात) प्राप्त हो जाये, (फिर तो निर्वाणके 
लिए भारी प्रयत्न करना ही निष्फल है )। 

(ग) योगाचार-खंडन---वेभाषिक बाह्यार्थ और विज्ञान दोनोंको 
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मानते हैं, सौत्रान्तिक बाह्यार्थथो ही मुख्य मानते हैं, विज्ञान उसीका 
भीतरकी ओर निक्षेप है। विज्ञानवादी योगाचारका मत सौत्रान्तिकसे 
बिलकुल उलटा है। क्षणिक विज्ञान ही वास्तविक तत्त्व है, बाह्य वस्तुयें, 
जगत्‌, उसीके बाहरी निक्षेप हैं । बादरायण विज्ञानवादपर आशक्षेप 
करते हुए कहते हैं--- (बाहरी वस्तुओंका) अभाव (कहना ठीक) नहीं 
है, क्योंकि (विज्ञानसे परे वस्तुयें साफ) पाई जाती हैं । स्वप्न आदिकी 
तरह (पाई जाती हैं, यह कहना ठीक) नहीं है, क्योंकि (स्वप्नके ज्ञान 
और जागृत-अवस्थाके ज्ञानमें भारी) भेद है। (पदार्थोॉके बिलकुल न 
रहनेपर ज्ञानका) होना नहीं (संभव है), क्योंकि (यह बात कहीं) नहीं 
देखी जाती ।* 

(घ) माध्यमिक-खंडन---शून्यवादी माध्यमिक दर्शेनके खंडनमें 
वादरायणने एक सूत्र" से अधिक लिखनेकी ज़रूरत न समझी, और -उसमें 
नागार्जुकके सबसे मजबूत पक्ष--सापेक्षतावाद---कों न छुकर उनके सबसे 
कमजोर पक्ष--शुन्यवाद (वस्तुकी क्षणिक वास्तविकतासे भी इन्कार) 
--+की लिया। शायद पहिले पक्षका जवाब वह क्षणिकवांदके खंडनसे दे 
दिया गया समझते थे। क्षणिकवादकों एक समान मानते हुए वेभाषिक जड़, 
अजड़ दोनों तत्वोंके अस्तित्वकोी स्वीकार करते हैं, सौत्रान्तिक सिर्फ वाह्य 
जड़ तत्वको, योगाचार सिर्फ आसभ्यन्तर अ-जड़ (--विज्ञान) तत्वकों; 
लेकिन माध्यमिक वाह्म आम्यन्तर सभी तत्वोंके अस्तित्वके ज्ञानके परस्पर- 
सापेक्ष होनेसे सबको शून्य मानते हैं। इसकें खिलाफ वादरायणका कहता 
है--सर्वथा असंगत (+-यूक्ति-अनुभव-विरुद्ध) होनेसे (शून्यवाद गछत 


कक 
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भ्रारतीय दर्शनका चरम विकास (६०० ईं०) 
8 १-असंग (३५० ई०) 


भारतीय दर्शनकों अपने अन्तिम विकासपर पहुँचानेके लिए पहिला 
ज़बद॑स्त प्रयत्न असंग और वसुबंधु दो पेशावरी पठान भाइयोंने किया । 
बड़े भाई असंगने योगाचार भूमि, उत्तरतन्त्रं जेसे ग्रन्थोंकी लिखकर 
विज्ञानवादका समर्यन किया । छोटे भाई वसुवंबुकी प्रतिभा और भी बहु- 
मुखी थी । उन्होंने एक ओर वेभाषिक-सम्मत तया बुद्धके दर्शनसे बहु- 
सम्मत अपने सर्वोत्कृष्ट ग्रंथ अभिबमेंकोष तथा उसपर एक बड़ा भाष्य' 
लिखा; दूसरी ओर विज्ञानवादके संबंबमें विज्ञप्तिमानतासिद्धिकी विंशिका 
(बीस कारिकरायें) और त्रिशिका (तीस कारिकायें) लिख अपने बड़े 
भाईके कामको और सुव्यवस्थित रूपमें दाशनिकोंके सामने पेश किया। 
तीसरा काम उनका सबसे महत्वपूर्ण था वाद-विधान नामक न्याय-ग्रंथको 
लिख, भारतीय न्यायश्ञास्त्रकों नागार्जुनकी 'पैनी दृष्टिसे मिली प्रेरणाको 
और नियमबद्ध करना; और सबसे बड़ी बात थी भारतीय मध्ययुगीन 
न्‍्यायके पिता ” दिग्नाग जैसे शिष्यको पढ़ाकर अब तकके किये गये प्रयत्नको 
एक बड़े प्रवाहके रूपमें ले जनिके लिए तेयार करना। 

बौद्धोंके विज्ञानवाद---क्षणिक विज्ञानवाद---के हंकराचाये और उनके 
दादा गृरु गौडपाद कितने ऋणी हैं, यह हम वतलानेवाले हैं। वस्तुतः गौड- 


जन 





/नसकनकणाभहेत 2 मेक पलक तफैलगीणा शक +पम८क जग कल एल पन जरा, 


१. ये दोनों ग्रंथ चीनो और तिब्बती अनुवादके रूपमें पहिले भी मौजूद 
थे, किन्तु उनके संस्कृत मूल मुझे तिब्बतमें मिले, उनकी फोटो और लिखित 
प्रतियाँ भारत आ चुकी हैं । अभिधषरमंकोदको अपनी वृत्तिके साथमें पहिले 
संपादित कर चुका हूँ। 
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पादकी मांड्क्य-कारिका अलात शान्ति प्रकरण” प्रच्छन्न नहीं प्रकट रूपसे 
एक बौद्ध विज्ञानवादी ग्रंथ है। बौद्ध विज्ञानवाद और असंगका एक दूसरे- 
के साथ कितना संबंध है, यह इसीसे मालम हो सकता है, कि विज्ञानवाद अपने 
नामकी अपेक्षा योगाचार दर्शन के नामसे ज्यादा प्रसिद्ध है, और योगा- 
चार शब्द असंगके सबसे बड़े ग्रंथ योगाचार-भूमि” से लिया गया है। 


१-जीवनो 


असंगका जन्म पेशावरके एक ब्राह्मण (पठान) कुलमें हुआ था । 
उनके छोटे भाई वसुबंध्‌ बौद्ध जगतके प्रमुख दाशेनिकोंमें थे । वसुबंघुके 
कितने ही मौलिक ग्रंथ कालकवलित हो गये। उनका अभिधमंकोश बहुत 
प्रौढ़ ग्रंथ है, मगर वह सर्वास्तिवाद दर्शनका एक सुश्रृंखलित विवेचन मात्र 
है, इसलिए हमने उसके बारेमें विशेष नहीं लिखा। वसुबंधुने अभिधर्मकोश- 
: पर विस्तृत भाष्य लिखा है, जो सौभाग्यसे तिब्बतकी यात्राओंमें मुझे संस्कृतमें 
मिल गया, और प्रकाशित होनेकी प्रतीक्षामें फोटो रूपमें पड़ा है । अपने 
बड़े भाई असंगके विज्ञानवादपर विज्ञप्तिमाजरतासिद्धि” नामके विशिका' 
और “त्रिशिका” नामसे बीस और तीस कारिकावाले दो प्रकरण भी मिल- 
कर प्रकाशित हो चुके हैं । वसुबंध्‌ मध्यकालीन न्याय-शास्त्र”के पिता 
दिग्तागके गुरु थे, और उन्होंने स्वयं भी 'वादविधान' नामसे न्‍्यायपर एक 
ग्रंथ लिखा था, किन्तु शिष्यकी प्रतिभाके सामने गृरुकी क्ृंतियाँ ढक गईं। 
वसुबंध्‌ सम्‌ गृप्तके पुत्र चंद्रगुप्त (विक्रमादित्यके) अध्यापक रह चुके थे, 
और इस प्रकार वह ईसवी चौथी शताब्दीके उत्तराधेमें मौजूद थे ॥* 
असंगकी जीवनीके बारेमें हम इससे अधिक नहीं जानते कि वह योगा- 
चार दर्शनके प्रथम आचार्य थे, कई ग्रंथोंके लेखक, वसुबंबुके बड़े भाई और 
पेशावरके रहनेवाले थे । वह ३५०में जरूर मौजूद रहे होंगे । यह समय 
नागाजुनसे पौने दो सदी पीछे पड़ता है । वागार्जुनके ग्रंथ भारतीय न्याय- 
शास्त्रके प्राचीनतम ग्रंथ हैं--जहाँ तक अभी हमारा ज्ञान जाता है--लेकिन, 


१. देखो मेरी 'वादन्याय” और “अभिषर्मकोश की भूमिकाएँ। 
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नागाजुनको असंग-वसुबंधुसे मिलानेवाली कड़ी उसी तरंह हमें मालम नहीं 
है, जिस तरह यूनानी दर्शनके कितने ही वादोंको भारतीय दर्शनों तक सीधे 
पहुँचनेवाली कड़ियाँ अभी उपलब्ध नहीं हुई हैं ॥ असंगको वादशास्त्र (-- 
न्याय) का काफी परिचय था, यह हमें योगाचार-भूमि से पता छूगता है। 
२-असंगके ग्रंथ 

महायानोत्तर तंत्र, सूत्रालंकार, योगाचार-भूमि-वस्तुसंग्रहणी, बोधि- 
सत्त्व-पिटकाववाद ये पाँच ग्रंथ अभी तक हमें असंगकी दाशंनिक कृतियोंमें 
मालम हैं; इनमें पिछले दोनोंका पता तो 'योगाचार-भूमि से ही रूगा है । 
पहिले तीनों ग्रंथोंके तिब्बती या चीनी अनुवादोंका पहिलेसे भी पता था। 


योगाचार-भूमि--असंगका यह विशज्ञाल ग्रंथ निम्न सत्रह भूमियोंमें 
विभक्‍त है--- 


१. ..-- विज्ञान भूमि १०. श्रुतमयी भूमि 
२. मन भूमि ११. चिन्तामयी भूमि 
३" सवितके-सविचारा भूमि १२. भावनामयी भूमि 
४. अवितर्क-विचारमात्रा भूमि १३. श्रावक भूमि 

५. अवितर्क-अविचारा भूमि १४. प्रत्येकब॒द्ध भूमि 
६. समाहिता भूमि १५. बोधिसत्त्व भूमि 
७. असमाहिता भूमि १६. सोपधिका भूमि 
८. सचित्तका भूमि १७. निरुपधिका भूमि 
९. अचित्तका भूमि 


१. श्रावक भूमि और बोधिसत्त्व-भूसि तिब्बतमें सिल्ली योगाचारभूसिँ 
की तालपत्र पोथी (दसवीं सदी ) में नहीं है। बोधिसैत्वभ्ूमिको प्रो० उ० 
योगोहारा (जापान १९३० ) प्रकाशित कर चुके है। अलग भी मिल चुकी है। 

२. “योगाचारभूमि” में आचार्यने किन-किन विषयोंपर विस्तत विवे- 

- चन किया है। यह निम्न विषयसूचोसे सालम हो जायेगा:---- 
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भूमि १ 
$१. (पाँच इन्द्रियोंके) विज्ञानोंकी 


२. पाँच इन्द्रियोंके विज्ञान (+- 


ज्ञान 


भूभियाँ। 


२, कानका 


७9०७३ 


आना ) 
(च) भलाई बुराईकी 
अनुवृत्ति 
विज्ञान (स्वभाव 
आदिके साथ 


१. आँखका विज्ञान 


(१) विज्ञानोंके स्वभाव 
(२) उनके आश्रय (सहभ, 
समनन्‍्तर, बोज ) 

(३) उनके आलंबन ((05- 
०८७) वर्ण, संस्थान, 
विज्ञप्ति (क्रिया ) 

(४) उनके सहाय (--सह- 

योगी ) 

कम 

अपने विषयके आहलूं- 

बनकी क्रिया (+- 

विज्ञप्ति ) 

अपने (स्वरूप (+- 

स्वलक्षण ) की वि- 

कप्ति 
वतंमान 


(५) 
(क) 


(ख 


डक 


कालकी 
विज्वप्ति 
एक क्षणकी विश्ृष्ति 
मनवाले विज्ञानकी 
अनुवृत्ति ( --पीछे 


(य) 


(घ) 
(डः) 


३. आणका विज्ञान (,,) 
४. जिद्दाका विज्ञान (,,) 
५. काया (>-त्वक्‌ इन्द्रिय) का 
विज्ञान (स्वभाव आदिके साथ ) 
पाँचों विज्ञानोंका उत्पन्न होना 
पाँचों विज्ञानोंके साथ संबद्ध 
चित्त 
पाँचों विज्ञानोंके सहाय आदि- 
की एक क़ाफिलेवाला' आदि 
होनेकी उपसा। 
भूसि २ 
सनकी भूसि 
. मनके स्वभाव आदि 
« मेनका स्वभाव 
« मनका आश्रय 
»* सनका आलंबन ( -- विषय) 
* सनका सहाय (“सहयोगी ) 
» मनके विशेष कर्म 
(१) आलंबन विज्ञप्ति 
(२) विशेष कर्स 
(क) विषयकी विकल्पना 


५ डे ६. 
है . 


५५. 


९३ 
नि  । ये कफ 


वर्शत-विग्दर्शन 


(ख) उपनिध्यान 

(ग) मत्त होना 

(ध) उन्मत्त होना 

(४) सोना 

(च) जागना 

(छ) मूच्छित होना 

(ज) मृच्छासे उठना 

(झ) कायिक, वाचिक 
काम कराना 

(अ) विरक्‍्त होना 

(ट) विरागका हटना 

(5) भली अवस्थाको 
जड़का कटना 

(ड) भली अवस्थाकी 
जड़का जड़ना 


२.भनका शरीरसे च्यूति और 
उत्पत्ति 


(१) शरीरसे च्यूति (+- 
छूटना, मृत्यु ) 

(२) एक शरीरसे दूसरे 
शरीरके बोचको अव- 
स्थाका सक्षमकायिक 
सन (+--अन्तराभव ) 


३ . दूसरे शरीरमें उत्पत्ति 


(१) उत्पत्तिवाले स्थानमें 
जानेकी अभिलाषा 
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(२) गर्भमें प्रवेश करना 


(क) गर्भाधानमें सहायक 

(ख) गर्भाधानमें बाधक 

(2) योनिका दोष 

(7) बीजका दोष 

(०) पुरबिले कर्मका दोष 

(ग) अन्तराभवकी दृष्टि 
में परिवर्तन द 

(घ) पापोओर पृण्यात्मा- 
के जन्मकुरू 

(ड:) गर्भाशय में आलय 
विज्ञान (-प्रवाह) 
जड़नेका ढंग 

(थ) गर्भकी भिन्न-भिन्न 
अवस्थाएँ 

(9) करूल-अवस्था 

(०) अर्चुद-अव्स्था 


(०) पेशी री 

(५१) घन ,, 

(८) प्रशाल् ,, 

() केश - रोम-नखकी 
अवस्था 

(8) इन्द्रियोंका प्रकट 
होना 

(8) स्थत्रो - पुरुष - लिग 


अकट होना 
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(छ) दारोरमें विकार (8) हिसालयका प्रादुर्भाव 
होना (/) अनवतप्तसर (+- 
(9) रंगमें विकार समानसरोबर) ,, 
(7) चमड़े में विकार (४) सुमेरुके पाइवों ,, 
(०) अंगसें विकार $ ४. सत्वोंका प्रादुर्भाव 
(ज) गरभेके स्त्री या पुर्ष १, प्रथम कल्पके सत्त्व हक 
होनेकी पहिचान मानव ) 
(३) गर्भसे निकलता (१) उनके आहार 
(४) शिक्षु-पोषण (२) मनके विकारसे आहार- 
$ रे . जगतका संहार और प्रादुर्भाव ह्रास 
१.संहार (-संवर्तत) का कम (३) राजाका पहिला चुनाव 
(१) देवताओंकी आयु २. ग्रह नक्षत्र आदिका प्रादुर्भाव 
(२) कल्पेका परिभाण (१) सत्वोंके प्रकाशका लोप; 
२ .प्रादुर्भाव (+-विवत्त ) सुर्य, चन्द्र, नक्षत्र 
(१) भिन्न-भिन्न छोकोंका आदिका प्रादुर्भाव 
प्रादुर्भाव (२) चन्द्रमा और सूर्यको 
(क) ब्रह्मोक. आविका गतियाँ 
प्रादुर्भाव (२) ऋतुओंमें परिवतंन 
(ख) पृथिवीका प्रादुर्भाव (४) चन्द्रमाका घटना बढ़ना 
(०) सुमेर आदि ,, $ ५. हजार चड़ायाला लोक 
(०) नरक १2 (क्‍,00७7 [7गरए९5८) 
(८०) ह्वीपों मा (बुद्धका क्षेत्र ) 
(०) नागलोक गा $ ६. रूप (>-जड़ तत्व) 
(८) यक्षकोक # १ .रूपका बीज (>मूलरूप ) 
() वेश्रवण आदि चारों २. महाभूत 


महाराजोंका प्रादुर्भाव है .परसाणु (--अवयब ) 
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टिल्‍नन- 


४ . द्रव्य यौदहु 
५. भूतोंका साथ या अलूग रहना 
९७. चित्त 
५ ८ . चित्त-संबंधी (>-चेतस) तत्त्व 
(विज्ञानकी उत्पत्ति) 
१. चेतस मनस्कार आदि 
(१) उनके स्वभाव 
(२) उनके कर्म 
6 ९ , तीन काल 
(जन्म, जरा आदि) 
$ १०.७ प्रकारके विज्ञान 
१. विज्ञानोंके चार प्रत्यय 
(१) प्रत्यय 
(२) प्रत्ययोंके भेद 
२. आयतनोंके छ भेद 
(१) इन्द्रियोंके भेद 
(क) चक्ष॒के भेद 
(ख) श्रोत्र ,, 
(ग) प्राण ,, 
(घ) जिद्दा ,, 
(झ) काया ,, 
(च) मन ,, 
(२) आलूबनोंके छ भेद 
(क) रूपके भेद 
(ख) शब्द ,, 
(ग)गन्ध . ,, 


(घ) रसके भेद 
(डः) स्पर्श ,, 
(च) धर्म ,, 


५ ११.नव वस्तुवाले ब॒ुद्ध-बचन 


भूमि हे; ४, ५, 

(सवितर्क - सबिचारा भूमि, 
अवितर्क - विचारमात्रा भूमि, 
अवितकं-अविचारा भूसि) 
(सवितके-सविचारा भूमि ) 


५ १. घातुकी प्रज्ञग्ठिसे 


१. घातुके प्रज्ञापन हारा 
(१) काम (+स्थूल) घातु 


(२) रूप घातु 
(२) आरूप्य चाल 
२ . परिमाणके प्रज्ञापन द्वारा 
(१) शरोरका परिभाण 
(२) आयुका परिमाण 
३ . भोगके प्रज्ञापत द्वारा 
(१) दुःखभोग 
(क) नरक 
(०) सहानरक (आठ) 
(9 ) छोटे ( <- सामन्त ] 
नरक (चार) 
(८) ठंडे नरक (आठ) 
(१) प्रत्येक नरक 
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(ख) तियंकयोनि 
(ग) प्रेतयोनि 
(घ) मनुष्ययोति 
(डः) देवयोनि 
(२) सुख-भोग 
. (क) नरक-योनिमें 
(ख) तियंकू. (>पश्चु- 
पक्षो ) योनिमें 
(ग) सनृष्य-योनिमें 
( चक्रवर्तो बनकर ) 
(घ) देव-योनिसें 
(५) स्वर्गसें इन्द्र और 
देवपुर, उत्तरकुरु 
और असुर 
(०) रूपलोकके देवता 
(८) अरूपलोकके देवता 
(२) दुःख सुख विशेष 
(४) आहारभोग 
(५) परिभोग 
४ . उपपत्ति (>जन्स) के प्रज्ञापन 
द्वारा 
५. आत्मभाव 
६- हेतु और फलकी अवस्था 
(१) हेतु और फल (- कार्य ) 
के लक्षण 
(२) हेतु-अत्ययके अधिष्ठान 
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(३) हेतु-अत्ययके भेद 
(क) हेतुके भेद 
(ख) प्रत्ययके भेद 
(ग) फलके भेद. 
(७) हेतु-प्रत्यय-फलब्यवस्था 
(क) हेतु-प्ज्ञापन 
(ख) प्रत्यय-प्रज्ञापन 
(ग) फरल-प्रज्ञापन 
(घ) हेतु-व्यवस्था 
$२ . लक्षण-प्रज्ञप्तिसे 
१. शरोर आदि 
(१) शरीर 
(२) आलंबन (+-विषय ) 
(३) आकार 
(४) समृत्थान 
(५) प्रभेद 
(६) विनिश्चय 
(७) प्रवृत्ति 


२ . वितर्क-विचार गतिके भेदसे 


(१) नारकोंको गति 
(२) प्रेत और तियंकोंको 
गति 
(३) देवोंकी गति 
(के) कामलोकके देव 
(ख) प्रथमध्यायनको भूमि 
वाले देव 
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6 ३ .योनिशोमनस्कारकी प्रशप्तिसे (१३) नास्तिकवाद (केश- 


१ . अधिष्ठान द कस्बल ) 

२. वस्तु (१४) अग्रवाद (ब्राह्मण) 
३ .एषणा (१५) शुद्धिवद (,,) 

४ . परिभोग (१६) ज्योतिषशकुन (--कौः 


५, प्रतिपत्ति 
6 ४ . अयोनिशोमनस्कार प्रज्ञप्तिसे 
१. दूसरोंके वाद (>>मत) 
(१) सद्दाद (सांख्य) 
(२) अनभिव्यक्ति-वाद 


तुक-मंगल ) वाद 
५. संक्लेश-प्रज्ञप्तिसे 
१. कलेश (>चित्तके मल) 
(१) क्लेशोंके स्वभाव... 
(२) क्लेशोंके भेद 


(सांख्य और व्याकरण ) (३) क्लेशोंके हेतु 
(३) द्रव्यसद्ाद (सर्वास्ति- (४) क्लेशोंकी अवस्था 
वादी ) (५) क्लेशोंके मुख 


(४) आत्मवाद (उपनिषद ) 


(५) शाइवतवाद (कात्यायन ) 


(६) पूर्वकृत हेतुवाद (जन) 
(७) ईश्वरादि-कर्त्तावाद 


(६) क्लेशोंकी अतिशयता 
(७) क्लेशोंके विपर्यास 
(८) क्लेशोंके पर्याय 
(९) क्लेशोंके आदीनव 


(नयायिक ) २. कर्म 
(८) हिसाधमंवाद (याज्ञिक ३. जन्म 
और मीमांसक ) (१) कमके भेद 


(९) अन्तानन्तिकवाद (२) कर्मोकी प्रवत्ति 
(१०) अमराविक्षेपवाद (बेल- ६ ६. प्रतीत्यसमुत्पाद 

ट्विपुत्त) भूमि ६ 
(११) अहेतुकवाद (गोशाल) (समाहिता भूमि) 
(१२) उच्छेदवाद (लोका- 0१. ध्यान 

यत ) १. नाम-गिनाई 
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(१) ध्यान 
(२) विसोक्ष 
(२) समाधि 
(४) समापत्ति 
२. व्यवस्थान 

$ २ . विमोक्ष 

९ ३. समाधि 

$ ४. समापत्ति 
भूमि ७ 


(असमाहिता भूमि 
भूमि ८, ९ 
अचित्तका भूमि 
भूमि १० 
सचित्तका भूमि 
(शुतसयी भूमि ) 
.. पाँच विद्यायें- 
$ १ , अध्यात्मविद्या 
१. वस्तुप्रज्ञप्ति 
(१) सूत्र वस्तु. 
(२) विनय वस्तु 
(३) मातृ॒का वस्तु 
२. संज्ञाभद प्रज्ञप्ति 
(१) पद 
(२) भ्रान्ति 
(३) प्रपंच 
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(४) स्थिति 
(५) तत्त्व 
(६) शुभ 
(७) वर 
(८) प्रशम 
(९) प्रकृति 
(१०) युक्ति 
(११) संकेत 
(१२) अभिसमय 
' बुद्ध-शआसनके अर्थमें प्रशष्ति 
३ . बुद्ध-बचनके ज्ञेयोंका अधिष्ठान 
$ २. चिकित्सा विद्या 
$ रे . हेतु (>-वाद) विद्या 
१. वाद 
(१) वाद 
(२) प्रतिवाद 
(२) विवाद 
(४) अपवाद 
(५) अनुवाद 
(६) अववबाद 
२. वादके अधिकरण 
३ . वादके अधिष्ठान (दस) 
(१) दो प्रकारके साध्य 
(२) आठ प्रका रके साधन 
(क) प्रतिज्ञा 
(ख) हेतु 


न्प्छा 
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(ग) उदाहरण 

(घ) सारूप्य 

(०) लिगमें सादश्य 

(०) स्वभावमें सादृश्य 

(०) करमंमें सादृश्य 

(०) धर्ममें सादइ्य 

(०) हेतुफल (+-कार्य- 
कारण ) में सादृश्य 

(ड) वेरूप्य 

(च) प्रत्यक्ष 

(9) अ-परोक्ष 

(०) अनम्यूहित अन- 
भ्यूह्य 

(०) अ-भ्रान्त 

( अआन्तियाँ--संज्ञा, संख्या, संस्थान, 
वर्ण, कर, चित्त दृष्टिसे 


संबंध रखनेवाली ) 
(प्रत्यक्षेक भेव--इन्द्रिय - प्रत्यक्ष, 

मन-प्रत्यक्ष, लोक- 
अत्यक्ष, युद्ध (+- 
योगि ) प्रत्यक्ष 

(छ) अनुमान 

(०) लिगसे 

(०) स्वभावसे 

(०) कर्म से 

(०) पमंसे 


दरशेन-विग्दशंन 
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(०) हेतु-फल (+>कार्य- 
कारण ) से 
(ज) आप्तागम (--शब्द ) 
४. वादके अलंकार 
(१) अपने और पराये वाद 
की अभिज्ञता 
(२) वाक-कर्स सम्पन्नता 
(+-भाषण-पदुता) 
(क) अग्राम्य भाषण 
(ख) लघु. (->मित)- 
भाषण 
(ग) ओजस्वी भाषण 
(घ) पूर्वापरसंबद्ध भाषण 
(ड) अच्छे अर्थोवाला 
भाषण 
(३) विज्ञारद होना 
(४) स्थिरता 
(५) दाक्षिण्य (--उदारता ) 
५. बादका निग्रह 
(१) कथात्याग 
(२) कथामाद 
(३) कथादोष 
(क) बुरा वचन 
(ख) संरब्ध (--कुपित 
वचन 
(ग) अ-गसक वचन 
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(घ) अ-मिति वचन 
($ ) अनर्थ-युक्त वचन 
(च) अ-काल वचन 
(छ) अ-स्थिर वचन 
(ज) अ-दीप्त बचन 
(झ) अ-प्रबद्ध वचन 
६ . दाद-नि:ःसरण 
(१) गुणदोष-परोक्षा 
(२) परिषत्‌-परीक्षा 


(३) कौशल्य (+-नेपुण्य )- 


(परीक्षा 
७. वादसें उपकारक बातें 
५४ , झब्द-विद्या 
१, धर्म-प्रज्नप्ति 
२. अर्थ-प्रश्॒प्ति 
३. पुद्गल-प्रज्ञप्ति 
४, काल-प्रज्ञप्ति 
५, संख्या-प्रश्नप्ति 
६. अधिकरण-प्रज्नप्ति 
$५ , शिल्प-कर्मेस्थान विद्या 
भूमि ११ 
( चिन्तामयी भूमि) 
$ १. स्वभावश द्धि 
$ २. ज्ञेयों (>-प्रमेयों) का संचय 
१. सद्‌ (वस्तु) 
(१) स्वलक्षण सत्‌ 
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(२) सामान्यलक्षण सत्‌ 
(३) संकेतलक्षण सत्‌ 
(४) हेतुलक्षण सत्‌ 
(५) फल (कार्य )-लक्षण 
.. (सत्‌ 

२.असद्‌ (वस्तु) 
(१) अनुत्पन्न असत 
(२) निरुद्ध असत्‌ 
(३) अन्योन्य असत्‌ 
(४) परमार्थ असत्‌ 

३. अस्तित्व 

४. नास्तित्व 


$ ३.घधर्मो का संचय 


१. सुत्रार्थोका संचय 
२. गाथार्थोका संचय 
(यहाँ पिटकोंकी सेकड़ों गाथा- 
ओंका संग्रह है) 
भूमि १२ 
(भावनामयी भूमि) 
0१ , स्थानतः संग्रह 
१ ,भावनाके पद 
२ . भावना-उपनिषत्‌ 
३ . योग-भावना 
४ ., भावना-फल 
$२ .अंगतः संग्रह 
१. अभिनिवंत्ति-संपद्‌ 


७९१६ 





२. सद्धमें श्रवण-सं पद 

(१) ठीक उपदेश करना 

(२) ठीक सुनना 

(३) निर्वाण-प्रमुखता 

(४) चित्त-मुक्तिको परिपक्व 
बनानेवाली प्रजश्ञाका परि- 
पाक 

(५) प्रतिपक्ष भावना 


भूमि १३ 
(क्रावक भूमि ) 


भूमि १४ 
(प्रत्येफबुद्ध भूमि) 
8? गोत्र 
२ . सन्द-रजवाला गोत्र 
२ . सन्द-फरुणावाला गोत्र 
३ . मध्य-इन्द्रियवाला गोत्र 
$२ . भार 
$३ . समृदागस 
१ . गेडेकी सींग जेसा अकेला 
विहरने वाला 
२. जमातके साथ विहरनेवाला 
0४. चार 
भूमि १५ 
(बोधिसत्व भूमि ) 


दर्शन-दिग्दर्शन 


| अध्याय १८ 


भूमि १६ 
(उपाधि-सहिता भूमि) 
तीन प्रज्ञप्तियोंसे 
१. भूमि-प्रज्॒प्ति 
२ . उपशम-प्रश्नप्ति 
३ . उपाधि-प्रज्ञप्ति 
(१) प्रश्नप्ति उपाधि 
(२) परिग्रह उपाधि 
(२) स्थिति प्रश्नप्ति 
(४) प्रवत्ति प्रज्ञप्ति 
(५) अन्तराय प्रज्ञप्ति 
(६) दुःख प्रश्प्ति 
(७) रति प्रज्ञप्ति 
(८) अन्य प्रज्ञप्ति 


भूमि १७ 
(उपाधि-रहिता भूमि) 
२. भूमि-प्रज्ञप्तिसे 
२. निर्व॑ंति-अज्ञप्तिसे 
(१) व्यूपशमा निवंति 
(२) अव्याबाध-निवृंति 
३ . निवुृति-पर्यायविज्ञप्तिसे 
“योगाचार भूसि” (संस्कृत) 
को महामहोपाध्याय विधशेखर 
भट्टाचार्य सम्पादित कर रहे हैं। 
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३ - दाशनिक विचार 


असंगर क्षणिक विज्ञानवादी थे। यह विज्ञानवाद असंगके पहिले भी 
'लंकावतार सूत्र, 'संधिनिर्मोचन सूत्र” जैसे महायान सूत्रोंमें मौजूद था। 
इन सूत्रोंकों बुद्धधचन कहा जाता है, मगर अधिकांश महायान-सृत्रोंकी 
भाँति यह बुद्धेक नामपर बने पीछेके सूत्र हैं, लंकावतार सूत्रका, बुद्धने 
दक्षिणमें लंका (नच्सीलोन) द्वीपके पर्वत (समन्तकूट? ) पर उपदेश 
दिया था। वस्तुतः उसे दक्षिण न ले जा उत्तरमें गंधारकी पर्वतावलीमें 
ले जाना अधिक युक्तियुकत है। बौद्धोंका विज्ञानवाद बुद्धके 'सब्बं अनिच्च 
(सब अनित्य है) या क्षणिकवादका अफूलातूंके (स्थिर) विज्ञन- 
वादके साथ मिश्रण मात्र है, और यह मिश्रण उसी गंधारमें किया गया, 
जहाँ यूनानियोंकी करके मिश्रण द्वारा गंधार मूतिकलाने अवतार लिया | 
विज्ञानवाद विज्ञानकों ही परमार्थंतत््व मानता है, यह बतला आये हैं, और 
यह भी कि वह पाँच इन्द्रियोंके पाँच विज्ञानों तथा छठे मन-विज्ञानके अति- 
रिक्त एक सातवें आलयबिज्ञानकों मानता है। यही आलयविज्ञान वह 
तरंगित समुद्र है, जिससे तरंगोंकी भाँति विश्वकी सारी जड़-चेतन वस्तुएं 
प्रकट और विलौन होती' रहती हैं। 

यहाँ हम असंग्के दाशंनिक विचारोंकों उनकी योगाचार-भूमिके आधार 
पर देते हैं। स्मरण रहे “योगाचार-भूमि” कोई सुसंबद्ध दाशेनिक ग्रंथ 
नहीं है, वह बुद्धघोषके विसुद्धिमस्ग” (--विशुद्धिमार्ग) की भाँति ज्यादा- 
तर बौद्ध सदाचार, योग तथा धर्मंतत्त्वका विस्तृत विवेचन है। असंगने अपने 
इस तरुण समकालीनकी भाँति बुद्धकी किसी एक गाथाकों आधार बनाकर 
अपने ग्रंथको नहीं लिखा है। “गाथार्थ-प्रविचय' में ज़रूर १७८ गाथाएँ--- 
हीनयान महायान दोनों पिटकोंकी--एकत्रित कर दी हैं। बुद्धघोषकी भाँति 
असंगने भी सूत्रोंकी भाषा-शैलीका इतना अधिक अनुकरण किया है, कि 


न निकल लक 





व] 


१. योगाचारभूसि (अुतसयोभूसि १०.) 
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बाज़ वक्‍त अम होने लूगता है कि, हम अभिसंस्कृत संस्कृतके कालमें न 
हो पिटक-कालकी किसी पुस्तकको संस्कृत-शब्दान्तरके रूप में पढ़ रहे हैं। 
बृद्धघोष अपने ग्रंथकों पालीमें लिख रहे थे, जिसे वसुबंधु-कालिदास- 
कालीन संस्कृतकी भाँति संस्कृत बननेका अभी मौका नहीं मिला था, 
इसलिए बुद्धघोष पालिकी भाषा-शैलीका अनुकरण करनेके लिए मजबूर 
थे; मगर असंगको ऐसी कोई मजबूरी न थी; न वह अपनी कृतिको बृद्धके 
नामसे प्रकट करनेके लिए ही इच्छुक थे। फिर, उन्होंने क्‍यों ऐसी शैलीको 
स्वीकार किया, जिसमें किसी बातंको संक्षेपमें कहा ही नहीं जा सकता ? 
संभव है, सूत्रों की शैली से परिचित अपने पाठकोंके लिए आसान करनेके 
ख्यालसे उन्होंने ऐसा किया हो। 

हम यहाँ योगाचार भूमि” का पूरा संक्षेप नहीं देना चाहते, इसलिए 
उसमें आये असंगके ज्ञेय ("5प्रमेय), विज्ञानवाद, प्रतीत्यसमुत्पाद हेतु 
(वाद) विद्या, परवाद-खंडन और द्र॒व्य-परमाणु-संबंधी विचारोंको देने 
ही पर सन्‍्तोष करते हैं। 


(१) ज्ञेय (-प्रमेय ) विषय 


गेय' कहते हैं परीक्षणीय पदार्थको। ये चार प्रकारके होते हैं, सत 
या भाव रूप, दूसरा असत्‌ या अमाव रूप--अस्तित्व और नाघ्तित्व । 

(क) सत--यह पाँच प्रकारका होता है; (१) ह्वलक्षण (>-अपने 
स्वख्यमें) सत्‌; (२) सामान्यलक्षण (+-जाति आदिके रूप में) सत्‌; 
(३) संकेतलक्षण (संकेत किये रूपमें) सत्‌; (४) हैतु लक्षण (+« 
इष्ट-अनिष्ट आदिके हेतुके रूपमें) सत्‌; (५) फ़छ लक्षण (-परिणामके 
रूपमें) सत्‌। 

(ख) असत्‌--यह भी पाँच प्रकारका है। (१) अलुत्पन्न (नो 
पदार्थ उत्पन्न नहीं हुआ, अतएव) असत; (२) निरुद्ध (>-जो उत्पन्न 


१. योगाचारभूमि' (चिन्तासयी भूमि ११) 
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ही कर निरुद्ध या नष्ट हो गया, अतएव) असत; (३) अन्योन्य (+- 
गाय घोड़ा नहीं घोड़ा गाय नहीं, इस तरह एक दूसरेके रूपमें) असत्‌; 
(४) परमार्थ (>-मूलमें जानेपर) असत्‌; और (५) (<बंध्या-पृत्र की 
भाँति) अत्यन्त असत्‌। 

(ग) अस्तित्व--यह भी पाँच प्रकारका होता है--(१) परि- 
निष्पन्नलक्षण---जो अस्तित्व परमार्थतः हैं (जेसे कि असंगके मत में 
विज्ञान, भौतिकवादियोंके मतमें मूल भौतिकतत्त्व); (२) परतंत्ररक्षण 
अस्तित्व प्रतीत्यसमुत्पन्न (अमुकके होनेके बाद अमुक अस्तित्वमें आता 
है”) अस्तित्वको कहते हैं; (३) परिकल्पितलक्षण अस्तित्व है, संकेत 
(09०एश्व्यं०छ) वश जिसको माना जाये; (४) विद्येषलक्षण है 
काल, जन्म, मृत्यु आदिके संबंधसे माना जानेवाला अस्तित्व; और (५) 
अवक्तव्यलक्षण अस्तित्व वह है, जिसे हाँ” या “नहीं” में दो टूक नहीं 
कहा जा सके (जैसे बौद्ध दर्शनमें पुद्गल--चेतनाकों स्कन्धों से न अलूग 
कहा जा सकता, न एक ही कहा जा सकता )। 

(घ) नास्तित्व--यह पाँच प्रकारका होता है--( १) परमार्थरूयेण 
नास्तित्व; (२) स्वतंत्ररूपेण नास्तित्व; (३) सर्वेसर्वारूपसे नास्तित्व; 
(४) अविशज्ञेष रूपसे नास्तित्त और (५) अवक्तव्य रूपसे नास्तित्व। 

परमार्थतः सत्‌, असत्‌ अस्तित्व या नास्तित्व को बतलानेके लिए 
असंगने परसार्थ-गाथाके नामसे महायान-सूत्रोंकी कितनी ही गाथाएँ उद्धत 
की हैं। इनमें (१) वस्तुओंके अपने भीतर किसी प्रकारके स्थिर 
तत्त्वकी संत्ताकों इन्कार करते हुए, उन्हें शून्य (>च्सार-शून्य) कहा 
गया है, बाह्य और मानस तत्त्वोंकों सार-शुन्य कहते हुए उन्हें क्षणिक 
(>त्क्षैेण क्षण विनाशी) बतलाया गया है; और यह भी कि (३) कोई 
(ईश्वर आदि) जनक और नाशक नहीं हैं, बल्कि जगतीके सारे पदार्थ 
स्वसस (#न्‍स्वमावतः) भंगुर हैं। रूप (४०८८), वेदता, संज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान इन पाँच स्वन्धोंमें स्थिरताका भास सिर्फ 
अममात्र है, वस्तुतः वे फेन, बुलबुछे, मृगमरीचिका, कदली-गर्भ तथा 
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मायाकी भाँति निस्‍्सार हैं ।--- 

“आध्यात्मिक (>-मानसजगत्‌ ) शृन्य है, बाह्य भी शून्य है। 

ऐसा कोई (आत्मा) भी नहीं है, जो शून्यताको अनुभव करता ॥३॥ 

अपना (कोई) आत्मा ही नहीं है, (यह आत्माकी कल्पना) उलटी 
कल्पना है। यहाँ कोई सत्य या आत्मा नहीं है ये (सारे) घर्म ( >-पदार्थ) 
अपने ही अपने कारण हैं।।४॥ 

सारे संस्कार (उत्पन्न पदार्थ) क्षणिक हैं" पापा *। 

उसे कोई दूसरा नहीं जन्माता और न वह स्वयं उत्पन्न होता है। 
प्रत्ययके होनेपर पदार्थ (+-भाव) पुराने नहीं बिलकुल नये-नये जनमते 
हैं ॥८॥। न दूसरा इसे नाश करता है, और न स्वयं नष्ट होता है। प्रत्यय 
(न्पूवेंकारण) के होनेपर (ये पदार्थ) उत्पन्न होते हैं। उत्पन्न 
स्वरस ही क्षणमंगुर हैं। ॥९॥ *' * * रूप (--भौतिकतत्त्व) फेनके पिड 
'समान है, बेशइना (स्कन्ध) बुद्शद जेंसी ॥१७॥ संशा (मृग )-मरोचिका 
सदृशी है, संस्कार कदली जेसे, और विज्ञानको माया-समान सूर्यवंशज 
(बुद्ध) ने बतलाया है॥ १८” 


(२) विज्ञानवाद 


(क) आलयविज्ञान--वाह्य-आ म्यन्तर, जड़-चेतन---जो कुछ जगत्‌ 
है, सब विज्ञानका परिणाम है। विज्ञान-समष्टिको आलयविज्ञान, कहते 
हैं, इसीसे वीचि-तरंग की भाँति जगत्‌ तथा उसको सारी वस्तुएँ उत्पन्न 
हुई हैं। इस विश्व-विज्ञान' या आलय-विज्ञानसे जेसे जड़-जगत्‌ उत्पन्न 
हुआ, उसी तरह, वेयक्ति-विज्ञान (--प्रवृत्ति विज्ञान)--पाँचों इन्द्रियोंके 
विज्ञान और छठाँ मन पैदा हुआ । 

(लव) पाँच इन्द्रिय-बिज्ञान--इन्द्रियोंके आश्रयसे जो विज्ञान 
(चेतना) पैदा होता है, वह इन्द्रिय-विज्ञान है। अपने आश्रयों चक्षु 


उनाकाक अनाज शतनभन, 





'मशन कक 


१. योगायार-भूमि (चिन्ताश्यी भूसि ११) २. देखो, रोहद, पृष्ठ २४२ 
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(>-आँख) आदि पाँचों इंद्रियोंके अनुसार, इन्द्रिय-विज्ञान भी पाँच 
प्रकारके होते हैं।--- 

(०) चक्ष्‌-विज्ञान (7) स्वभाव--चल्षु (>-आँख) के आश्रय 
(न्सहारे) से जो विज्ञान प्राप्त होता है, वह चक्षु-विज्ञान है। यह है 
चक्षु-विज्ञानका स्वभाव (“-स्वरूप) । 

(४) आश्रय---चक्षु-विज्ञानके आश्रय तीन हैं: चक्षु, जो कि साथ 
साथ अस्तित्वमें आता तथा विलीन होता है, अतएव सहभ्‌ आश्रय है; मन 
जो इस विज्ञान (की सनन्‍्तति ) का बादमें आश्रय होता है, अतएव समननन्‍्तर 
आश्रय है; रूप-इन्द्रिय, मत तथा सारे जगत॒का बोज जिसमें मौजूद रहता 
है, वह सर्ववीजक आश्रय है आल्य-विज्ञान। इन तीनों आश्रमोंमें चक्षु 
रूप (>-भौतिक) होनेसे रूपी आश्रय है, और बाकी अरूपी। 

(४7) आलंबन या विषय हैं---वर्ण (+--रंग), संस्थान (आकृति) 
और विज्ञप्ति (तक्रिया)। (3) वर्ण हैं--नील, पीत, छाल, सफेद 
छाया, धूप, प्रकाश, अन्बकार, मंद्र, घूम, रज, महिका और नभ। (9) 
संस्थान हैं--छम्बा, छोटा, वृत्त, परिमंडल, अणु, स्थूछ, सात, विसात, 
उन्नत और अवनत। (०) विश्वप्ति है--लेना, फेंकना, सिकोड़ना फैलाना, 
ठहरना, बैठना, लेटना, दौड़ना इत्यादि । 

(7) सहाय---चक्षु-विज्ञानके साथ पेदा होनेवाले एक ही आलंबन- 
के चेतसिक धर्म हैं। 

(५) करमम---छ हैं: (१) स्वविषय-अवल्ंबी, (२) स्वलक्षण, 
(३) वर्तमान काल, (४) एक क्षण, (५) शुद्ध (-कुशल) 
अशुद्ध मनके विज्ञान कमेके उत्थान, इन दो आकारोंसे अनुवृत्ति; (६) 
इष्ट या अनिष्ट फलका ग्रहण । 

(०-०) शओोत्र आदि-विज्ञान--इसी तरह श्रोत्र, श्लाण, जिद्दा 
और काया (>-त्वग्‌) इन्द्रियोंके इन्द्रिय-विज्ञान हैं। 


१. योगाचार भूमि (१) 
४ 
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(ग) मन-विज्ञान--यह छठा विज्ञान है। इसके स्वभाव आदि क्‍ 
हैं 

(») स्वभाव--चित्त, मन और विज्ञान इसके स्वरूप (>-स्वभाव) 
हैं। सारे बीजों ("मूल कारणों) वाला आश्रय स्वरूप आलूय-विज्ञान 
चित्त है, (२) मन सदा अविद्या, “मैं आत्मा हूँ” इस दृष्टि, अस्मिमान 
और तृष्णा (-"शोपनहारकी तृष्णा) इन चार क्लेशों (-चित्तमलों) से 
यूक्‍त रहता है। (३) विज्ञान जो आलंबन (-- विषय) क़ियामें उपस्थित 
होता है। 

(9) आश्रय--मन समनन्‍्तर-आश्रय है, अर्थात्‌ चक्षु आदि इन्द्रियों- 
के विज्ञानोंकी उत्पत्ति हो जानेके अनन्तर वही इन विज्ञानोंका आश्रय होता 
है; वीज-आश्रय तो वही सारे बीजोंका रखनेवाला आलय-विज्ञान है। 

(०) आहलम्बन--मनका आलम्बन (5>-विषय) पाँचों इन्द्रियों के 
पाँचों विज्ञान--जिन्हें धर्म भी कहा जाता है--हैं। 

(6) सहाय--मनके सहाय (नचसाथी) बहुत हैं, जिनमेंसे कुछ 


निलेज्जता, अलोम, अद्वेष, अमोह, पराक्रम, उपेक्षा, अहिसा, राग, सन्देह, 
क्रोध, ईर्ष्या, शठता, हिसा आदि चेतसिक घर्म । 

(८) कर्म--पहिला है अपने पराये विषयों सम्बन्धी क्रिया जो कि 
क्रमशः छ आकारोंमें प्रकट होती है---( १) मनको प्रथम क्रिया है, विषयके 
सामान्य स्वरूपकी विज्ञप्ति; (२) फिर उसके तीनों कालोंकी विज्ञप्ति; 
(३) फिर क्षणोंके क्रमकी विज्ञप्ति; (४) फिर प्रवृत्ति या अनुवृत्ति 
शुद्ध-अशुद्ध धर्म-कर्मोकी विज्ञप्ति; (५) फिर इष्ट-अनिष्ट फलका 
ग्रहण; (६) दूसरे विशान-समुदायोंका उत्थापन । दूसरी सरहपर लेनेसे 
मनके विशेष (>्वैशेषिक) कर्म होते हैं--(१) विषय की विकल्पना; 
(२) विषयका उपनिध्यान (८"चिन्तन); (३) मदमें होना ; (४) 


१, (एक्यां-2८ॉ, 
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उन्मादमें होना; (५) निद्रामें जाना; (६) जागना; (७) मूर्च्छा खाना; 
(८) मूच्छसि उठना; (९) कायिक-वाचिक कर्मोका करना; (१०) 
वेराग्य करना; (११) वैराग्य छोड़ना; (१२) भलाईकी जड़ोंको काटना; 
(१३) भलाईकी जड़ोंको जोड़ना; (१४) शरीर छोड़ना (--च्युति) 
और (१५) शरीरमें आना (<उत्पत्ति)) कर  प 

इन कर्मोमेंसे कुछके होनेके बारेमें असंग कहते हैं'--.. 

पुरविले कमेसि- अथवा शरीरधातुकी विषमता, भय, मंर्म-स्थानमें 
चोट, और भूत-श्रेतके आवेशसे उन्‍्माद (>-पागलरूपन) होता है। 

दरीरकी दुबरूता, परिश्रमकी थकावट, भोजनके भारीपन आदि 
 कारणोंसे निद्रा होती है। 


वात-पित्तके बिगाड़, अधिक पाखाना और खनके निकलनेसे मर्च्छा 
होती है। 


-(मनकी च्यूति तथा उत्पत्ति) 


बौद्ध-दर्शन क्षेण-क्षण परिवर्ततशीक मनसे परे किसी भोच््य पद 
जीवात्माको नहीं .मानता। मरनेका मतलब है, एक शरीरःप्रवाह 
(>"शरीर भी क्षण-क्षण परिवर्तनशील होनेसे वस्तु नहीं बल्कि प्रवाह है) से 
एक मन-प्रवाह (>-मनससन्‍्तति) का च्यूत होना। उसी तरह उत्पत्तिका 
मतलब है, एक मन-प्रवाहका दूसरे शरीर-प्रवाहमें उत्पन्न होना। 

-- (9) -च्यूति (जन्मृत्यु)--मृत्यु तीन कारणोंसे होती है---आयूका 
खतम हो जाना, पुण्यका खतम हो जाना और शरीरकी विषम क्रिया यानी 
भोजनमें न मात्राका ख्याल, न पथ्यका ख्याल, दवा सेवन न करना, 
अकालचारी अन्नह्मचारी होना। 

मृत्युके वक्‍त पापियोंके शरीरका हृदयसे ऊपरी भाग पहिले ठंडा पड़ता 
. है, और पुण्यात्माओंका निचला भाग, फिर सारा शरीर। 


१. योगाचार-भूमि (सन-भूमि १) 


छ्र्ड दर्शन-दिग्दर्शान [ अध्याय १८ 

(अन्हराभव )--एक शरीरके छोड़ने, दूसरे शरीरमें उत्पज्ञ होने 
लक जो बीचकी अवस्थामें मन (जीव) रहता है, इसोको अन्तराधव 
गन्तद, सनोमय कहते हैं। अन्तराभवक्ों जेसे शरोरमें उत्पन्न होना होता 


है. उसी ही उसकी आक्ृति होती है। वह अपने रास्तेमें सन्‍्ताह भर तक 


ऊुभा गहता है। 

(9) उत्पलि (>जन्म)--मरणकालमें मन अपने भले बरे कर्मों- 
को साकार देखना, और बेसा ह। अन्तराभदोद रूप घारण करता है। 
मवके किसी शर्रारमे उत्पन्न होनेके छिए तीट, बातोंकों ज़रूरत है--माता 
ऋतुमते। हो, पिलाका बीज  शझण की और गंबव (>अन्तराजब) 
उपस्थित हो साथ | शनि, बौज और दके दोष वाघक न हूं। । 


क्र 


| 


हे 7 हा ललिगशेद )--अन्तराधण भाता-पिताकी मेयुन क़ियाको 
द्ड्का है, उस समय यदि स्त्री उदय गला होता है, तो उसको पुरुषमें 
अः7एिए हो याती है, और यदि पुरुष 7० दाला होता है, तो स्त्रीमें। 

(६ हुख्शान--पयनके पश्चात्‌ शणा बीज छटता है, और रक्‍तका 
बिम्द भी ! बोज और शोणित विन्दु दोनों माकी योनि हीमें मिश्रित हो, 
एकपिंझ वनकर उवलकर ठंडे हो गए दूधको भाँति स्थित होते हैं, इसो 
पिछमें सारे बीजोंको अपने भोतर रखनेवाका ऋखियविज्ञान समा जाता 
है, अन्तरामव उसमें आकर जुड़ जाता है। इसे गर्भको कलल-अंवस्था 
कहते हैं! कललके जिस स्थानमें विज्ञान जुड़ता है, वही उसका हृदय स्थान - 

होता है । (१) कललसे आगे बढ़ते हुए गर्भ और सात अवस्थाएँ घारण 
कर्ता है---(२) जर्बद, (३) पेशो, (४) घन, (५) प्रशाख, (६) 
केश-रोझ-संखदाली अवस्था, (७) इन्द्रिय-अवस्था, और (८) व्यंजन 
(+लिगभेद)-अवस्था । इनमें अर्वृद-अक्त्या्में गर्म दही जैसा होता 
हैं, रंडी मासावस्था तक न-पहुँचा अर्बुद होता है; पेशी शिथिल म॒ंसस 
होदी है। कुछ और घना हो जानेपर धर्म, ध्खाकी भाँति हाथ-पे 
आदिका फटना प्रशाख होता है। 





अथवा. माताके अधि+ 
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क्षार-लवण रसवाले अन्न-पानके सेवनसे बालकके केशोंमें नानारंग होते हैं। 
बालकके केश काले-गोरे होनेमें पूर्व जन्मके अतिरिक्त निम्न कारण हैं--पदि 
माँ बहुत गर्मी, तथा धूप आदिका सेवन करतों है, तो वच्चा काल होगा ॥ 
यदि माँ बहुत ठंडे कमरेमें रहती है, तो छड़का गोरा । बहुत गर्म खाना 
खानेपर लड़का लाल होगा । चमड़ेमें दाद, कुष्ट आदि विकार माताके 
अत्यन्त मंथुन-सेवनसे होता है। माताके बहुत दौड़ने-कदने, तेरनेसे 
बच्चेके अंग विकृत होते हैं ! 

कन्या होनेपर गर्भ माताकी कोञ़में बाई ओर होता है, और पुत्र होनेपर 
दाहिनी ओर । प्रसवके वक्‍त माताके उदरमें असह्य कष्ट देनेवाली हवा 
पैदा होती है, जो गर्भके शिरकों नीचे और पैरकों ऊपर कर देता है। 


(३) अनित्यवाद और प्रतीत्यसमुत्पाद 


“इसे कोई दूसरा नहीं जनमाता और न वह स्वयं उत्पन्न होता हैं 
प्रत्ययके होनेपर भाव (--वस्तुएँ) पुराने नहीं बिल्कुल नये-नये जनमते 
हैं ।.. . . प्रत्ययके होनेपर भाव उत्पन्न होते हैं ओर उत्पन्न हो स्वरस 
(>स्वतः) ही क्षणमभंग्र हैं । 

महायानसूत्रकी इन गाथाओं द्वारा असंगने बौद्ध-दर्शनके मूल सिद्धान्त 
अनित्यवाद या क्षणिकवादकों बतलाया है। क्षणिकके अर्यकों लेकर 
प्रतीत्य-समुत्पाद कहते हुए उन्होंने क्षणिकवाद शब्दसे प्रतीत्य-समुत्यादकों 
स्वीकार किया है। 

प्रतीत्यसम्‌ त्पाद--प्रतीत्य-समुत्पादका अर्थ करते हुए असंग कहते 
: हैंप्रतिगमन करके (“>ख़तम करके एक चोज़कों दूसरीकों उत्पत्ति 
प्रतोत्य-सम्त्पाद है।) प्रत्यय अर्थात गतिशील अत्यय ("विनाश ) के 
साथ उत्पत्ति प्रतोत्य-समुत्पाद है, जो क्षणिकके अर्यकों लेकर होता है 


१. देखो पृष्ठ १९- २. यो० भू० (भूमि ३,४,५) प्रत्यय इत्व 
रात्ययसंगत उत्पाद: प्रतीत्य-सम्त्पाद: क्षणिकार्थ मधिकृत्य। रे. वहीं। 
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अथवा प्रत्यय अर्थात्‌ अतीत (>-खतम हुई चीज़ ) से अपने प्रवाहमें उत्पाद । 
'इसके होनेके बाद यह होता है', 'इसके उत्पादसे यह उत्पन्न होता है, दूसरी 
जगह नहीं, पहिलीके नष्ट-विनष्ट होनेपर उत्पाद इस अर्थेमें। अयवा 
अतीत कालमें प्रत्यय (>>खतम) हो जानेपर साथ ही! उसी प्रवाहमें 
उत्पत्ति प्रतीत्य-समुत्पाद है। द 
और भी --- द 

“प्रतोत्य-समुत्पाद क्‍या है? निःसत्त्व (>>अनू-आत्मा) के अ्थ॑में 
----। निःसत्त्व होनेसे अनित्य है इस अर्थमें । अनित्य होनेपर गति- 
शीलके अ्यमें। गतिशील होनेपर परतंत्रताके अयेमें । परतंत्र होनेपर 
निरीहके अथमें । निरीह होनेपर कार्य-कारण (चच्हेतु-फल) व्यवस्थाके 
खंडित हो जानेके अर्थमें। (कार्य-कारण-) व्यवस्थाके खंडित होनेपर 
अनुकूल कार्य-कारणकी प्रवृत्तिके अयेमें । अनुरूप कार्य-कारणकी प्रवृत्ति 
होनेपर कर्मके स्वभावके अर्थमें । 

अनित्य, दुःख, शून्य और नेरांत्म्य (नित्य आत्माकी सत्ताको 
अस्वीकार करना ) के अयेमें होनेसे भगवान (वबुद्ध)ने प्रतीत्य-समुत्पादके 
बारेमें कहा प्रतीत्य-समुत्पाद गम्भीर है।* 

“(बस्तुएँ) प्रतिक्षण नये-नये रूपमें जीवन-यात्रा (5प्रवृत्ति) करती 
है। प्रतीत्य-समुत्पाद क्षणभंगुर है।' द 


(४) हेतु विद्या 
असंगने विद्या (जच्जान)को पाँच प्रकारकी माना है--(१) 
अध्यात्मविद्या जिसमें बुद्धोक्त सूत्र, विनय और मात॒का (लच्अभि-धर्म) 
अर्थात्‌ त्रिपिटक तथा उसमें वणित विषय सम्मिलित हैं; (२) चिकित्सा- 


१. वहों कुछ पहिले। २. संयुत्तनिकाय २।९२; दीघधनिकाय २५५ 
३. प्रतिक्षणं च नव लक्षणानिप्रतत्तेन्ते। क्षण भंग रदच प्रतीत्य-समुत्पाद:”| 
४. यो० भू० (श्रुतमपी भूसि १०) 
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विद्या या वैद्यकशास्त्र; (३) हेतुविद्या या तर्ंशास्त्र; (४) शब्दविद्या 
. जिससे धर्म, अर्थ, पुदगल, (>-जीव), काल, संख्या और सखिलाधिकरण 
(>व्याकरणशास्त्र ) का ज्ञान होता है, और शिल्पकर्मस्थानविद्या (-- 
दिल्पशञास्त्रं)। -< 

हेतुविद्याको कुछ विस्तारपूर्वक समझाते हुए असंग उसे छ भागों में 
बाँटते हैं--(१) वाद, (२) वाद-अधिकरण, (३) वाद-अधिष्ठान, 
(४) वाद-अलंकार, (५) वाद-निग्नह और (६) वादेबहुकर (>नवाद- 
उपयोगी ) बातें। 

(क) वाद--वाद बहस या संलाप छ प्रकारके होते हैं। 

(७) वाद--जो कुछ मूँहसे बोला जाये, वह वाद है। 

(9) प्रवाद--लोकश्रुति या जनश्रति प्रवाद है। 

(८) विवाद--भोगोंके रखने-छीननेके सम्बन्धमें अथवा दृष्टि 
(दर्शन) या विचारके संबंबमें परस्पर विरोधी वाद (ाग्युद्ध) 
जिवाद है। 

(0) अपवाद--निन्‍्दा | 
.. (८) अनुवाद--धर्मके वारेमें उठे सन्देहोंके दूर करनेके लिए जो 
बात की जाये। हे 

(£) अववाद--तत्त्वज्ञान करानेके लिए किया गया वाद। 

इनमें विवाद और अपवाद त्यीज्य हैं, और अनुवाद तथा अववाद 
सेवनीय। 

(ख) वाद-अधिकरण--वादके उपयुक्त अधिकरण या स्थान दो 


- “कामेष्‌ तद्यथा नट-नत्तंक-लासक-हासकादुपसंहितेषु वा वेश्य 
जनोंपसंहितेषु वा पुनः संदर्शनाय वा उपभोगाय वा. . . विगृहीतानां 
, . -नानावादः।. . . . दृष्टेर्वा पुनः आरभ्य तद्यथा सत्कायदुष्टिं, 
उच्छेदद्ृष्टि, विषम हेतुर्दाब्ट, शाश्वतर्दाष्ट, वाषंगण्यदुष्टि सिथ्यादुरष्टि 
मिति वा... . -नानावाद:। 
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हैं, राजा या योग्यकुलकी परिषद्‌ और धर्म-अर्यमें निपुण ब्राह्मणों या श्रमणों- 
की सभा। 

(ग) वाद-अधिष्ठान--वादके अधिष्ठान (“मुख्य विषय) हैं 
दो प्रकारके साध्य और साध्यको सिद्ध करनेके लिए उपयुक्त होनेवाले 
आउ प्रकारके साधन। इससें साध्यके सत्‌ू-असत्‌के स्वभाव (>-स्वरूप) 
तथा नित्य-अनित्य, भौतिक-अभौतिक आदि विशेषकों लेकर साध्यके 
स्वभाव और विश्येष ये दो भेद होते हैं। 

(आठ साधन) साध्य वस्तुके सिद्ध करनेवाले साधन निम्न आठ 
प्रकारके हैं। 

(७) प्रतिज्ञा--स्वभाव या विशेषवाले दोनों प्रकारके साध्योंको 
लेकर (वादी-प्रतिवादीका) जो अपने पक्षका परियग्रह (>"पग्रहण) है। 
वही प्रतिज्ञा है। यह पक्ष-परिग्रह शास्त्र (-मत)की स्वीकृतिसे हो सकता 
है या अपनी प्रतिभासे, या दूसरेके तिरस्कारसे या दूसरेके शास्त्रीय मत 
(अनुभव) से, या तत्व-साक्षात्कारसे, या अपने पक्षकी स्थापनासे, 
या पर-पक्षके दृूषणसे, या दूसरेके पराजयसे, या दूसरेपर अनुकंपासे भी 
हो सकता है। 

($) हेतु--उसी प्रतिज्ञावाडी वातकी सिद्धिके लिए सारूप्य 
(>्सादृश्य) या वेरूप्य उदाहरणकी सहायतासे, अथवा प्रत्यक्ष, अनु 
मान या आप्त-आगम (5"शब्दप्रमाण, ग्रंव-प्रमाण) से युक्तिका कहना 
हेतु है। द 

(०) उदाहरण--उसी प्रतिज्ञावाली बातकी सिद्धिके लिए हेतुपर 
अश्रित दुनियामें उचित प्रसिद्ध ब्रस्तुकों लेकर बात करना उदाहरण है। 

(०१) सारूप्य--किसी चीज़का किसोके साथ सादुृश्य सारूप्य 
कहा जाता है। यह पाँच प्रकारका होता है।--(१) वर्तेमान या पूर्वमें 
>ेवे हेतुसे चिक्लकको लेकर एक दूसरेका सादृश्य लिग-सादश्य है; (२) 

प (>-लक्षण) सादुश्य स्वभाव-सादुइय कहा जाता है; (३) 
या-सादुश्यको कर्म -साददय कहते हैं; (४) धर्मंता (न्‍च्गुण) 
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रदइुइ्य क्र -सादश्य कहा जाता है, जेसे अनित्यमें दुःख बर्मताका सादश्य 
दुःखमें नैतत्म्यवर्मताका, निरात्मकोंमें जन्म-बर्मताका इत्माहि (५) 
हेलुफल-सादुदु् परस्पर कार्य-कारंण बननेका सादृश्य है। 

(८) बेरूप्य--किसी वस्तुका किसी बस्तुके स्तुके साथ अ-सदर होना 
वैरूप्य है। यह भी लिग-, स्वभाव-, कर्म-, धर्म-, और हेसफल-वैसा-- 
दश्योंके तौरपर पाँच प्रकारका होता है। 

(6) प्रत्यक्ष--प्रत्यक्ष उसे कहते हैं, जो कि अ-परोक्ष ( -"इन्द्रियसे 
परेका नहीं) अनमभ्यूहितअनभ्यूह्य और अ-श्रान्त है। यहाँ जो कल्पना 
नहीं, सिर्फ (इन्द्रियके) ग्रहण मात्रसे सिद्ध है, और जो वस्तु 
(>-विषय) पर आधारित है, उसे अनम्यहित-अनम्पुद्य कहते हैं। 
अश्ञान्त उसे कहते हैं, जो कि पाँच अआन्तियोंसे मुक्त है।' यह पाँच 
अआन्तियाँ हैं--- 

(४) संज्ञा भ्रान्ति--जेसे मृगतृब्णावाली (मरु)-मरीचिकामें पानी, 
की संज्ञा (जचञान)। 

(8) संख्या-श्रान्ति--जंसे घुन्चधवालेका एक चच्धमें दो चन्द्रको 
देखना । 

(7) संस्थान-अ्रान्ति--जैसे बनेठो (>-अलात) में (भ्रकाश-) 
चक्रकी अ्रान्ति संस्थान (""आकार)-सेंबंधी अआन्ति है। 

(ए) वर्ण-अान्ति--जैसे कामछा रोगवाले आदमीकों न-पीछी 

चीज़ें भी पीली दिखलाई पड़ती हैं। 

(४) कर्म-अ्रान्ति--जेसे कड़ी मुट्ठी बाँचकर दौड़नेवालेकों वंक्ष 
पीछे चले आते दोख पड़ते हैं। 


१. प्रत्यक्ष कल्पनापोढ्मअ्ञान्त --धर्मकीदि, पृ० ७६५ (असंगानुज 
वसुबन्धके दिष्य दिग्तागकका भी यही सत)॥ 

२. “यो अ्रहणमात्रप्रसिद्धोपलब्ध्याथयों विषयः यश्च विषयप्रतिष्ठोप- 
लब्ध्याश्रयों विषय: यो० भू० 
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चित्त-अ्रान्ति--उक्त पाँचों अआन्तियोंसे अ्रमपूर्ण विषयमें चित्तकी 
रति चित्त-अन्ति है। 

दृष्टि-अ्रान्ति--उक्त पाँचों भ्रान्तियोंसे अ्रमपूर्ण विषयमें जो रुचि 
स्थिति, मंगल मानना, आसक्त है, उसे दृष्टिभ्रान्ति कहते हैं। 

प्रत्यक्ष चार प्रकार का होता है--रूपो (>-भौतिक ), इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, 
मन-अनुभव-प्रत्यक्ष, लोक-प्रत्येक्ष ओर शुद्ध-प्रत्यक्ष । इन्द्रिय-प्रत्यक्ष और 
मन-अनुभव प्रत्यक्षका हो नाम लोक-प्रत्यक्ष है, यह असंग खुद मानते हैं।' 
इसे प्रकार प्रत्यक्ष तोन हो हैं, जिन्हें धंर्मकोत्ति (दिग्गाग, और शायद 
उनके गुरु वसुबन्धु भो) इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, मानस-प्रत्यक्ष और योगि-प्रत्यक्ष 
कहते हैं। हाँ वह लोक-प्रत्यक्षको जगह स्वसंवेदन-प्रत्यक्षसे चारकी संख्या 
पूरी करा देते हैं, इस तरह प्रत्यक्षके अपरोक्ष, कल्पना-रहित (--कल्पना- 
पोढ) अज्लान्त इस प्रत्यक्ष-छक्षण और इन्द्रिय-. मानस-, योगि-प्रत्यक्ष 
इन तीन भेदोंको परम्पराको हम बौद्धन्यायके सबसे पीछेके ग्रंथकारों ज्ञानश्री 
आदिसे लेकर असंग ठक पाते हैं। असंगसे पौने दो शताब्दी पहिले नागा- 
जुनसे और नाग्ार्जुनसे शताब्दी पहिले अश्वधोष तक उसे जोड़नेका हमारे 
पास साधन नहीं है। 

(8) अनुमान--ऊहा (ञच्तर्क) से अभ्यूहित (>-तकित) "और 

कंणीय जिसका विषय है वह अनुमान है। इसके पाँच भेद होते हैं--(१) 
लिंग से किया गया अनुमान, जैसे ध्वजसे रथका अनुमान, धमसे अग्नि, राजासे 
राष्ट्र, पतिसे स्त्रो, ककुद (--उडढा )-सीगसे बैठका अनुमान; (२) स्वभाव- 
से अनुमान यह एक देश ("अंश ) से सारेका अनुमान है, जैसे. एक चावलके 
पकनेसे सारी हाँडोके पकनेका अनुमान; (३) कमंसे अनुमान, जैसे हिलने, 
_ अंग-चालनसे पुरुषका अनुमान, पैरकी चालसे हाथी, शरीरको गतिसे साँप, 
हिनहिनानेसे घोड़े, होंकड़नेसे साँडका अनुमान; देखनेसे आँख, सुननेसे 
है, शुद्धनअत्यक्ष योगि-प्रत्यक्ष ही है यो छोकोत्तरस्य शानस्य विषय: ।” 
“तबुभयमेकव्यनभिपंक्षिप्प लोक-प्रत्यक्षमित्युच्यवे । यो० भू० 
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कान, सूधनेसे प्राण, चखनेसे जि छ्वा, छूतेसे त्वक, जाननेसे मनका अनुमान; 
पानोमें देखनेकी रुकावटसे पृथिधी, चिकने हरे होनेसे जल, दाह-भस्म 
देखनेसे आग, वनस्पतिके हिलनेसे हवा। (४) धर्म (--गुग) से अनुमान, 
जैसा अनित्य होनेसे दुःख होनेका अतुमान, दुःख होनेसे शून्य और अना- 
त्मक होनेका अनुमान। (५) कार्य-कारण (+>हेतु-फल) से अनुमान, 
अर्थात्‌ कार्यसे कारणका अनुमान तथा कारणमे कार्यका अनुमान, जैसे 
राजाकी सेवासे महाएंश्व्य (>-मेहाभिसार)के लाभका अनुमान, महा- 
ऐश्वर्यके लाभसे राज-सेवाका अनुमान; बहुत भोजनसे तृप्ति, तृप्तिसे बहुत 
भोजन; विषम भोजनसे व्याधि, व्याधिसि विषम भोजनका अनुमान। 

धर्मकोत्तिने तादात्म्य और तदुत्पत्तिसे अनुमानके जिन भेदोंकों बत- 
लाया है, वे असगके इन ,भेदोंमें भी मौजद हैं। 

(0) आप्तागम--यही शब्द प्रमाण है। 

(घ) वाद-अलंकार--वादमें भूषण रूप हैं वक्‍ताकी निम्न पाँच 
योग्यताएं--( १) स्व-पर-समयशता--अपने और पराये मतोंकी अभि 
जता। (२) वाककमं-संपन्नता--बोलनेमें निपुणता जोकि अग्राम्य, लघु 
(>सुबोध), ओजस्वो, संबद्ध (>-परस्पर अ-विरोबी और अशिथिल) 
और सु-अर्थ शब्दोंके प्रयोगको कहते हैं। (३) बेशारद्य--सभामें अदोनता, 
निर्भीकता, न-पीला मुख होने, गदगद स्वर न होने, अदीन वचन होनेकों 
कहते हैं। (४) स्थैयं--काल लेकर जल्दी किये बिना बोलना। (५) 
दाक्षिण्य--मित्रको भाँति पर-चित्तके अनुकूल बात करनेका ढंग। 

(डः) वाद-निग्नह--वादमें पकड़ा जाना, जिससे कि वादी पराजित 
हो जाता है। ये तोन हैं--कथा-त्याग, कथा-माद (>-इधर-उधरको 
बातें करने छगना) और कथा-दोब। बेठीक बोलना, अ-परिमित बोलना, 
अनर्थवाली बात बोलना, वेसमय बोलना, अ-स्थिर, अ-दीप्त और अ-संवद्ध 
बोलना ये कथा-दोष हैं। 

(च) वाद-निः:सरण--गुण-दोब, कौशल्य (>-निपुणता) और सभा- 
की परोक्षा करके वादकों न करना वाद-निः:सरण है। 
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(छ) वादेबहुकर बातें--ये हैं वादर्क; उपयोगी बातें .स्व-पर-मत- 
अभिज्ञता, वैश्ञार और प्रतिभान्विता। 


(५) परमत-खंडन 

अतंगने -योगाचार-भूमि/” में सोलह पर-वादों (+“दूसरोंके मतों) को 
देकर उनका खंडन किया है। ये पर-वाद हैं--- 

(क) हेतु-फल-सदह्ाइ--हेतु (नच्कारण)में फझहू (>-काये) सदा 
मीजूद रहता है, जंसा कि वाबंणण्य (सांख्य) मानते हैं। ये अपने इस 
सद्गाद (पीछे यही सत्कायेवाद) को आगम (>ग्रंय) पर आधारित तथा 
युक्ति-सम्मत मानते हैं। वे कहते हैं, जो फछू (जकार्य) जिससे उत्पन्न 
होता वह उसका हेतु (कारण) होता है; इसीलिए आदर्मा जिस 
फलको चाहता है, वह उसीके हेतुका उपयोग करता है, दूसरेका नहीं। 
यदि ऐसा न होता तो जिस किसी वस्तु (तेलके लिए तिरू नहीं रेत आदि 
किसो भी चीज) का भो उपयोग करता। 

खंडन--मंगर उनका यह वाद गलत है। आप हेतु (>चकारण) 
को फल (“कार्य )-स्वरूप मानते हैं या भिन्न स्वरूप ? यदि हेतु फछ- 
स्वैरूय ही है, अर्थात्‌ दोनों अभिन्न हैं, तो हेतु और फल, हेतुसे फल यह 
कहना गलत है। यदि भिन्न स्वरूप हैं, तो सवाल होगा--त्रह भिन्न स्वरूप 
उत्पन्न हुआ है या अनुत्पन्न ? उत्पन्न माननेपर, हेतुमें फल है कहना 


भव 


(का 


ठीक नहीं। यदि उत्पन्न मानते हैं, तो जो अनुत्यन्न है, वह हेतुमें 'ह कंगे 
कहा जायेगा ? इसलिए हेतुमें फंका सदभाव नहीं होता, हेतुके होनेपर 
फल उत्पन्न होता है। अतएव नित्य कारू सनातनसे हेतुमें फड विद्य- 
मान है यह कहना ठोक नहीं है। यह वाद अवोग-विहित (-युक्ति- 
रहित) है। 

(ख) अभिव्यक्तिवाद--अभिव्यक्ति या अभिव्यंजनावादके अनु- 
सार पदार्थ उत्पन्न नहीं होते, बल्कि अभिव्यक्त ("प्रकाशित ) होते हैं। 
हेतु-फ--सद्बादके माननेवाले सांख्यों और शब्द-लक्षणवादों वेयाकरणोंका 
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यही मत है। हेतु-फल-सद्बादके अनुसार फल (+-कार्य) यदि पहिलेहीसे 
मौजूद है, तो प्रयत्व करनेकी क्या जरूरत ? अभिव्यक्तिके लिए प्रयत्न 
करना पड़ता है। ह 

| खंडन--क्या आप अनभिव्यक्तिमें आवरण करनेवाले कारणके होने- 
को मानते हैं या न होनेकी ? आवरण-कारणके व होनेपर” यह कह 
नहीं सकते । 'होनेपर” भी नहीं कह सकते, क्योंकि जंत्र वह हेतुको नहीं 
ढाँक सकता, जो कि सदा फल-संयुक्त है, ते! फलकों कैसे ढाँक सकता हैं ! 
हेतु-फल सद्बाद वस्तुत: गलत है, वस्तुओंके अध्मव्यक्त न होनेके छ कारण 
हैं'-- (१) दूर होनेसे, (२) चार प्रकारके आत्रणोंसे ढंके होनेसे, (३) 
सूक्ष्म होनेसे, (४) चित्तके विक्षेपसे, ( दयके उपछातसे, ६६) 
इन्द्रिय-संबंधी ज्ञानोंके न पानेसे। 

जिस तरह सांख्योंका हेतु-फल-अभिव्यक्तिवाद गरूत है, वेसे-हूं। वेया- 

क्रणों (और मीमांसकोंका भी) शब्द-अभिव्यवितवाद भी ग्ररूत हैं। 
“शब्द नित्य है” यह युक्तिहीन वाद है। 

(ग) भूत-भविष्यके द्रव्योंका सद्वाद--यह बौद्ध सर्वास्तिवादियोंका 
मृत है, अश्वघोष (५० ई०)से असंगके वक्‍त तक गंधार (असंगकी जन्म- 
भमि) सर्वास्तिवादियोंका गढ़ चला आया था। असंग्रके अनुज वसुबन्धुका 
महान्‌ ग्रंथ अभिधर्मकोश तथा उसपर स्वरचित-भाष्य सर्वास्तिवाद 
(>वैभाषिक ) के ही ग्रंथ हैं। लेकिन अब गंधार तथा सारे भारतसे इन 
प्राचोन (+-स्थविर) बौद्ध संप्रदायोंका लोप होनेवाछा था और उनका स्थान द 
महायान लेने जा रहा था। सर्वास्तिवादी कहते अतीत (नन्‍्मूत) है 


अनागत (+>भविष्य) है, दोनों उसी तरह लक्षेण-सपन्न हैं जेसे कि वतमान 
द्रव्य । 


१ ईंद्वरकृष्णने भी सांख्य-कारिकाोें इन हेतुओंको ग्रिनाया है। 
ईदबर-कृष्णका दूसरा नाम विध्यवासी भी भ्रां, और उनकी प्रतिदृंद्विता 
असंगानज वसुबन्धुसे थी, यह हमें चीनी लेखोंसे भालूम है। 
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खंडन--असंग इसका खंडन करते हुए कहते हैं--इन (अतीत- 
अनागत ) काल्‍-संवंधी वस्तुओं (>-वर्मों )की नित्य मानते हो या अनित्य ! 
यदि नित्य मानते हों, तो त्रिकाल-संबद्ध नहीं वल्कि कालातीत होंगे। 

यदि अनित्य लक्षण (>स्वरूप) मानते हो, तो 'तानों का लोंमें वसा ही 
विद्यमान है” यह कहना ठोक नहीं। 

(घ) आत्मवाद--आत्मा, सत्त्व, जीव, पोब या पुदूगल नामधारी 
एक स्थिर सत्य तत्त्वकों मानना आत्मवाद है; (उपनियदका यह प्रधान 
मत है)। असंग इसका खंडन करते हैं--जों देखता है वह आत्मा है यह 
भी यृक्ति-यकत नहीं। आत्माकों धारणा न प्रत्यक्ष पदार्थमें होती है, न 
अनुमान-गम्य पदार्थमें ही। यदि चेष्टा (--शरोर-क्रिया) को बुद्धि-हेतुक 
मानें, तो आत्मा चेष्टा करता है! यह कहना ठोक नहीं। नित्य आत्मा चेष्टा 
कर नहीं सकता। नित्य आत्मा सुख-दुःखसे भी लिप्त नहीं हो सकता। 

वस्तुत: धर्मों (>"सांसारिक वस्तु-घटनाओं ) में आत्मा एक कल्पना 
मात्र है। सारे धर्म” अनित्य, अध्रुव, अनृ-अह्बासिक, विकारो, जन्म- 
जरा-व्याधिवाले हैं, दुःख मात्र उनका स्वरूप है। इसीलिए भगवान्‌ने 
कहा--भिक्षुओ ! ये धर्म (>-वस्तुएँ) हा आत्मा हैं। भिक्षु! यह 
तेरा आत्मा अ-श्रुव, अनू-आश्वासिक, विपरिणामी ("-विकारी) है।” 
यह सत्त्वकी कल्पना संस्कारों (--ऊत वस्तुओं, घटनाओं ) में ही -समझनी - 
चाहिए, दुनियामें व्यवहारकी आसानी' के लिए ऐसा किया जाता है। 
वस्तुत: सत्त्व या आत्मा नामकी वस्तु कोई नहीं है। आत्मवाद युक्तिहीन 

बाद है। 

($) शाहबतबाद --आत्मा और लोकको शाश्वत, अकृत, अकृत- 
कृत, अनिर्मित, अनिर्माणकृत, -अवध्य, कूटस्थायी मानना शाश्वतवाद है। 
कितने ही (यूनानी दा्शनिकोंकी) परमाणु नित्यताकों माननेवाले भो 
शाइवतवादी होते हैं। परमाणु नित्यवादके बारेमें आगे कहेंगे। 


१. सुख-संव्यवहारार्थभ्‌।” २. प्रक्र८ कात्यायन, पृष्ठ ५९२ 
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(च) पूर्बकृतहेतुवाद--जो कुछ आदमीको भोग भोगना पड़ रहा 
है, वह सभी पूर्वके किये कर्मोके कारण हैं, इसे कहते हैं पूर्वक्नत-हेतुवाद, 
यह जेनोंका मत है। दुनियामें ठीकसे काम करनेवालोंको दुःख पाते, झूठे 
काम करनेवालोंकों हम सुख पाते देखते हैं। यदि पुरुष-प्रयत्नके आधीन 
होता, तो ऐसा न होता। इसलिए यह सब पूर्वक्ृतहेतुक, पुरिविलेका 
फल है। 

असंग इस बातसे बिल्कुल इन्कार नहीं करते, हाँ, वह साथ ही पुरुषके 
आजके प्रयत्नकों भी .फलदायक मानते हैं। 

(छ) ईश्वरादिकतृत्वाद--इसके अनुसार पुरुष जो कुछ भी 
संवेदना (>-अनुभव) करता है, वह सभी ईश्वरके करनेके कारण होता 
है। मनृष्य शुभ करना चाहता है, पाप कर बेंठता है; स्वगंल्लेकंमें जानेकी 
कामना करता है, नरकमें चला जाता है; सुख भोगनेकी इच्छा रखते दुःख 
ही भोगता है। चंकि ऐसा देखा जाता है, इससे जान पड़ता है कि भावोंका 
कोई कर्त्ता, ख्रष्टा, निर्माता, पितासा ईश्वर है। द 

खंडन---ईइवरमें जगत्‌ बनानेकी शक्ति (जीवोंके) कर्मके कारण 
है, या बिना कारण ही? कर्मके कारण (“>हेतु) होनेसे सहेतुक है ही, 
फिर ईश्वरका क्‍या काम ? यदि कर्मके कारण नहीं, अतएवं अहेतुक है 

तब भी ठीक नहीं। फिर सवाल होगा-- (सृष्टिकर्त्ता) ईश्वर जगतूके 
. अन्तर्भूत है या नहीं? यदि अन्‍्तर्भूत है, तो जगतसे समानधर्मा हो वह 
जगत्‌ सृजता है, यह ठीक नहीं है; यदि अन्तर्भूत नहीं है, वो (जगतूसे) 
मुक्त (या दूर) जगत्‌ सृजता है, यह भी ठीक नहीं। फिर प्रश्न है--वह 
जगत॒को समप्रयोजन सजता है या निष्प्रयोजन ? यदि सप्रयोजन तो उस 
प्रयोजनके प्रति अनीश्वर (>बेबस) है फिर जगदीश्वर कैसे ? यदि 
निष्प्रयोजन स॒जता है, तो यह भी ठीक नहीं (यहं तो मूँले चेष्टित होगा ) । 
इसी तरह, यदि ईश्वरहेतुक स॒ष्टि होती है, तो जब ईश्वर है तब सुष्टि, जब 


१. सहावोर, पृष्ठ ४९६ 
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सृष्टि है तव ईदवर और यह ठीक नहीं; (क्योंकि दोनों तब अनादि होंगे) 
ईश्वर-इच्छाके कारण सप्टि है, इसमें भो वही दोब है। इस प्रकार सामर्थ्य 
जयतुर्म अन्तमूत्त-अनच्तर्बूत होने, संश्रयोजन-निष्प्रयोजन, और हेतु होनेकी 
वात लेकर विचार करतेसे पता ऊगा कि सृष्टिकर्ता ईदवर मानना बिल्कुल 
अवक्त है। 

(जड़े हिलाहएशएइ--जो बज्ञमें मंत्रविधिके अनुसार हिंसा (+- 
प्राणातियात ) करता है, हवन करता है या जो हवन होता है (पशु ), और 
जा इंसप सहसथक हाता हूं, सभी स्वर्ग जाते हैं--यह याज्ञिकों (और 
नामांसकों । का मत हिसाब मंवाद है। कलियुगके आनेपर ब्राह्मणोंने पुराने 
आह्ाय-धर्मकों छोड़ गांस खानेकी इच्छासे इस (हिसाधर्म) का विधान 
किया । 

हतु, दुष्टान्द, व्याभतार, फलशक्तिके अभाव, मंत्रश्रणेताके संबंधसे' 
विचार करने पर वह बाद अयृकत ठहरता है। 

(झ) अन्तानल्दिकवाद-छोक अन्तवानू, छोक अनन्तवान्‌ है 
इस वादको अन्तावनन्तिकवाद कहते हैं। बुद्धके उपदेशों' में भी इस वादका 
ज़िक आया है। 

(झ) अमदिफ्ेरडपए-- इह वाद भी बुद्ध-वचनोंमें मिलता है, 
और बपहिले इसके बारेमें कहा जा चुका है। 

(2) अहेतुकबाद--आत्मा और लोक अहेतुक (>-बिना हेतुके ) 
ही हैं, यह अह्ठेतुकवाद है, यह भी पीछे आ चुका है।' अभावके अनस्मरण 
आत्माके अनुस्परण, बाह्म-आमभ्यन्तर जगत्‌में निेतुक वैचित््यपर विचार 
करवद यह दाद अययत जात पड़ता है। 

(ठ) उच्छेदवाद--आत्मा रूपी, स्थूल चार महाभतोंसे बना है 
वह रोब-, ग्ंड-, £7०-::४5 है। मरनेके बाद वह उच्छिन्न हो जाता है, 

१. देखो दीघनिकाय १७९ २. देखो पीछे, पृष्ठ ४९३ 
३, देखो परशो, पह्ठ हटर ४. देखो पीछे, पृष्ठ ४८७-८ 
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नष्ट हो जाता है, फिर नहीं रहता। जिस तरह टूटे कपाल (कत्तेंनके टुकड़े 
जुड़ने लायक नहीं होते, जिस तरह टूटा पत्थर अंग्रतिसरन्धिक होता हें, 
बैसे ही यहाँ (आत्मांके बारेमें) भी समझना चाहिए। 

संडव्---यदि आत्मा (पाँच) स्कन्घ ह, यो स्कृत्ध (स्वरूपरे दाशमान 
होते भी) परंपरासे चलते रहते हैं, वैसे ही आत्माकों भी मानना चाहिए! 
रूपी, औदारिक, चातुर्महाभूतिक, सराग, समंड, सशल्य आत्मा होता, 
तो “डलोकोॉसे वह इससे भिन्न रूपमें कैसे दीख पड़ता है? 

उच्छेदवाद अर्थात्‌ भौतिकवादके विरुद्ध बस इतनी ही युक्‍्ति दे असंगने 
सौन धारण किया है। 

(४) नास्तिकवाइ--दान-सक्ष कुछ नहीं, यह छोक परल्लोक कुछ 
नहीं, सुकृत दुष्कृतका फल नहीं श्ोता--यह नास्तिकवाद, पहिले भी 
आ थका है। 

(ढ) अग्रवाद--ब्राह्मण ही अग्र ("उच्च श्रेष्ठ) वर्ण है, दूसरे 
वर्ण हीन हैं, ब्राह्मण शुक्ल वर्ण हैं, दूसरे वण कृष्ण हैं, ब्राह्मण शुद्ध होते 
हैं, अब्राह्मत नहीं; बाहाश बह्ाके औरस पुत्र मुखसे उतन बअहाज, बह - 

निर्मत, ब्रह्म -पार्षद हैं, जैसे कि कलियुगवाले ये ब्राह्मण । 

... खंडन---बाह्याण भी दूसरे वर्णोकी भाँति प्रत्यक्ष म्ातु-योनिसे उत्पन्न 
हुए देखे जाते हैं, (फिर बरह्माका औरस पुत्र कहता ठीक नहीं), अतः ब्राह्मण 
अग्नवर्ण हैं” कहना ठीक नहीं। कया योनिसे उत्पन्न होनेके ही कारण ब्राह्मण- 
को अग्न मानते हो, या उसमें विद्या और सदाचारकी भी जरूरत समझते 
हो? यदि योनिसे ही मानते हो, तो यज्ञमें श्रुत-प्रधान, शील-प्रधान ब्राह्मण- 
के लेनेकी बात क्‍यों करते हो? यदि श्रुव (>विद्या) और ज्लीरू (+- 
सदाचार) को मानते हो, तो ब्राह्मण अग्र- दर्ण है. कहता ठीक नहीं। 

(ण) शुद्धिवाद--जो सुन्दरिका नदीमें नहाता है, उसके सारे पाप 
घुल जाते हैं, इसी तरद्व बाहुदा, गया, सरस्वती, गंगामें नहानेसे पाप छूटता 


१. देखो, पृष्ठ ४८७ 
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है। कोई उदक स्तान मात्रसे शुद्धि मानते हैं। कोई कुक्कुर ब्रत 
(+-कुक्कुरकी तरह हाथ बिता लगाये मूँहसे खाना, वैसे ही हाथ पैर 
करके बैठना-चलना आदि), गोत्रत, तेलमसि-त्रत, नग्न-त्रत, भस्म-ब्रत, 
काष्ठ-ब्रत, विष्ठा-ब्रत जेसे ब्रतोंसे शुद्धि मानते हैं; इसे शुद्धिवाद 
कहते हैं। 

'खंडन--शुद्धि आध्यात्मिक -ब्यत है, फिर यह तीर्य-स्तानसे कैसे हो 
सकती है? रा 

(त) कौतुकमंगलबाद--सूर्य-ग्रहण, . चन्द्र-प्रहण, ग्रहों-नक्षत्रोंकी 
विशेष स्थितिसे आदमीके मनोरथोंकी सिद्धि या असिद्धि होती है। इस- 
लिए ऐसा विश्वास रखनेवाले (>-कौतुकमंगलवादी ) लोग सूय आदिकी 
पूजा करते हैं, होम, जप, तर्पेण, कुम्भ, बेल (+-बिल्व ), शंख आदि चढ़ाते 
हैं, जेसा कि जोतिसी (>नगाणितिक) करते हैं। 

खंडन---आप सूर्य-चन्द्र-प्रहण आदिके कारण पुरुषकों सम्पत्ति- 
विपत्तिको मानते हैं या उसके अपने शुभ-अशुभ कर्मेसे ” यदि ग्रहण आदिसे 
तो शुभ-अशुभ कर्म फ़जूल, यदि शुभ-अशुभ कमसे तो ग्रहणसे कहना ठीक 
नहीं । 


४-अन्य विचार 


असंगने - स्क्रेव, द्रव्य, परमाणुके बारेमें मी अपने विचार प्रकट 
किए हैं' 
(१) स्कंघ-- 

(क) रूप-स्कंध या द्रव्य--रूप-समुदाय (--रूपस्कंध ) में चौदह 
« द्रव्य, हैं--पृथिवी-जल-अग्ति-वायु चार महामूत, रूप-शब्द-गन्ध-रस- 


स्प्रष्टव्य पाँच इन्द्रिय-विषय और चक्ष-श्रोत-प्राण-जिह्वा-काय (त्वक ) 
पाँच इन्द्रियाँ। 


व्य कहीं-कहीं अकेले मिलते हैं, जैसे द हो रा-शंख-शिला-मूँगा आदियें 
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अकेला पृथिवी-द्रव्य, चश्मा-सार-तड़ाग-नदी-प्रषात आदिमें सिर्फ अकेला 
जल, दीपक-उल्का आदिमें अकेला अग्नि, पुरवा-पछवाँ आदिमें अकेला 
वायू। कहीं दो-दो द्रव्य इकट्ठा मिलते हैं, जैसे बर्फ-पत्ता-फल-फूल आदियें 
और मणि आदिमें भी। कहीं-कहीं वृक्षादिके तप्त होनेपर तीन भी। 
और कहीं-कहीं चार भी, जैसे शरीरके भीतरके केशसे लेकर मल-मृत्र 
तकमें। खक्‍खट (--खटखट ) होना पृथिवीका सूचक है, बहना जलका, 
ऊपरकी ओर जलना अग्निका और ऊपरकी ओर जाना वायुका। जहाँ 
ज़ो-जो' मिले, वहाँ उस महाभूतको मानना चाहिए। सभी रूप-समुदायमें 
सारे महाभूत रहते हैं, इसीलिए तो सूखे काठ (>-पृथिवी)को मथनेसे 
आग पंदा होती है, अतिसंतप्त लोहा-रूपा- सुवर्ण पिघल जाते हैं। 

(ख) वेदना--अनुभव करने कों कहते हैं। 

(ग) संज्ञा--संज्ञा संजानन, जाननेको कहते हैं। 

(घ) संस्कार--चित्तमें संस्कारको कहते हैं। 

(ह) विज्ञान--विज्ञानके बारेमें पहिले कहा जा चुका है। 

(२) परसाणु--बीजको भाँति परमाणु सारे रूपी स्थूल द्रव्योंका 
निर्माण करते हैं, वह सूक्ष्म और नित्य होते हैं। अध्षंग ऐसे परमाणुओंकी 
सत्ताका खंडन करते हैं।-- 

परमाणुके संचयसे रूपसमुदाय नहीं तेयार हो सकता क्योंकि पर- 
माणुके परिमाण, अन्त, परिच्छेदका ज्ञान बुद्धि (+-कल्पना) पर निर्भर 
है, (प्रत्यक्षपर नहीं)। परमाणु अवयव रहित है, फिर वह सावयव 
द्रव्योंका निर्माण कैसे कर सकता है? परमाणु अवयव-सहित है, यह 
नहीं कह सकते, क्योंकि परमाणु ही अवयव है, और अवयव-द्रव्यका होता 
है, परमाण का नहीं । 

परमाणु नित्य हैं, यह कहना ठीक नहीं क्योंकि इस नित्यताको परीक्षा 
करके किसीने सिद्ध नहीं किया। सूक्ष्म होनेसे परमाणु नित्य है, यह भी 
कहना ठीक नहीं, क्योंकि सूक्ष्म होनेसे तो वह अधिक दु्बंल (अतएव 
भंगूर) होगा। 
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» २-दिग्नाग (४२५ ई०) 

वसुवंबुकी तरह दिग्तागकको भो छोड़कर आगे बढ़ना नहीं चाहिए, 
यह मैं मानता हू, किंतु मैं धर्मकीत्तिके दर्शन के बारेमें उनके प्रमाणवर््तिकके 
आधारपर सविस्तर लिखने जा रहा हूँ ' प्रमाणवात्तिक वस्तुतः आचार्य 
दिग्तागके प्रधान ग्रंव प्रमाणसमुच्चयकी व्याख्या (वात्तिक) है--।जिसमें 
धर्मकोत्तिने अपनी मौलिक दृष्टिको कितने ही जगह दिग्नागसे मतभेद रखते 
हुए भो प्रकट किया---इसलिए दिग्नागपर और लिखनेका मतलब पुनरुक्ति 
और ग्रंयविस्तार होगा। दिग्नागके बारेमें मैंने अन्यत्र' लिखा है-- 

'दिग्ताग (४२५ ई०) वसुवन्धुके शिष्य थे, यह तिब्बतकों परंपरासे 
मालूम होता है। और तिब्बतमें इस संबंधकी यह परंपराएं आठवीं शताब्दी- 
में भारतसे गई थीं, इसलिए उन्हें भारतीय-परंपरा ही कहना चाहिए 
यद्यपि चीनी परंपरामें दिग्नागके वसुवंधुका शिष्य होनेका उल्लेख नहीं है, तो 
भी वहाँ उसके विरुद्ध भी कुछ नहीं पाया जाता। दिग्नागका काल वसुवंध 
और कालिदासके बीचमें हो सकता है, और इस प्रकार उन्हें ४२५ ई० के 
आसपास माना जा सकता है। नन्‍्यायमुखके अतिरिक्त दिग्नागका मुख्य ग्रंथ 
प्रमाणसमुच्चय है, जो सिफ तिब्बती भाषामें ही मिलता है। उसी भाषामें 
प्रमाण समुच्चयपर महावेबाकरण काशिकाविवरणपंजिका (“न्यास)के 
कर्ता जिनेन्द्रबुद्धि (७०० ई०)की टीका भी मिलती है। “४” 

दिग्नागका जन्म तमिर प्रदेशके काञऊची (+-कंजीवरम )के पास 
सिहवक्र” नामके गाँवमें एक ब्राह्मग-घरमें हुआ था। सयाना होनेपर 
वह वात्सीपुत्रीय बौद्धसंप्रदायके एक भिक्षु नागदत्तके संपर्कमें आ भिक्षु बने। 
कुछ समय पढ़नेके बाद अपने गुरुसे उनका पुदूगल (--आत्मा)' के बारेमें 








१. पुरातत्व-निबंधावलो, पृष्ठ २१४-१५ 

२- वात्सीपुत्रीय बोद्धोंके पुराने सम्प्रदायोंमें वह सम्प्रदाय है, जो 
अनात्मवादसे साफ इन्कार न करते भो, छिपे तौरसे एक तरहके आत्म- 
वादका समर्थन करना चाहता था। 
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मतभेद हो गया, जिसके कारण उन्होंने मठको छोड़ दिया, और वह उत्तर 
भारतमें आ आवचाये वसुवंघ॒के शिष्योंमें दाखिल हो गए, और न्यायशास्त्र- 
का विशेषतौरसे अध्ययन किया। अध्ययनके बाद उन्होंने शास्त्रार्थोमिं 
प्रतिद्वंदियोंपर विजय (दिग्विजय) पाने और न्यायके थोड़ेसे कितु गंभीर 
अ्रंथोंके लिखनेमें समय बिताया। | 

दिगतागके प्रधान ग्रंथ प्रमाणसमुच्चयमें परिच्छेदों और श्लोकों 
(ज-कारिकाओं ) की संख्या निम्न प्रकार है--- 





परिच्छेद विषय इलोक संख्या 

१ प्रत्यक्ष-परीक्षा ४८ 
२ स्वार्थानुमान-परीक्षा ५१ 
३. परार्थानुमान-परीक्षा ५० 
४. दुष्टान्त-परोक्षा २१ 
५ अयोह-परीक्षा ५२ 
६ जाति-परीक्षा श्प्‌ 

२४७ 


प्रभाण-समुच्चयका मूल संस्कृत अभी तक नहीं मिल सका है, मैंने 
अयनी चार तिब्बत-यात्राओंमें इस ग्रंथके इँड़नेमें बहुत परिश्रम किया, किन्तु 
इसमें सफलता नहीं मिलो; किन्तु मुझे अब भी आज्ञा है, कि वह तिब्बतके 
किसी मठ, स्तूप या मृत्तिके भीतरसे ज़रूर कभी मिलेगा। 

प्रमाणसमुच्चयके प्रथम इलोकमें दिग्नामने ग्रंथ लिखनेका प्रयोजन 
इस प्रकार लिखा है--- | 

“जगत्‌के हितेषी प्रमाणभूत उपदेष्टा ' '  बुद्धको नमस्कार कर, 
जहाँ-तहाँ फैले हुए अपने मतोंकों यहाँ एक जगह प्रमाणसिद्धिके लिए 
जमा किया जायेगा।” 


१. प्रमाणभृताय जगद्धितंषिणे प्रणम्य शसस्त्रे सुगताय तायिने। 
. अमाणसिद्धये स्वभतात्‌ समुच्चयः करिष्यते विप्रसितादिहेककः 
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दिग्नागने अपने ग्रंथोंमें दूसरे दर्शनों और वात्स्यायनके न्‍्यायभाष्यको 
तो इतनी तकंसंगत आलोचना की है, कि वात्स्यायनके भाष्यपर पाशुप- 
ताचार्य उद्योतकर भारद्वाजको सिर्फ उसका उत्तर देने के लिए न्यायवात्तिक 
लिखना पड़ा। 


8३-धर्मकीत्ति (६०० ई० ) 


डाक्टर इचेर्वास्कीके शब्दोंमें धर्मकीत्ति भारतीय कान्‍्ट थे। धर्मकीत्ति- 
की प्रतिभाका लोहा उनके पुराने प्रतिद्वंदी भी मानते थ्रे। उद्योतकर (५५० 
ई० )के “न्यायवात्तिक”को धर्मकोत्तिने अपने तकंशरसे इतना छिन्न-भिन्न 
कर दिया था, कि वाचस्पति (८४१) ने उसपर रीका' करके (धर्मकीत्तिके ) 
“तर्कपंकमें-मग्न उद्योतकरकी अत्यन्त बूढ़ी गायोंके उद्धार करने का पुण्य 
प्राप्त करना चाहा। जयन्त भट्ट (१००० ई०)ने धर्मकीत्तिके ग्रंथों 
कड़े आलोचक होते हुए भी उनके 'सुनिपुणबुद्धि होने, तथा उनके प्रयत्व- 
को “जगदभिभव-धीर” माना। अपनेको अद्वितीय कवि और दाशेनिक 
समझनेवाले श्रीहर्प (११९२ ई०) ने धर्मकीत्तिके तर्कंपथकी दुराबाध' 
कहकर उनकी प्रतिभाका समर्थन किया। वस्तुतः धर्मकीत्तिकी प्रतिभाका 
१. यदक्षपाद: प्रवरों मुनीनां शमाय शास्त्र जगतों जयाद । 
कुतकिकाज्ञाननिव॒त्तिहेतु: करिष्यते तस्थ मया निबन्धः ॥। 
-“न्यायवातिक १३१११ 
२. न्यायवात्तिक-तात्पयंटीका १११ 
३. इति सुनिवुणबुद्धिलंक्षणं वक्‍तुकामः: पदयुगलूरपोद॑ निर्ममे 
नानवद्यम्‌ । 
भवतु मतिमहिम्नइचेष्टितं दृष्टमेतज्जगदभिभवधोर॑ घ्रौमतो घर्मकीतें:। 
-+न्यायमंजरी, प्‌ ० १०० 
४. दुराबाघ इव चाय धस्मंकोतें: पन्‍या इत्यवहितेन भाव्यमिहेति ३ 
--खण्डनखण्डखाद्य १ 
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लोहा तबसे ज्यादा आजकी विद्वन्मंडडी मान सकती है, क्योंकि आजकी 
दाशनिक और वंज्ञानिक प्रगतिमें उसके मूल्यकों वह ज्यादा समझ 
सकते हैं। द 

१. जीवनी--धर्मकीत्तिका जन्म चोल (>उत्तर तमिल) प्रान्तके 
तिझुमले नामक ग्राममें एक ब्राह्मणके घरमें हुआ था। उनके पिताका नाम 
तिब्बती परंपरामें कोरुनन्द (? ) मिलता है, और किसी-किसोीमें यह भी 
कहा गया है, कि वह कुमारिलभट्टके भांजे थे। यदि यह ठीक है--जिसकी 
बहुत कम संभावना है---तो मामाके तकोंका भांजेने जिस तरह प्रमाण- 
वात्तिकर्में खंडन करते हुए मारमिक परिहास किया है, वह उन्हें सजीव हास्य- 
प्रिय व्यक्तिके रूपमें हमारे सामने छा रखता है। धर्मकीत्ति बचपनसे ही बड़े 
प्रतिभाशाली थे। पहिले उन्होंने ब्राह्मणोंके शास्त्रों और वेदों-बेदांगोंका 
अध्ययन किया। उस समय बौद्धधर्मकी ध्वजा भारतके कोने-कोनेमें फहरा 
रही थी, और नागार्जुन, वसुवंधु, दिग्नागका बौद्धदर्शन विरोधियोंमें प्रतिष्ठा 
पा चुका था। धर्मकीत्तिको उसके बारेमें जाननेका मौका मिला और वह 
उससे इतने प्रभावित हुए कि तिब्बती परंपराके अनुसार उन्होंने बौद्ध 
गृहस्थोंके वेषमें बाहर आना जाना शुरू किया (? ), जिसके कारण ब्राह्मगों- 
ने उनका वहिष्कार किया। उस वक्‍त नालन्दाकी ख्याति भार॑तसे दूर-दूर 
तक फैली हुई थी। धर्मकीत्ति नालंदा चले आये और अपने समयके महान्‌ 
विज्ञानवादी दार्शनिक तथा नालन्दाके संघ-स्थविर (+-प्रधान) धर्मपालके 
शिष्य वन भिक्षसंघमें सम्मिलित हुए। 

धर्मकीलिकी न्यायशास्त्रके अध्ययनमें ज्यादा रुचि थी, और उसे 
उन्होंने दिग्नागकी शिष्य-परंपराके आचायें ईश्वरसेनसे पढ़ा। 

विद्या समाप्त करनेके बाद उन्होंने अपना जीवन ग्रंथ लिखने, शास्त्रार्थ 
करने और पढ़नेमें बिताया। 

(धर्मकीत्तिका काल ६०० ई०)---चीनी पर्यटक इ-चिडने धर्मे- 


१. मेरो “थुरातत्वनिबंधावली, पृष्ठ २१५-१७ 
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कीत्तिका वर्णन अपने ग्रंयमें किया है, इसलिए घर्मकीत्ति ६७९ ई० से पहिले 
हुए, (इसमें संदेह नहीं)।  'धर्मकीत्ति नालंदाके प्रधान आचाये धर्म- 
पालके शिष्य थे। युन-च्वेंढके समय (६३३ ई०) घर्मपालके शिष्य शील- 
भद्व चालंदाके प्रधान आचाये थे, जिनकी आयु उस समय १०६ वर्षकी 
थी। ऐसी अवस्थामें घ॒र्मपालके शिष्य धर्मकीत्ति ६३५ ई० में बच्चे नहीं 
हो सकते थे। * * " '(धर्मकीत्तिके बारेमें) युन्‌-च्वेडकी चुप्पीका कारण 
हो सकता है युन-च्वेहके नालन्दा-निवासके समयसे पूर्वही घमंकोत्तिका 
देहान्त हो चुका होना हो।  * / 

यह और दूसरी वातोंपर विचारते हुए घर्मकीत्तिका समय ६०० 
ई० ठीक मालूम होता है। 

२. घर्मकीत्तिके ग्रंथ--धर्मकीत्तिने अपने ग्रंथ सिर्फ प्रमाण-संवद्ध 
बौद्धदर्शन या बौद्ध प्रमाणशास्त्रपर लिखें हैं। इनकी संख्या नौ है, जिनमें 
सात मूल ग्रंथ और दो अपने ही ग्रंथोंपर टीकाएंँ हैं। 





ग्रंथनाम ग्रंथपरिमाण (इलोकोंमें ) गद्य या पद 
१. प्रमाणवात्तिक १४५४४ पय्य 
२. प्रमाणविनिश्चय १३४० गद्य-पद्य 
३. न्यायविन्दु १७७ गद्य 
४. हेतुविन्दु '४डंड४ गद्य 
५. संबंध-परीक्षा २९ प्द्य 
६. वाद-न्याय ७९८ गद्य-पद्य 
७. सनन्‍्तान्तर-सिद्धि ७२ प्य 
४३ १४३) 
टीकाएं-. 
१. (८) वृत्ति ३५०० गद्य प्रमाणवात्तिक १ परि- 
च्छेदपर। 
२. (९) वत्ति १४७. गद्य संबंवपरीक्षापर 


३६४७ 
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गोया धर्मकीत्तिने मूल और दीका मिलाकर (४३१४३ --३६४७) 
७९६१३ इलोकों के बराबर ग्रंथ लिखे हैं। धर्मकीत्तिके ग्रंथ कितने महत्त्व- 
पूर्ण समझे जाते थे, यह इसीसे पता लगता है कि तिब्बती भाषामें अनुवा- 
दित बौद्ध न्यायके कुल संस्कृत ग्रंथोंके (७५००० इ्लोकोंमें १३७००० 
धर्मकीत्तिके ग्रंथोंकी टीका-अनुटीकाओंके हैं।* 


१. इलोकसे ३२ अक्षर समझना चाहिए | 
२. ठीकाएँ इस प्रकार हैं--- 


सूल ग्रंथ टीकाकार किस परिच्छेदपर ग्रंथ-परिमाण 
१.प्रमाण- १. देवेन्द्रबद्धि (पंजिका) 7' र-४ड॑. ८,७४८ 
वातिक २.शाक्यबुद्धि (पंजिका-दीका))' २-४ १७,०४६ 
३. प्रज्ञाकरगुप्त (भाष्य )87' २-४ १६,२७६ 
४ . जयानन्त (भाष्यटीका )7' २-४ १८,१४८ 
५ . यमारि (भाष्यटीका ) 7 २-४ २६,५५२ 
६ . रविगुप्त (भाष्यटोका ) 7' २-४ ७,५५२ 
७ . मनो रथनन्‍्दी (वृत्ति )5 श्४ड ८,००० 
८ . धर्मंकीत्ति (स्ववृत्ति )7"5 १ ३,५०० 
९ .शंकरानंद (स्ववृत्तिटीका)॥ १ ७,५७८ 
(अधूर्ण ) 

१० , कर्णकगोसी (स्ववत्ति-टीका)5 १ १०,००० 

११. शाक्यधुद्धि (स्ववत्तिटोका)॥' १ ५५७४ 
२.प्रमाण- १. धर्मोत्तर (टीका) 7 १-२ १२,४६३ 
विनिश्चय १ .ज्ञानश्री (टोका)7 ३,२७१ 
३. न्‍्यायविन्दु १.विनीतदेव (टीका )7' १-३ १,०३० 
२. धर्मोत्तर (टीका) 78 १-३ १,४७७ 

३ .दुर्वेकसिञ्र (अनु-टीका ) 8 १-३ 


४ , कमलशील (टीका )7४' २२१ 
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५. जिनमित्र (टीका) 7' ३१ 
४. हेतुविन्द १. विनीतदेव (टीका )प' १-४ २,२६८ 
२.अच॑ंट (विवरण)75 श्-ड १,७६८ 
३ .दुर्वेकमिश्र (अनु-टीका) ' श्-ड हे 
५ ,संबंध- १. धर्मकोत्ति (वृत्ति)7' १४७ 
परीक्षा ५. विनोतदेव (ठीका)7' ५४८ 
३ .शंकरानंद (टीका )7' डे८४ 
६ - वादन्याय १. विनीतदेव (ठीका)7' ६०९ 
... २. शान्तरक्षित (टीका )7'8 २,९०० 

७. सन्‍्ताना- 
न्तर-सिद्धि १. विनोतदेव (टीका)7' ४७४ 


!. 7". तिब्बती भाषानुवाद उपलब्ध; 5-संस्कृत सूल, मौजूद । 
7 . प्रमाणवात्तिकके टीकाकारोंका क्रम इस प्रकार है--- 


प्रमाणवातिक 
। क्‍ 
फेफफ---_-..ढै न || 
। | | । 
१.स्वार्थनूमान २.प्रमाणसिद्धि ३. प्रत्यक्ष ४, परार्थानुभान 
है 





पा 
कक 
[77 । | |] 


शंकरानंद शाक्यबुद्धि कर्णकगोमी मनोरथनन्दी प्रज्ञाकरगुप्त वेवेन्रबद्धि 


ऋा आआ ?. 


रविगुप्त जयानन्त यमारि शाक्यबद्धि 
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(प्रमाणवात्तिक ) --यह कह चुके हैं, कि धर्मकीत्तिका प्रमाणवात्तिक 
दिग्नागके प्रमाणसमुच्चयकी एक स्वतंत्र व्याख्या है। प्रमाणसमच्चयके 
छ परिच्छेदोंको हम बतला चुके हैं। प्रमाणवात्तिकके चार परिच्छेदोंके 
विषय प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष-स्वार्थानुमान प्रमाण, और परार्थानमान-प्रमाण 
हैं; किन्तु आमतौरसे पुस्तकोंमें यह क्रम पाया जाता है--स्वार्थानमान 
प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष और परार्थानुमान। यह क्रम गलत है यह समझनेमें 
दिक्कत नहीं होती, जब हम देखते हैं कि प्रमाणसमुच्चयके जिस भागपर 
प्रमाणवात्तिक लिखा गया है, वह किस ऋमसे है। इसके लिए देखिए, प्रमाण- 
समुच्चयके भाग और उसपरके प्रमाण-वात्तिकको--.. 


गा. कालके साथ घरंकीत्तिको शिष्य-परंपरा---- 


६०० ई० धर्मंकोत्ति 

द | 
६२५ ई० जा 
६७५० ई० शाक्यबुद्धि 


| 
रह 


| 
| 
६७५ ई० जिनेन्द्रबुद्धि प्रज्ञाकरगुप्त धर्माकरदत्त कल्याणरक्षित 


७०० ई० ज्ञानश्री रविगुप्त धर्मोत्तर 
| " 
७२५ ई० _ यमारि 
| 
७५० ई० विनीतदेव 


७७५ ई० शंकरनंद 
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प्रमाणसमुच्चय प्रिच्छेद प्रमाणवात्तिक परिच्छेद 

(होना चाहिए) 
मंगलाचरण' ११ प्रमाणसिद्धि (१) 
प्रत्यक्ष १ प्रत्यक्ष (२) 
स्वार्थानुमान २ स्वार्थानुमान (३) 
परार्थानुमान ३. परार्थानुमान (४) 


प्रमाणसमुच्चयके बाकी परिच्छेदों--दृष्टान्त -, अयोहाँ-, जाति 
( सामान्य )-परीक्षाओं---के बारेमें अलग परिच्छेदोंमें न लिखकर धर्म- 
दिया है। 
न्यायविन्दु तथा बर्मकीत्तिके दूसरे ग्रंथोंमें भी प्रत्यक्ष, स्व्रार्थानुमान, 
परार्थानुमानके युक्तिसंगत क्रमको ही माना गया है; और मनोरथनन्‍्दीने 
प्रमाणवात्तिकवृ त्तिमें यही क्रम स्वीकार किया है; इसलिए भाष्यों, पंजि- 
काओं, टीकाओं या मूलपाठोंमें सर्वत्र स्वार्धानुमान, प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष, 
परार्थानुमानके क्रमको देखनेपर भी ग्रंथकारका क्रम यह नहीं बल्कि प्रतो- 
स्थनंदी द्वारा स्वीकृत क्रम ही ठीक सिद्ध होता है। क्रममें उलठपुलट 
हो जानेका कारण धम्मकीत्तिकी स्वार्थानुमानपर स्वरचित वृत्ति है। उनके 
शिष्य देवेन्द्रब॒द्धिने ग्रंथकारकी वृत्तिवाले स्वार्थानुमान परिच्छेदकों छोड़कर 
अपनी पंजिका लिखी, जिससे आगे वृत्ति और पंजिकाकों अछग-अलूग रखने- 
के लिए प्रमाणवात्तिकको दो भागोंमें कर दिया गया। इस विभागकों और 
स्थायी रूप देनेमें प्रज्ञाकरगृप्तके भाष्य तथा देवेन्द्रबुद्धिकों पंजिकावाले 
तीनों परिच्छेदोंके चुनावने सहायता को। इस क्रमको सर्वत्र प्रचलित देख- 
कर मूल क़ारिकाको प्रतियोंमें भी लेखकोंको वही क्रम अपना लेना पड़ा। 
१. देखो पृ० ६९२- फूटनोट २. प्र० वा० ३॥३७, ३१३६ 
रे वहीं २१६३-७३ ४. वहीं २५-५५; २१४५-६२; ३॥५५- 
१६१; ४॥१३३-४८; ४॥१७६-८८ 
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यद्यपि मनोरथनंदी द्वारा स्वीकृत क्रके अनुसार उनको वृत्तिकों मैंने 
सम्पादित किया है, और वह उपलब्य है; तो भी मूल प्रमाणवात्तिकको मैंने 
सर्वस्वीक्ृत तथा तिब्बती-अनुवाद और तालपत्रमें मिले ऋमसे सम्पादित 
किया है, और प्रज्ञाकर गुप्तका प्रमाणवात्तिक-भाष्य ( वात्तिकालंकार) 
उसी ऋमसे संस्कृतमें मिला प्रकाशित होनेके लिए तैयार है, इसलिए मैंने 
भी यहाँ परिच्छेद और कारिका देनेमें उसी शसर्वस्वीकृत ऋ्मको स्वीकार 
किया है। द 

प्रमंकीतिके दाशेनिक विचारोंपर लिखते हुए प्रमाणवात्तिकमें आए 
मृख्य-मुख्य विषयोंपर हम आगे कहने ही वाले हैं, तो भो यहाँ परिच्छेदके 
ऋ्रमसे मुख्य विषयोंको दे देते हैं--- 


विषय परिच्छेद विषय परिच्छेद 
कारिका . कारिका 
पहिला परिच्छेद तीसरा परिच्छेद 
(स्वार्थानुमान ) ( प्रत्यक्षप्रमाण ) 
१. ग्रंथका प्रयोजन ११ १. प्रमाण दो हो-- 
२. हेतुपर विचार १३ प्रत्यक्ष, अनुमान ३॥१ 
३. अभावपर विचार १५ २. परमार्थ सत्य और 
(+४१२६) व्यवहार सत्य ३।३ 
४. शब्दपर विचार ११८६ ३. सामान्य कोई वस्तु नहीं ३॥३ 
५. शब्द प्रमाण नहीं. शर१४ ( +४१३१) 
६. अपौरुषेय वेद प्रमाण . ४. अनुमान प्रमाण ३।५५ 
नहीं १२२५ ५. प्रत्यक्ष प्रमाण ३।१२३ 
दूसरा परिच्छेद ६. प्रत्यक्षके भेद ३।१९१ 
(प्रमाण सिद्धि ) 
१. प्रमाणका लक्षण २।१ 
२. बुद्धेके वचन क्‍यों ७. प्रत्यक्षाभास कौन हैं? ३३२८८ 


माननीय हैं । २२९ ८“. प्रमाणका फल ३।३०० 
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चौथा परिच्छेद 
(परार्थानुमान ) 
१. परार्थानुमानका लक्षण ४१: 
२. पक्षपर विचार ४) १५ 
३. शब्द प्रमाण नहीं हैं ४४८ 
४. सामान्य कोई वस्तु नहीं ४१३,१ (-+-३॥३) 
५. पक्षके दोष ४१४१ 
६. हेतुपर विचार ४॥१८९ 
७. अभावपर विचार ४१२६ (+१५) 
८. भाव क्‍या है? ४)२८ 


३. धर्मकोत्तिका द्शन--धर्मकीत्तिने सिर्फ प्रमाण (न्याय) शास्त्र 
ही पर सातों ग्रंथ लिखे हैं, और उन्हें दर्शनके बारेमें जो कुछ कहना था, उसे 
इन्हीं प्रमाणशास्त्रीय ग्रंथोंमें कह दिया। इन सात प्रंथोंमें प्रमाणवात्तिक 
(१४५४३ इलोक' ), प्रमाणविनिश्चय (१३४० 'इलोक”), हेतुविन्दु 
(४४४ इलोक” ), न्यायविन्दु (१७७ 'इलोक” ) के प्रतिपाद्य विषय एक 
ही हैं, और उनमें सबसे बड़ा और संक्षेपमें अधिक बातोंपर प्रकाश डालते- 
वाला ग्रंथ प्रमाणवात्तिक है। बादन्यायमें आचार्यने अक्षपादके अठारह 
निग्नहस्थानोंकी भारी भरकम सूचीको फजूछ बतलाकर, उसे आधे इलोकमें 
कह दिया है 

“निग्रह (>पराजय) स्थान है (वादके लिए) अ-साधन, बातका 
कथन और (प्रतिवांदीके) दोषका न पकड़ना। 

सम्बन्ध-परीक्षाकी २९ कारिकाओंमें धर्मकीत्तिने क्षणिकवादके अनु- 
सार कार्य-कारण संबंध कैसे माना जा सकता है, इसे बतलाया है; यह विषय 
प्रमाणवात्तिकमें भी आया है। 


१. 'असाधनांगवचनं अदोबोदभावनं दव॒रोः।--वादन्यायथ, पृ० १ 
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सन्‍्तान्तरसिद्धिके ७२ सूत्रोंमें धर्मकीत्तिने पहिले तो इस मन-सन्तान 
(मन एक वस्तु नहीं वल्कि प्रतिक्षण नष्ट और नई उत्पन्न होती सन्‍्तान-- 
घटना है) से परे भी दूसरी-दूसरी मन-सन्‍्तानें (सन्‍्तानान्तर ) हैं इसे सिद्ध 
किया है, और अन्‍्तमें बतछाया है कि ये सब मन (-विज्ञान.) -सत्तानें 
किस प्रकार मिलकर दृश्य जगत॒को (विज्ञानवादके अनुसार | बाहर क्षेप 
करती हैं। विज्ञानवादकी चर्चा प्रमाणवात्तिकमें भी धर्मकोत्तिने की है। 

धर्मकीत्तिके दर्शनको जाननेके लिए प्रमाणवात्तिक पर्याप्त है। 

(१) तत्कालोन दाशंनिक परिस्थिति--धर्मकीत्ति दिग्तागकी 
भाँति असंगके योगाचार (विज्ञानवाद) दार्शनिक सम्प्रदायके माननेवाले थे । 
वसुवंध्‌, दिग्नाग, धर्मकीत्ति जैसे महान्‌ ताकिकोंका शून्यवाद छोड़ विज्ञान- 
वादसे संबंव होना यह भो बतलाता है, कि हेगेलकी तरह इन्हें भी अपने 
तकंसम्मत दार्शनिक विचारोंके लिए विज्ञानवादकी बड़ी ज़रूरत थी। 
किन्तु धर्मकीत्ति शुद्ध योगाचार नहीं सौत्रांतिक (या स्वातंत्रिक) योगा- 
चारी माने जाते हैं। सौत्रांतिक बाहरी जगत॒की सत्ताको ही मूलतत्व मानते 
हैं और योगाचारी सिर्फ विज्ञान (+चित्त, मन /की। सौत्रांतिक (या 
स्वा्तंत्रिक ) योगाचारका मतलब है, बाह्य जगत्‌की अवाह रूपी (क्षणिक) 
वास्तविकताको स्वीकार करते हुए विज्ञानकों मूलतत्व मानना--ठीक 
हेगेलकी भाँति---जिसका अर्थ आजकी भाषामें होगा जड़ (भौतिक )- 
तत्त्व विज्ञानका ही वास्तविक गुणात्मक परिवर्तन है। पुराने योगाचार 
दर्शनमें मूलतत्व विज्ञान (चित्त)का विड्लेषण करके उसे दो भागोंमें 
बॉटा गया था--आल्यविज्ञान और प्रकृत्तिविज्ञान। प्रवत्ति विज्ञान छे 
हैं--चक्षु, श्षोत्र, ल्राण, जिह्वा, स्पर्श--पाँचों ज्ञान-इंद्रियोंके पाँच विज्ञान 
(शान), जो कि विषय तथा इन्द्रियके संपर्क होते वक्‍त रंग, आकार 
आदिकी कल्पना उठनेसे पहिले भान होते हैं; और छठा है मनकां विज्ञान । 
आलय-विज्ञान उक्त छओं विज्ञानोंके साय जन्मता-मरता भी अपने प्रवाह 
(च्सन्तान) में सारे प्रवृत्ति-विज्ञानोंका आलय (घर) है। इसीमें 
पहिलेके संस्कारोंकी वासना और आगे उत्पन्न होनेवाले विज्ञानोंकी वासना 
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रहती है। यद्यपि क्षणिकताके सदा साथ रहनेसे आलय विज्ञानमें ब्रह्म या 
आत्माका नञ्रम नहीं हो सकता था, तो भी यह एक तरहका रहस्यपूर्ण तत्व 
बन जाता था, जिससे विमुक्तसेन, हरिभद्र, धर्मकीत्ति जैसे कितने ही 
विचारक इसमें प्रच्छन्न आत्मतत्वकी शंक। करने लगे थे, और वे आलूय- 
विज्ञानके इस सिद्धांतकों अँचेरेमें तीर चलानेकी तरह खतरनाक समझते 
थे। धर्मकोत्तिने आलय (-विज्ञान) शब्दका प्रयोग प्रमाणवात्तिक में 
किया है, किन्तु वह है विज्ञान साधारण---के अर्थमें, उसके पीछे वहाँ किसी 
अदभुत रहस्यमयी शक्तिका ख्याल" नहीं है। 

सन्तान रूपेण (क्षणिक या विच्छिन्नअवाहरूपेण) भौतिक जगतकी 
वास्तविकताकों साफ तौरसे श्न्‍्कार तो नहीं करना चाहते थे, जैसा कि 
आगे मालूम होगा, किन्तु बेचारोकों था कुछ धर्मसंकट भी; यदि अपने 
तकोंमें जगह-जगह प्रयुक्त भौतिक तत्वोंकी वास्तविकताकों साफ स्वीकार 
करते हैं, तो धर्मका नक़ाब गिर जाता है, और वह सीधे भौतिकवादी बन 
जाते हैं, इसीलिए स्वातंत्रिक ही सही कितु उन्हें विज्ञानवादी रहना ज़रूरी 
था। यूरोपमें भौतिकवरृदको फूलने-फलनेका मौका तब मिला, जब कि 
सामन्तवादके गर्भसे एक होनहार जमात--व्यापारी और पूँजीपति-- 
बाहर निकल साइंसके आविष्कारोंकी सहायतासे अपना प्रभाव बढ़ा रही थी, 


१. तिब्बती नेयायिक जस्‌-यडः-शद्‌-पा (संजुघोषपाद १६४८-१७२२ 
ई०) अपने ग्रंथ 'सप्तनिबंध-न्याय/लंकार-सिद्धिः” (अलूुंकार-सिद्धि) में 
लिखते हैं-- जो लोग कहते हैं कि (धर्मकीत्तिके) सात निबंधों (--म्रंथों ) के 
सन्तव्योंमें (आलय-विज्ञान” भी है, वह अन्धे हैं, अपने हो अज्ञानान्धकार- 
में रहनेवाले हैं।---डाक्टर इ्चेवस्करीको ठिपततकांड 7,080 ५०. 
[, 9. 329 के फुटनोटमें उद्धृत । २- ३१५२२ 

३- आलय दब्द पुराने पाली सूत्रोंमें भी सिलता है। कितु वहाँ वह 
रुचि, अनुनय, या अध्यवसायक़्े अर्थमें आता है। देखो महाह॒त्थिपदोपभ 
सुत्त” (सज्मिम-निकाय १३॥८); बुद्धच्चर्या, पृष्ठ १७९ 
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और हर क्षेत्रमें पुराते विचारोंकों दकियानूसी कह भौतिक जगत्‌की वास्त- 
विकतापर आधारित विचारोंको प्रोत्साहन दे रही! थी। छठी सदी ईसवबीके 
भारतमें अभी यह अवस्था आनेमें १४ सदियोंकी ज़रूरत थी ; कितु इसीको 
कम न समझिए कि भारतीय हेगेल्‌ (धर्मकीत्ति) जमनीके हेगेल (१७७०- 
१८३१ ई०)से बारह सदियों पहिले हुआ था। 

(२) तत्कालीन सामाजिक परिस्थिति--यहाँ जरा इस दर्शनके 
पीछेको सामाजिक भित्तिको देखना चाहिए, क्योंकि दर्शन चाहे कितना ही 
हाड़-मांससे नफरत करते हुए अपनेको उससे ऊपर समझे; किन्तु, है वह भी 
हाड-मांसकी ही उपज। वसुबंधुसे धर्मकोत्ति तकका समय (४००-६०० ई० ) 
भारतीय दर्शनके (और काव्य, ज्योतिष, चित्र-मुृत्ति, वास्तुकलाके भी)' 
चरम विकास का समय है। इस दर्शनके पीछे आप गुप्त--मौखरी----ह षै- 
वद्धन महान्‌ तथा दृढ़ शासित साम्राज्यका हाथ भी कहना चाहेंगे; किन्तु 
महान्‌ साम्राज्य कहकर हम मूल भित्तिकों प्रकाशमें नहीं छाते, बल्कि उसे 
अन्बेरेमें छिपा देते हैं। उस कालका वह महान्‌ साम्राज्य क्या था ? कितने 
ही सामन्त-परिवार एक बड़े सामन्त--समुद्रगुप्त, .हरिवर्मा या हर्ष वर्धन--- 
को अपने ऊपर मान, नये प्रदेशों नये लोगोंको अपने आधीन करने या अपने 
आधीन जनता को दूसरेके हाथमें न जाने देनेके लिए सैनिक शासन--युद्ध-- 
या युद्धकी तेयारी---करते; और अपने शासनमें पहिलेसे मौजूद या नवागत 
जमातमें “शान्ति और व्यवस्था” कायम रखनेके लिए नागरिक शासत 
करते थे। किन्तु यह दोनों प्रकारका शासन पेटपर पत्थर बाँधकर” 
सिर्फ परोपकार बुद्धया नहीं होता था। साधारण जनतासे आया सैनिक--- 
जिसकी संख्या लड़नेवालोंमें ही नहीं मरनेवालोंमें भी सवसे ज्यादा थी---को 


१. काव्य--कालिदास, दंडी, वाण; ज्योतिष--आपयेभटू, वराह- 
मिहिर, ब्रह्मगुप्त। चित्रकछा--अजन्ता और बाग; मूत्तिकला--गुप्त- 
कालिक पाषाण ओर पोतलम्‌त्तियां; वास्तुकला--अजंता, एलौराकी गुहा, 
देव, कोणाकंके मन्दिर । 
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जरूर बहुत हृद तक 'पेटपर पत्थर बाँधना” पड़ता था; किन्तु सेनानायक 
सेनापति सामन्त-खान्दानोंसे आनेके कारण पहिले हीसे बड़ी संपत्तिके 
मालिक थे, और अपने इस पदके कारण बड़े वेतन, हूटकी अपार धनराशि, 
और जागीर तथा इनामके पानेवाले होते थे--गोया समुद्रमें मूसलाधार 
वर्षा हो रहो थी। और नागरिक शासनके बड़े-बड़े अधिकारो----उपरिक 
(न"भुक्तिका शासक या गवर्नर), कुमारामात्य (>-विषयका शासक 
या कमिश्नर )---आनरेरी काम करनेवाले नहीं थे, वह प्रजासे भेंट (+- 
रिश्वत), सम्राट्से वेतन, इनाम और जागीर लेते थे। 

यह निश्चित है, कि आदमी जितना अपने आहार-विहार, वस्त्र-आभू- 
षण तथा दूसरे न-टिकाऊ कार्मोपर खर्च करता है, उससे बहुत कम उन 
वस्तुओंपर खर्च करता है, जो कि कुछ सदियों तक कायम रह सकती हैं। 
और इनमें भी अधिकांश सदियोंसे गुजरते कालके ध्वंसात्मक कृत्योंसे हो 
नहीं बरबंर मानवके कर हाथोंसे नष्ट हो जातों हैं। तो भी बोचगया, 
बेजनाथके मन्दिर अथवा अजन्ता, एलौराके गृहाप्रासाद जो अब भी बच 
रहे हैं, अंथवा कालिदासकी कृतियों और बाण भ्रट्टकी कादम्वरोमें जिन 
नगर-अट्टालिकाओं राजश्रासादोंका वर्णन मिलता है, उनके देखने से पता 
लगता है कि इनपर उस समयका सम्पत्तिशाली वर्ग कितना धन खर्च करता 
था, और सब मिलाकर अपने ऊपर उनका कितना खर्च था। आज भी 
शोकीनी विलासकी चीजें महँगी मिलती हैं, किन्तु इस मशीनयुगममें यह 
चीजें मशीनसे बननेके कारण बहुत सस्ती हैं---अर्यात्‌ उनपर आज जितने 
मानव हाथोंको- काम करना पड़ता है, गुप्तकालमें उससे कई गूना अधिक 
हाथोंकी ज़रूरत पड़ती। 

सारांश यह कि इस शासक सामन्तवर्गकी शारीरिक आवश्यकताओंके 
लिए ही नहीं बल्कि उनकी विलास-सामग्रीको पैदा करनेके लिए भी जनताकी 
एक भारी संख्याको अपना सारा श्रम देना पड़ता था। कितनी संख्या, 
इसका अन्दाज इसीसे लूग सकता है, कि आजसे सौ वर्ष पहिले कम्पनीके 
शासनमें भारत जितना धन अपने, अंग्रेज शासकोंके लिए सालाना उनके 
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घर भेजता था, उसके उपार्जनके लिए छे करोड़ आदमसियों---या सारी 
जनसंख्याके चौथाईसे अधिक--के श्रमकों आवश्यकता होती थी। इसके 
अतिरिक्त वह खर्च अलग था, जिसे अंग्रेज कर्मचारी भारतमें रहते खर्च 
करते थे। द 
यही नहीं कि जनताके आधे तिहाई भागको शासकोंके लिए इस तरहकी 
वस्तुओंकों अपने श्रमसे जुटाना पड़ता था; बल्कि उनकी काम-वासनाकी 
तृप्तिके लिए लाखों स्त्रियोंको वैध या अवैधरूपसे अपना शरीर बेंचना 
पड़ता था; उनकी एक बड़ी संख्याकों दासी बनकर बिकना पड़ता था। 
मनुष्यका दास-दासीके रूपमें सरेबाज़ार बिकना उस वकक्‍तका एक आम 
नज़ारा था। 
अर्थात्‌ इस दर्शन--कला--साहित्यके महान्‌ युगकी सारी भव्यता 
मनुष्यकी पशुवत्‌ परतंत्रता और हृदयहीन गृूलामीपर आधारित थी--यह 
हमें नहीं भूलना चाहिए। फिर दाझनिक दृष्टिसे क्रान्तिकारीसे क्रान्तिकारी 
विचारककों भी अपनी विचार-संबंधी करान्तिकों उस सीमाके अन्दर रखना 
जरूरी था, जिसके बाहर जाते ही शासक-वर्गके कोवका भाजव---चाहे 
सीधे राजदंडके रूपमें, उसकी कृपासे वंचित होनेके रूपमें, चाहे उसके 
स्थापित धर्म-मठ-मन्दिरमें स्थान न पानेके रूपमें--होना पड़ता। उस 
वक्‍त शान्ति और व्यवस्था ' की बाँह आजसे बहुत लंबी थी, जिससे बचनेमें 
धार्मिक सहानुभूति ही थोड़ा बहुत सहायक हो सकती थी, जिसने उसको 
खोया उसके जीवनका मूल्य एक घोषित डाकके जीवनसे अधिक नहीं था। 
धर्मकीत्ति जिस नालन्दाके रत्न थे, उसको गाँवों और नगरके रूपमें 
बड़े-बड़े दान देनेवाले यही सामन्त थे, जिनके ताम्रयत्रपर लिखें दानपत्र 
आज भी हमें काफी मिले हैं। युन्‌-च्वेडके समय (६४० ई० ) में वहाँके 
दस हजार विद्याथियों और पंडितोंपर जिस तरह खुले हाथों धन खर्च किया 
जाता था, यह हो नहीं सकता था, कि प्रमाणवात्तिककी पंक्तियाँ उन हाथोंको 
भुलाकर उन्हें काटनेपर तुल जातीं; इसीलिए स्वातंत्रिक (वस्तुवादी) 
घर्मकीत्ति भी दुःखकी व्याख्या आध्यात्मिक तलसे ही करके छुट्टी ले छेते 
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हैं। विश्वके कारणकों ईश्वर आदि छोड़ विश्वमें, उसके क्षुद्रतम तथा महत्तम 
अवयवोंकी क्षणिक परिवर्तेतशीलता तथा गुणात्मक परिवतेनके रूपमें 
ढूँढ़नेवाले धर्मकीत्ति दु:ःखके कारणकों अलौकिक खरूपमें---पुनर्जन्ममें--- 
निहित बतलाकर साकार और वास्तविक दुःखके लिए साकार और वास्त- 
विक कारणके पता ठगानेसे मुँह मोडते हैं। यदि जनताके एक तिहाई उन 
दासों तथा संख्यामें कम-से-कम उनके वराबरके उन आदमियोंको--जो कि 
सूद और व्यापारके नफ़ेके रूपमें अपने श्रमको मुफ्त देते थे--दासतासे मुक्त 
कर, उनके श्रमकों सारो जचता--जिसमें वह खुद भी शामिल थे---के हितोंमें 
लगाया जाता; यदि सामन्‍्त परिवारों और वणिक्‌-श्रेष्ठी-परिवा रोंके निठ- 
ल्लेपन कामचो रपनको हटाकर उन्हें भी समाजके लिए लाभदायक काम 
करनेके लिए मजबूर किया जाता, तो निश्चय हो उस समयके साकार 
दूःखकी मात्रा बहुत हद तक कम होती। हाँ, यह ठोक है, कामचो रपनके 
हटानेका अभी समय नहीं था, यह स्वप्नचारिणी योजना उस वक्‍त असफरकू 
होती, इसमें सनन्‍्देह नहीं। किन्तु यही बात तो उस वक्‍तकी सभी दार्शनिक 
उड़ानोंमें सभी धामिक मनोहर कल्पनाओंके बारेमें थी। सफल न होनेपर 
भी दाशेनिककी गलती एक अच्छे कामकी ओर होती है, उसकी सहृदयता 
और निर्भीकताकी दाद दे! जाती; यदि उपेक्षा और शत्रुग्रहारसे उसकी 
कृतियाँ नष्ट हो जातीं, तो भी खंडनके लिए उद्धत उसकी प्रतिभा के प्रखर तीर 
सदियोंकोी चीरकर मानवताके पास पहुँचते, और उसे नया संदेश देते। 
(३) विज्ञानवाद--सहृदय मस्तिष्कसे वास्तविक दुनिया (भौतिक 
वाद) को भुलाने-भुलवानेमें दाशेनिक विज्ञानवाद वही काम देता है, जो 
दइराबकी बोतर कामसे चूर मजदूरकों अपने कष्टोंकों भुलवानेमें। 
चाहे क्र दासताकी सहायतासे ही सही, मनुष्यका मस्तिष्क और हृदय 
तब तक बहुत अधिक विकसित हो चुका था, उसमें अपने साथी प्राणियोंके 
लिए संवेदना आना स्वाभाविक-सी बात थी। आसपासके लोगोंकी दयनीय 
दशाको देखकर हो नहीं सकता था, कि वह उसे महसूस न करता, विकल 
न होता। जगत्‌को झूठा कह इस विकलताको दूर करनेमें दाशनिक विज्ञान- 
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वाद कुछ सहायता जरूर करता था--आखिर अभो “दाशतिकोंका काम 
जगत्‌की व्याख्या करना था, उसे बदलना नहीं।” 

बर्मकोत्ति वाह्मजगत--भौतिक तत्वों--को अवास्तविक बतलछाते 
हुए विज्ञान ("चित्त )को असली तत्व सावित करते हैं-- 

(क ) विज्ञान ही एक मात्र तत्त्वत--हम किसी वस्तु (कपड़े) को 
देखते हैं, तो वहाँ हमें नीला, पीछा रंग तथा लंबाई, चौड़ाई-मुटाई, भारीपन- 
चिकनापन आदिकों छोड़ केवल रूप (+-भौतिक-तत्व ) नहीं दिखाई पडता ।' 
दर्शन नील आदिके तौरपर होता है, उससे रहित ( वस्तु )का (प्रत्यक्ष या 
अनुमानसे ) ग्रहण ही नहीं हो सकता और नोछादिके ग्रहणपर ही (उसका ) 
ग्रहण होता है। इसलिए जो कुछ दब्चेच है वह नो आदिके तौरपर है, 
केवछ बाह्यार्थ (>-भौतिक तत्व)के तौरपर नहीं है।' जिसको हम 
भौतिक तत्त्व या बाह्यार्थ कहते हैं, वह क्‍या है इसका विश्लेषण करें तो 
वहाँ आँखसे देखे रंग-आकार, हाथसे छुए सख्त-नरम-चिकनायन, आदि ही 
मिलता है; फिर यह इंद्रियाँ इनके इस स्थूल रूपमें अपने निजी ज्ञान (चल्षु- 
विज्ञान, स्पर्श-विज्ञान ' ' “ *) द्वारा मनको कल्पना करनेके लिए नहीं 
प्रदान करतीं। मनका निर्णय इन्द्रिय चवित ज्ञानके पुत्र: चर्वगपर निर्भर 
है; इस तरह जहाँसे अन्तिम निर्णय होता है, उस मनमें तथा जिनकी दी 
हुई सामग्रीके आधारपर मन निर्णय करता है, उन इन्द्रियोंके विज्ञानोंमें 
भी, वाह्म-अर्थ (--भौतिक तत्त्व) का पता नहीं; निर्णायक स्थानपर हमें 
सिर्फ विज्ञान (चेतना) ही विज्ञान मिलता है, इसलिए “वस्तुओं द्वारा 
वही (विज्ञान) सिद्ध है, हिससे कि विचारक कहते हैं---जैसे-जैसे अर्थों 
(पदार्थों ) पर चिन्तन किया जाता है, बसे ही वैसे वह छिन्न-भिन्न हो लप्त 
हो जाते हैं (--उनका भौतिक रूप नहीं सिद्ध होता) 

(ख) चेतना और भोतिक तत्त्व विज्ञान हीके दो रूप--विज्ञान- 
का भीतरी आकार चित्त--सुख आदिका ग्राहक--है, यह तो स्पष्ट है; किन्तु 
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जो बाहरी पदार्थ (>-भौतिक तत्त्व घड़ा या कपड़ा) है, वह भो विज्ञानपे 
अलग नहीं बल्कि विज्ञानका ही एक दूसरा भाग है, और वाहरमें अवस्थित सा 
जान पड़ता है--इसे अभी बतला आए हैं। इसका अर्य यह हुआ कि एक हो 
विज्ञान भीतर (चित्तके तौरपर) ग्राहक, और बाहर (विषयके तौरपर) 
ग्राह्म भी है। विज्ञान जब अभिन्न है, तो उसका (भोतर और बाहरके 
विज्ञान तथा भौतिक तत्त्वके रूपमें) भिन्न प्रतिभासित होना सत्य नहीं 
(भ्रम) है। पग्राह्म (वाह्म पदार्थके रूपमें मालूम पड़नेवाला विज्ञान] 
और ग्राहक (>-भोतरी चित्तके रूपमें विज्ञान) मेंसे एकके भो अभावमें दोनों 
ही नहीं रहते (ग्राहक नहीं रहेगा, तो ग्राह्मय है इसका कैसे पता लगेगा? 
और फिर ग्राह्मके न रहनेपर अपनी ग्राहकताकों दिखलाकर ग्राहक चित्त 
अपनी सत्ताको कैसे सिद्ध करेगा ? इस तरह किसी एकके अभावमें दोनों 
नहीं रहते ); इसलिए ज्ञानका भी तत्त्व है (ग्राह्म-प्राहक) दो होनेका अभाव 
("अभिन्नता ) |” जो आकार>-प्रकार (बाहरी पदार्थोके मौजूद हैं, वह) 
ग्राह्म और ग्राहकके आकारको छोड़ (और किसी आकारमें) नहीं मिलते, 
(और ग्राह्म ग्राहक एक ही निराकार विज्ञानके दो रूप हैं), इसलिए आकार- 
प्रकारसे शून्य होनेसे (सारे पदार्थ) निराकार कहे गए हैं।* 

प्रश्न हो सकता है यदि बाह्य पदार्थोकी वस्तुसत्ताकों अस्वीकार करते 
हैं, तो उनकी भिन्नताकों भी अस्वीकार करना पड़ेगा, फिर बाहरी अर्थोके 
बिना यह घड़ा है, यह कपड़ा” इस तरह ज्ञानोंका भेद कैसे होगा ? उत्तर 
हक 

“किसी (घड़े आदि आकारवाड़े ज्ञान) का कोई (एक ज्ञान) है, जो 
कि (चित्तके) भीतरवाली वासना (पूर्व संस्कार) को जयाता है, उसी 
(वासनाके जगनते ) से ज्ञानों (की भिन्नता) का नियम देखा जाता है, न कि 
बाहरी पदार्थकी अपेक्षासे।* 
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“अैंकि बाहरी पदार्थका अनुभव हमें नहीं होता, इसलिए एक ही 
(विज्ञान) दो (-+भीतरी ज्ञान, बाहरी विषय) रूपोंवाला (देखा जाता) 
है, और दोनों रूपोंमें स्मरण भो किया जाता है। इस (एक ही विज्ञानके 
बाह्य-अन्तर दोनों आकारोंके होने) का परिणाम है, स्व-संवेदन (अपने 
भीतर ज्ञानका साक्षात्कार)। 

फिर प्रश्न होता है--- (वह जो बाह्य-पदार्थके रूपमें) अवभासित 
होनेवाला (ज्ञान है), उसका जंसे कंसे भी जो (बाहरी) पदार्थवाला रूप 
(भासित हो रहा है), उसे छोड़ देनेपर पदार्थ (घड़े )का ग्रहण (+- 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष आदि) कंसे होगा? (आखिर अपने स्वरूपके ज्ञानके 
साक्षात्कारसे ही तो पदार्थोका अपना अपना ग्रहण है ? )--(प्रश्न) ठीक 
है, मैं भी नहीं जानता कंसे यह होता है। ' * : 'जैसे मंत्र (हेप्नोटिज़्म) 
आदिसे जितकी (आँख आदि) इन्द्रियोंकों बाँध दिया गया है; उन्हें मिट्टीके 
ठीकरे (रुपया आदि) दूसरे ही रूपमें दीखते हैं; यद्यपि वह (वस्तुतः) 
उस (रुपये '  " “)के रूपसे रहित है।”' 

इस तरह यद्यपि अन्तर, बाहर सभो एक ही विज्ञान तत्त्व है, किन्तु 
“तत्त्व-अर्थ (>-वास्तविकता)की ओर न ध्यान दे हाथींकी तरह आँख 
मूंदकर सिर्फ लोक व्यवहारका अनुसरण करते तत्त्वज्ञानियोंको (कितनी 
ही बार) बाहरी (पदार्थो)का चिन्तन (वच्वर्णन) करना पड़ता है। 

(४) क्षणिकवाद--बुद्धके दर्शनमें सब अनित्य है” इस सिद्धांतपर 
बहुत जोर दिया गया है, यह हम बतला आए हैं। इसी अनित्यवादको 
पीछेके बौद्ध दार्शनिकोंने क्षणिकवाद कहकर उसे अभावात्मकसे भावात्मक 
रूप दिया। धर्मकीत्तिने इसपर और जोर देते हुए कहा-- सत्ता मात्रमें 
नाश (चर्म) पाया जाता है। इस भावकों पोछे ज्ञानश्री (७०० 
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ई०) ने कहा है-- जो (जो) सत्‌ (भाव रूप) है, वह क्षणिक है।”' 
“सभी संस्कार (किए हुए पदार्थ) अनित्य हैं! इस बुद्धवचनकी ओर 
इशारा करते हुए धर्मकीत्तिने कहा है--- जो कुछ उत्पन्न स्वभाववाला है, 
वह नाश स्वभाववाला है।” अनित्य क्या है, इसे बतलाते हुए लिखा 
है--- पहिले होकर जो भाव (पदार्थ) पोछे नहीं रहता, वह अनित्य ._ 
है। 

इस प्रकार बिना किसी अयवादके क्षणिक्रताका नियम सारे भाव 
(सत्ता) रखनेवाले पदार्थोमें हैं। 

(५) परमार्थ सत्की व्याख्या--अफलातूँ और उपनिषद्के दर्शन- 
कार क्षण-क्षण परिवर्ततशील जगत्‌ और उसके पदार्थोके पीछे एक अपरि- 
वर्तनशील तत्त्वको परमार्थ सत्‌ मानते हैं, किन्तु बौद्ध दर्शनको ऐसे इन्द्रिय 
और बुद्धिकी गतिसे परे किसी तत्त्वकों माननेकी जरूरत न थी, इसलिए 
धर्मकीत्तिने परमार्थ सत्‌की व्याख्या करते हुए कहा--- 

“अर्थवाली क्रियामें जो समर्थ है, वही यहाँ परमार्थ सत्‌ है, इसके विरुद्ध, 
जो (अर्थक्रियामें असमर्थ) है, वह संवृति (-फ़र्जी) सत्‌ है।” घड़ा, 
कपड़ा, परमार्थ सत्‌ हैं, क्योंकि वह अर्येक्रिया-समर्थ हैं, उनसे जल-आनयन 
या सर्दी-गर्मीका निवारण हो सकता है; किन्तु घड़ापन, कपड़ापन जो 
सामान्य (>>जाति) माने जाते हैं, वह संवृत्ति (काल्पनिक या फ़र्जी) 
सत्‌ हैं। क्योंकि उनसे अर्थक्रिया नहीं हो सकती | इस तरह व्यक्ति और ८» 
उनका नानापन ही परमार्थसत्‌ है। “(वस्तुतः सारे) भाव (>यदार्थ) 
स्वयं भेद (>-भिन्नता) रखनेवाले हैं, किन्तु उसी संवृति (कल्पना) से 
जब उनके नानापन (अलग-अलग घड़ों)को ढाँक दिया जाता है, तो 
वह किसी (घड़ापन) रूपसे अभिन्नसे मालम होने लगते हैं।' 


१. यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिक”---क्षण भंग १३१ (ज्ञान रो) 
२. अ० वां० र२८४-५ ३. वहीं ३११० ४. बहीं ३॥३ 
५. प्र० वा० १॥७१ 
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(६) नाश अहेतुक होता है--क्षणिकता सारे भावों (--पदार्थों) 
में स्वभावसे ही है, इसलिए नाश भी स्वाभाविक है; फिर नाशके लिए 
किसी हेतु या हेतुओंकी ज़रूरत नहीं--अर्यात्‌ नाश अहेतुक है; वस्तु 
की उत्पत्तिके लिए हेतु या बहुतसे हेतु ("हेतु-सामग्री) चाहिए, जिनसे 
कि पहिले न मौजूद पदार्थ भावमें आवें। चूँकि एक मौजूद वस्तुका नाश 
और दूसरी ना-मौजूद वस्तुकों उत्पत्ति पास-पास होती है, इसलिए हमारी 
भाषामें कहनेकी यह गलत परिप्राटी पड़ गई है, कि हम हेतुकों उत्पन्न 
वस्तुसे न जोड़ नष्टसे जोड़ देते हैं। इसी तथ्यको साबित करते हुए धर्म- 
कीत्ति कहते हैं--- 

(क) अभाव रूपी नाशको हेतु नहीं चाहिए-- यदि कोई कार्य 
(करणीय पदार्थ ) हो, तो उसके लिए किसी (>-कारण) को ज़रूरत हो 
सकती है; (नाश) जो कि (अभाव रूप होनेसे ) कोई वस्तु हो नहीं है, 
उसके लिए कारणकी क्या जरूरत ?”' 

जो कार्य (>चकारणसे उत्पन्न) है वह अनित्य है, जो अ-कार्य 
(नकारणसे नहीं उत्पन्न) है, वह अ-विनाशी (+>नित्य) है। (वस्तुका 
विनाश नित्य अर्थात्‌ हमेशाके लिए होता है, इसलिए वह अ-कार्य-- 
अ-हेतुक है; फिर इस प्रकार) अहेतुक होनेसे वह (नाश) स्वभावतः 
(वस्तुमात्रका) अनुसरण करता है।” और इस प्रकार विनाशके लिए 
हेतुकी जरूरत नहीं। 

(ख ) नश्वर या अनश्वर दोनों अवस्थाओं में भावके नाशके लिए 
हेतु नहीं चाहिए---- यदि (हम उसे अनश्वर मान लें, तब) दूसरे किसो 
(हेतु) से भावका नाश न मानेंगे, फिर ऐसे (अनश्वर भाव) को स्थिति 
के लिए हेतुकी क्या ज़रूरत ? (--अर्थात्‌ भावका होना अहेतुक हो जायेगा ) । 
(यदि हम भावकों नश्वर मान लें, तो) वह दूसरे (हेतुओं--कारणों) 
के बिना भी नष्ट होगा, (फिर उसकी ) स्थितिके लिए हेतु असमर्य होंगे।* 


लजल 
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“जो स्वयं अनश्वर स्वभाववाला है, उसके लिए दूसरे स्थापककों 
जरूरत नहीं; जो स्वयं नश्वर स्वभाववाला है, उसके लिए भी'ः दूसरे 
स्थापककी जरूरत नहीं।”' इस तरह विनाशको नश्वर स्वभाववाला मानें 
या अनहवर स्वभाववाला, दोनों हालतोंमें उसे स्थित रखनेवाले हेतुकी 
जरूरत नहीं । | 

(०) भावके स्वरूपसे नाश भिन्न हो या अभिन्न, दोनों अवब- 
स्थाओंमें नाश अहेतुक--आग और लकड़ी एकत्रित होती है, फिर हम 
लकड़ीका नाश और कोयले-राखकी उत्पत्ति देखते हैं। इसीको हम व्यवहार- 
की भाषामें आगने लकड़ीको जला दिया--नष्ट कर दिया” कहते हैं, कितु 
वस्तुत: कहना चाहिए आगने कोयले-राखको उत्पन्न किया।” चूंकि 
लकड़ी हमारी नज़रमें कोयले-राखसे अधिक उपयोगी (+--मूल्यवान ) है, 
इसीलिए यहाँ भाषा द्वारा हम अपने लिए एक उपयोगी वस्तुकों खो देनेपर 
ज्यादा जोर देते हैं। यदि कोयला-राख लकड़ीसे ज्यादा उपयोगी होते तो हम 
“आगने लकड़ीक्रा नाश कर दिया को जगह कहते 'आगने कोयला-राखको 
बनाया ।” वस्तुतः जंगलोंमें जहाँ मजदूर लकड़ोकी जगह कोयला वनाकर 
बेचनेमें ज्यादा लाभ देखते हैं, वहाँ क्या काम करते हो” पूछनेपर यह नहीं 
कहते कि “हम लकड़ीका नाश करते हैं, बल्कि कहते हैं हम कोयला बनाते 
हैं।” ताताके कारखानेमें (लोहेवाले) पत्थरका नाश और लोहे या फौलाद- 
का उत्पादन होता है; किन्तु वहाँ नाशको स्वाभाविक (-“"अहेतुक ) 
समझकर उसकी बात न कह, यही कहा जाता है, कि ताता प्रति वर्ष इतने 
करोड मन लोहा और इतने छाख मन फौलाद बनाता है। इसी भावकों 
हमारे दाशंनिकने समझानेफी कोशिश को है। | 

प्रश्न है--आग (कारण, हेतु) क्या करती है लकड़ीका विनाश 
या कोयलेकी उत्पत्ति ? आप कहते हैं, छकड़ीका विनाश करती है। फिर 
सवाल होता है विनाश लकड़ीसे भिन्न वस्तु है या अभिन्न ? अभिन्न माननेपर 


पलक, 
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आग जिस विनाशको उत्पन्न करती है, वह काष्ठ ही हुआ, फिर तो “विनाश” 
होनेका मतलब काष्ठका होना हुआ, अर्थात्‌ काष्ठका विनाश नहीं हुआ, 
फिर काष्ठके अविनाशसे काष्ठका दर्शन होना चाहिए। “यदि (कहो) 
वही (आगसे उत्पन्न वस्तु काष्ठका) विनाश है, (इसलिए काष्ठका दर्शन 
नहीं होता; तो फिर प्रश्न होगा---) “कैसे (विनाशरूपी) एक पदार्थ 
(काष्ठ रूपी) दूसरे (पदार्थ) का विनाश होगा ? (और यदि नाश 
एक भाव पदार्थ है, तो) काष्ठ क्‍यों नहीं दिखाई देता? ”' 

(०) विनाश एक भिन्न ही भावरूपी वस्तु है यह माननेसे भो 
काम नहीं चलता--यदि कहीं, विनाश (सिर्फ काष्ठका अभाव नहीं 
बल्कि ) एक दूसरा ही भावरूपी पदार्थ है; और “उस (भाव रूपी विनाश 
नामवाले दूसरे पदार्थ ) के द्वारा ढेका होनेसे (काष्ठ हमें नहीं दिखलाई 
देता); (तो यह भी ठोक नहीं), उस (एक दूसरे भावचचनाश) से 
(काष्ठका) आवरण (+"आच्छादन) नहीं हो सकता, क्योंकि (ऐसा 
माननेपर नाशकों वस्तुका आवरण मानना पड़ेगा, फिर तो वह) विनाश 
ही नहीं रह जायेगा (+-विनष्ट हो जायगा)”' और इस प्रकार आग 
काष्ठके विनाशकों उत्पन्न करती है, कर्मके अभावमें यह कहना भी 
गलत है। 

और यदि आग द्वारा नाशकी उत्पत्ति मानें, तो “उत्पन्न होनेके कारण” 
उसे नाशमान मानना पड़ेगा, क्योंकि जितने उत्पत्तिमान्‌ भाव (>पदार्थ ) 
हैं, सभी नाशमान होते हैं। और फिर (नाशमान होनेसे जब नष्ट हो 
जाता है) तो (आवरण-मुक्त होनेसे) काष्ठका दर्शन होना चाहिए। 

यदि कहो---नाश रूपी भाव पदार्थ काष्ठका हन्ता है। रामने श्यामको 
मार डाला (>-नष्ट कर दिया), फिर न्यायाधीश रामको फाँसी चढ़ा देता 
है; कितु रामके फाँसी चढ़ा देने-- हन्ताके नाश हो जाने--पर जैसे मृत 
. (नष्ट श्याम) का फिरसे अस्तित्वमें आना नहीं होता, उसी तरह यहाँ 
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भी (नश्वर स्वभाववाले नाश पदार्थ के नष्ट हो जानेपर भी काष्ठ फिरसे 
अस्तित्वमें नहीं आता) । 

किन्तु, यह दृष्टान्त गलत है ? राम श्यामके नाश में “हन्ता (+-राम ) 
(श्यामका) मरण नहीं है,” बल्कि श्यामका मरण है अपने प्राण 
इन्द्रिय आदिका नाश होना। यदि श्यामके प्राण-इन्द्रिय आदिकाः नाश 
होना हटा दिया जाये, तो श्याम जरूर अस्तित्वमें आ जायगा। किन्तु 
यहां आप नाश पदाथ>--काष्ठका मरण” मानते हैं, इसलिए नाश पदार्थके 
नष्ट हो जानेपर काष्ठकों फिरसे अस्तित्वमें आना चाहिए 

(०) भाशर-एक अभिन्न भावरूपी वस्तु! यह माननेसे भी 
काम नहीं चलेगा-- यदि (मानें कि) विनाश (भावरूपी वस्तु काष्ठसे ) 
अभिन्न है, तो नाश--काष्ठ” है। तो (काष्ठ)--(नाश+- ) अ-सत्‌, अतएवं 
(नाशक आग) उसका हेतु नहीं हो सकती।” 

“नाशकों (काप्छसे) भिन्न या अभिन्न दो छोड़ और नहीं माना जा 
सकता, और हमने ऊपर देख लिया कि दोनों ही अवस्यथाओं में नाशके लिए 
हेतु ("कारण ) की जरूरत नहीं, अतएव नाश अ हेतुक होता है। 

यदि कहो--नाशके अहेतुक माननेपर (वह) नित्य होगा, फिर 
(काष्ठक।) भाव और नाश दोनों एक साथ रहनेवाले मानने पडेंगे। 
तो यह शंका ही गलत बुनियाद पर है, क्‍योंकि (नाश तो  असत्‌ है 
(>तअभाव) है, उसकी नित्यता कैसे होगी,” नित्य-अनित्य होनेका 
सवार भाव पदा्थके लिए होता है, गदहेकी सींग---अ-सत पद्ार्थ--के 
लिए नहीं। 

(७) कारण-समू हवाद--कार्य एकसे नहीं बल्कि अनेक कारणोंके 
इकट्ठा होने---कारण-सामग्री--से उत्पन्न होता है, अर्थात्‌ अनेक कारण 
मिलकर एक कार्यकों उत्पन्न करते हैं। इस सिद्धान्त द्वारा बौद्ध दार्शनिक 
जहाँ जगत्‌में प्रयोगत: सिद्ध वस्तुस्थितिकी व्याख्या करते हैं, वहाँ किसी एक 
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ईश्वरके कर्त्तापनका भी खंडन करते हैं। साथ ही यह भी बतलाते हैं कि 
स्थिरवाद--चाहे वह परमाणुओंका हो या ईह्वरका---कारणोंकी सामग्री 
(++इकट्ठा होनेकी ) अस्तित्वमें नहीं ला सकता; यह क्षणिकवाद हो है, 
जो कि भावोंकी क्षणिकता--देश और कालमें गति---की वजहसे कारणोंकी 
सामग्री ("इकट्ठा होना) करा सकता है। 

“कोई भी एक (वस्तु) एक (कारण) से नहीं उत्पन्न होती, बल्कि 
सामग्री .(>-बहुतसे कारणोंके इकट्ठा होने) से (एक या अनेक) सभो 
कार्योकी उत्पत्ति होती है।' 

“कार्योके स्वभावों (>स्वरूपों) में जो भेद है, वह आकस्मिक नहीं, 
बल्कि कारणों (+-कारण-सामग्रों) से उत्पन्न होता है। उनके बिना 
(>नकारणोंके बिना, किसी दूसरेसे) उत्पन्न होना (मार्नें तो कार्यके) 
रूप (कोयले) को उस (आग) से उत्पन्न कंसे कहा जायगा? 

“(चूँकि) सामग्री (>-कारण-सम्‌दाय) की शक्तियाँ भिन्न-भिन्न 
होती हैं, (अतः) उनन्‍्हींकी वजहसे वस्तुओं (+#कार्यो) में भिन्न-रूपता 
दिखलाई पड़ती है। यदि वह (अनेक कारणोंकी सामग्री) भेद करनेवाली 
न होती, तो यह जगत्‌ (विश्व-रूप नहीं) एक-हूप होता।”' 

मिट्टी, चक्‍का, कुम्हार अलग-अलग (किसी घड़े जैसे भिन्न रूपवाले ) 
कार्यके करनेमें असमर्थ हैं; किन्तु उनके (एकत्र) होनेपर कार्य होता है; 
इससे मालम होता है, कि संहत (+"-एकत्रित) हुई उन (्ूक्षणिक 
वस्तुओं ) में हेतुपन (--कारणपन ) है, ईश्वर आदियें नहीं, क्योंकि (ईदवर 
आदियें क्षणिकता न होने से) अभेद (>-एक-रसता) है। 

(८) प्रमाणपर विचार--मानवका ज्ञान जितना ही बढ़ता गया, 
उतना ही उसने उसके महत्वकों समझा, और अपने जीवनके हर क्षेत्रमें 
मस्तिष्कको अधिक इस्तेमाल किया। यही ज्ञानकी महिमा आगे प्रयोगसिद्ध 
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नहीं कल्पना-सिद्ध रूपमें धर्म तथा धर्म-सहायक दर्शनमें परिणत हुई, यह 
हम उपनिषद्कालमें देख चुके हैं? उपनिषदके दाशनिकोंका जितना जोर 
ज्ञानपर था, बुद्धका उससे भी कहीं अधिक उसपर जोर था, क्योंकि 
अविद्याकों वह सारी ब्‌ राइयोंकी जड़ मानते थे और उसके दूर करनेके लिए 
आये-सत्य या निर्दोष ज्ञानकों बहुत ज़रूरी समझते थे। पिछलो शता- 
ब्दियोंमें जब भारतींयोंकों अरस्तूके तर्कृंशास्त्रके संपर्कमें आनेका मौका 
मिला, तो ज्ञान और उसकी प्राप्तिके सावनोंकी ओर उनका ध्यान अधिक 
गया, यह हम नागार्जुत, कणाद, अक्षपाद आदि के वर्णनमें देख आए हैं। 
वसुबंधु, दिग्ताग, धर्मकोत्तिने इसी बातकों अपना मुख्य विषय बनाकर 
अपने प्रमाण-शास्त्रकों रचना को। दिग्नागने अपने प्रवान ग्रंथका नाम 
“प्रमाणसमुच्चय क्‍यों रखा, धर्मकोत्तिने भी उसी तरह अपने श्रेष्ठ ग्रंथका 
नाम प्रमाणवात्तिक क्‍यों घोषित किया, इसे हम उपरोक्त बातोंपर ध्यान 
रखते हुए अच्छी तरह समझ सकते हैं। 

प्रभाण--प्रमाण क्या हैं ? धर्मकीत्तिने उत्तर दिया--“ (दूसरे 
जरिएसे ) अज्ञात अयेके प्रकाशक, अ-विसंवादी (->वस्तु-स्थितिके विरुद्ध 
न जानेवाले) ज्ञानकोी कहते हैं।” अ-विसंवाद क्‍या है ?--- (ज्ञानका 
कल्पनाके ऊपर नहीं ) अर्ये-क्रियाके ऊपर स्थित होना।” इसीलिए किसी, 
ज्ञानकी प्रमाणता व्यवहार (प्रयोग, अयंतक्रिया) से होती है। 

(प्रमाण- संख्या )--हम देख चुके हैं, अन्य भारतीय दाशेनिक शब्द 
उपसान, अर्थापत्ति आदि कितने ही और प्रमाणोंकों भी मानते हैं। धर्म- 
कोत्ति अर्यक्रिया या प्रयोगकों परमार्थ सत॒कों कसौटी मानते थे, इसलिये 
वह एंसे ही प्रमाणोंको मान सकते थे, जो कि अये-क्रियापर आधारित 
होते 

/ (पदार्थ--अलूग-अलग लेने पर स्व-लक्षण--शब्द आदिके प्रयोगके 
बिना केवल अपने रूपमें--मिलते हैं, अथवा कइयोंके बीचके सादुश्यको 
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लेनेपर सामान्य लक्षण---अनेकोंमें उनके आकारकी समानता--में मिलते 
हैं; इस प्रकार) विषयके (सिर्फ) दो हो प्रकार होनेसे प्रमाण भी दो प्रकार- 
का ही होता है। (इनमें पहिला प्रत्यक्ष है और दूसरा अनुमान। प्रत्यक्षका 
आधार वस्तुका स्वलक्षण---अयना निजी स्वरूप--है, और यह स्वलक्षण ) 
अरथक्रियामें समर्य होता है; (अनूमानका आधार सामान्य-लक्षण---अनेक 
वस्तुओंमें समानरूपता--है, और यह सामान्य लक्षण अरय॑क्तरियामें ) असमर्थ 
होता है। 

(क) प्रत्यक्ष प्रभाण--ज्ञानके साधन दो ही हैं, प्रत्यक्ष या अनुमान । 
प्रत्यक्ष क्या है ?--- (इन्द्रिय, मन और विषयके संयोग होनेपर ) कल्पनासे 
बिलकुल रहित (जो ज्ञान होता है) तथा जो (किसी दूसरे साधन द्वारा 
अज्ञात अर्थका प्रकाशक है वह प्रत्यक्ष है, और वह (कल्पना नहीं) सिर्फ 
प्रति-अक्षसे ही। सिद्ध होता है। इस तरह प्रत्यक्ष वह अ-विसवादी (+-- 
अर्थ-क्रियाका अनुसरण करनेवाला) अज्ञात अर्थका प्रकाशक ज्ञान है, 
जो कि विषयके संपर्कंसे उस पहिले क्षणमें होता है, जब कि कल्पनाने वहाँ 
दखल नहीं दिया। धर्मकोत्तिने दिग्नगागकों तरह प्रत्यक्षेके चार भेद माने 
हैं--इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, मानस-प्रत्यक्ष, स्वसंवेदन-प्रत्यक्ष और योगि-प्रत्यक्ष 
असंगके लछोक-प्रत्यक्षका पता नहीं। 

(०) इंद्विय-प्रत्यक्ष-- चारों ओरसे ध्यान (+-चिन्तन) को हटाकर 
(कल्पनासे मुक्त होनेके कारण ) निश्चछ (>स्तिमित) चित्तके साथ स्थित 
(पुरुष ) रूपको देखता है, यहा इन्द्रिय प्रत्यक्ष ज्ञान है।' इन्द्रिय-प्रत्यक्ष हो 
जानेके पोछे (जब वह) कुछ कल्पना करती है, और वह जानता है--- 
मेरे (मनमें) ऐसी कल्पना (>न्यह खास आकार प्रकारका होनेसे घड़ा है) 
हुई थी; किन्तु (यह बात ) पूर्वोक्त इन्द्रियसे (उत्पन्न) ज्ञानके वक्‍त नहीं 
होती। ' इसीलिए सारे (चक्ष्‌ आदि वाले) इन्द्रिय-प्रत्यक्ष (व्यक्ति-) 
विशेष (मात्र) के बारेमें होते हैं; विशेष (वस्तुओंका स्वरूप सामान्यसे 
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मुक्त सिफ स्वलक्षण मात्र हैं, इसलिए उनमें) शब्दोंका प्रयोग नहीं हो 
सकता।” इस (“घट वस्तु) का यह (वाचक, घट शब्द) है इस 
तरह (वाच्य-वाचकका जो) संबंध (है, उस) में जो पदार्थ प्रतिभासित 
हो रहे हैं, उन्हीं (वाच्य-वाचक पदार्थों) का (वह) संबंध है, (और जिस 
वक्‍त उस वाच्य-वाचक संबंधकी ओर मन कल्पना दौड़ाता है) उस वक्‍त 
(वस्तु) इन्द्रिय के सामनेसे हट गई रहती है (और मन अपने संस्कारके 
भीतर अवस्थित ताजे और पुराने दो कल्पतना-चित्रोंको मिलाकर नाम देने- 
की कोशिशमें रहता है)।* 

“(शंकर स्वामी जेसे कुछ बौद्ध प्रमाणशास्त्रो, प्रत्यक्ष-ज्ञानको) 
इन्द्रिय-ज ' '  'होनेसे (शब्दके ज्ञानसे वंचित) छोटे बच्चेके ज्ञानकों भाँति 
कल्पना रहित (ज्ञान) बतलाते हैं, और बच्चेके (ज्ञानकों इस तरह) 
कल्पना-रहित होनेमें (वाच्य-वाचक रूपसे शब्द-अर्थ संबंधके) संकेतको 
कारण कहते हैं। ऐसोंको (मतमें) कल्पनाके (सर्वथा) अभावके कारण 
बच्चोंका (सारा ज्ञान) सिफ प्रत्यक्ष ही होगा; और (बच्चोंकों) संकेत 
(जानने ) के लिए कोई उपाय न होनेसे पीछे (बड़े होनेपर) भी वह (+- 
संकेत-ज्ञान) नहीं हो सकेगा। 

(०) मानस-प्रत्यक्ष--दिग्नागने प्रमाणसमुच्चयमें मानस-प्रत्यक्षकों 
व्याख्या करते हुए कहा--पदार्थके प्रति राग आदिका जो (ज्ञान) 
है, वही (कल्पनारहित ज्ञान) मानस (-प्रत्यक्ष) है।” मानस प्रत्यक्ष 
स्वतंत्र प्रत्यक्ष नहीं रहेगा, यदि पहिलेके इन्द्रिय द्वारा ज्ञात (अर्थ) को ही 
ग्रहण करे, क्योंकि ऐसी दल्लामें (पहिलेसे ज्ञात अर्थंका प्रकाशक होनेसे 
अज्ञात-अर्थ-प्रकाशक नहीं अतएव वह ) प्रमाण नहीं होगा। यदि (इन्द्रिय- 
ज्ञान द्वारा) अ-दृष्टको (मानस-प्रत्यक्ष) माना जाये, तो अंबे आदिको भी 
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(रूप आदि) अथोंका दर्शन (होता है यह) मानना होगा।” इस सबका 
ख्याल कर धर्मकीत्ति मानस-प्रत्यक्षकी व्याख्या करते हैं-- 

“/चक्ष आदि) इन्द्रियससे जो (विषयका) विज्ञान हुआ है, उसीको 
अनन्तर-प्रत्यय (तुरन्त पहिले गुजरा कारण ) बना, जो मन (-- चेतना) 
उत्पन्न हुआ है, वही (मानस-प्रत्यक्ष है)। चूंकि (चक्षु आदि इन्द्रियोंसे 
ज्ञात रूप आदि ज्ञानसे ) भिन्नको (मन प्रत्यक्षमें) ग्रहण करता है(इस-) 
लिए वह ज्ञात अर्थका प्रकाशन नहीं, साथ ही मन द्वारा प्रत्यक्ष होनविाले 
रूप आदिके विज्ञान इन्द्रियसे ज्ञात उन रूष आदिकोंसे संबद्ध है, जिन्हें कि 
अंधे आदि नहीं देख सकते, इसलिए) आँखके अंधोंकी (रूप '** ) 
देखनेकी बात नहीं आती।॥* 

(०) स्वसंवेदन-प्रत्यक्ष--दिग्नागने इसका दक्षण करते हुए कहा--- 
४ (चक्षु-इन्द्रियसे गृहीत रूपका ज्ञान मनसे गृहीत रूप-विज्ञानका ज्ञान होनेके 
बाद रूप आदि) अर्थके प्रति अपने भीतर जो राग (द्वेष) आदिका संवेदन- 
(>च्ञअनुभव) होता है, (वहीं) कल्पना-रहित (ज्ञान) स्वसंवेदन 
(प्रत्यक्ष) है। इसके अर्थकों अपने वात्तिकसे स्पष्ट करते हुए धर्मे- 
कीतिने कहा --- 

“राग (सुख) आदिके जिस स्वरूपको (हम अनुभव करते हैं वह) 
किसी दूसरे (इन्द्रिय आदिसे ) संबंध नहीं रखता, अतः उसके स्वरूपके प्रति 
(वाच्य-वाचक ) संकेतका प्रयोग नहीं हो सकता (और इसीलिए) उसका 
जो अपने भीतर संवेदन होता है, वह (वाचक शब्दसे) प्रकट होने लायक 
नहीं है। इस तरह अज्ञात अथंका प्रकाशक, कल्पनारहित तथा अवि- 
संवादी होनेसे राग-सुख आदिका जो अनुभव हम करते हैं, वह स्वसंवेदन- 
प्रत्यक्ष भी इन्द्रिय-और मानस-प्रत्यक्षसे भिन्न एक प्रत्यक्ष है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 


१. प्र० वा० ३३२३९ २. वहाँ ३३२४३ 

३. “अर्थेरागादि स्वसंवित्तिरकल्पिका--प्रमाण-समुच्चय । 
४. प्र०वा० ३।२४९ 
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में हम किसी इन्द्रियके एक विषय (+->रूप, गंध ) का ज्ञान प्राप्त करते 
हैं; मानस प्रत्यक्ष हमें उससे आगे वढ़कर इन्द्रियसे जो यह ज्ञान प्राप्त हुआ 
है, उसका अनुभव कराता है, और इस प्रकार अब भी उसका संबंध विषयसे 
जुड़ा हुआ है। किन्तु, स्वसंवेदन प्रत्यक्षमें हम इन्द्रियके (रूप-) ज्ञान 
और उस इन्द्रिय-ज्ञानके ज्ञानसे आगे तथा बिल्कुल भिन्‍न राग-द्वेष, या 
सुख-दुख '  * 'का प्रत्यक्ष करते हैं। 

(०१) योगि-त्त्यक्ष॑--उपरोक्‍त तीन प्रकारके प्रत्यक्षोंके अतिरिक्त 
बौद्धोंने एक चौथा प्रत्यक्ष योगि-प्रत्यक्ष माना है। अज्ञात-प्रकाशक अवि- 
संवादी--अत्यक्षोंके ये विशेषण यहाँ भी लिए गए हैं, साथ ही कहा है 
-- उन (योगियों) का ज्ञान भावनासे उत्पन्न कल्पनाके जालसे रहित 
स्पष्ट ही भासित होता है। (स्पष्ट इसलिए कहा कि) काम, शोक, भय 
उन्‍्माद, चोर, स्वप्न आदिके कारण अ्रममें पड़े (व्यक्ति) अ-भूत (- 
असत्‌ ) पदार्थोकों भी सामने अवस्थितको भाँति देखते हैं; लेकिन वह स्पष्ट 
नहीं होते। जिस (ज्ञान) में विकल्प ("नकल्पना) मिला रहता है, वह 
स्पष्ट पदार्थके रूपमें भासित नहीं होता। स्वप्नमें (देखा पदार्थ) भी 
स्मृतिमें आता है; किन्तु वह (जागनेकी अवस्थामें) वैसे (+-विकल्परहित ) 
पदार्थंके साथ नहीं स्मरणमें जआाता।' 

समाधि (+-चित्तकी एकाग्रता) आदि भावनासे प्राप्त जितने ज्ञान 
हैं, सभी योगि-प्रत्यक्ष-प्रमाणमें नहीं आते; बल्कि उनमें वही भावनासे ! 
उत्पन्न (ज्ञान) प्रत्यक्ष-प्रमाणसे अभिप्रेत है, जो कि पहिले (अज्ञातत्प्रकाशक 
आदि) की भाँति संवादी (ऋअर्थक्रियाकों अनुसरण करनेवाला) हो; 
बाकी (दूसरे भावनासे उत्पन्न ज्ञान) भ्रम है।* 

प्रत्यक्ष ज्ञान होनेके लिए उसे कल्पना-रहित होना चाहिए, इसपर जोर 
दिया गया है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष तक कल्पनासे' रहित होता आसानीसे समझा 
जा सकता है; क्योंकि वहाँ हम देखते हैं कि सामन धड़ा देखनेपर नेत्रपर पड़े 


१. एरपप्रा/एफा, २ श्र० बा० ३३२८१-२८३ ३. ४2० बा० ३।२८६ 


घर्मंकीति | भारतीय दर्शन ७७१ 


घड़ेके प्रतबिबका जो पहिला दबाव ज्ञानतंतुओं द्वारा हमारे मस्तिष्क पर 
पड़ता है, वह कल्पना-रहित होता है। पहिले दबावके बाद एक छाप 
( >+प्रतिविब) मस्तिष्कपर पड़ता है, फिर मस्तिष्कमें संस्काररूप में 
पहिलेके देखे घड़ोंके जो प्रतिबिब (या प्रतिबिब-संतान ) मौजूद हैं, उनसे 
इस नए प्रतिबिब (या लगातार पड़ रहे प्रतिबिब-संतान) को मिलाया 
जाता है--अब यहाँ कल्पना का आरम्भ हो गया। फिर जिस प्रतिबिबसे 
यह नया प्रतिबिब मिल जाता है, उसके वाचक नामका स्मरण होता 
है, फिर इस नए प्रतिबिबवाले पदार्थका नामकरण किया जाता है। यहाँ 
कहाँ तक कल्पनारहित ज्ञान रहा, और कहाँसे कल्पना शुरू हुई, यह 
समझना उस प्रयम दबावके द्वारा आसान है; कितु जहाँ बाहरी वस्तुके 
दबावकी बात नहीं रहती, वहाँ कल्पनाके आरभकी सीमा निर्धारित करना 
--खासकर योगिप्रत्यक्ष जेसे ज्ञानमें---बहुत कठिन है। इसीलिए कल्पना 
की व्याख्या करते हुए धर्मकीत्तिने लिखा-- 

“जिस (विषय, वस्तु) में जो (ज्ञान, दूसरेसे पृथक करनेवाले) शब्द- 
अर्थ (के संबंध) को ग्रहण करने वाला है, वह ज्ञान उस (विषय) में कल्पना 
है। (वस्तुका) अपना रूप पदार्थ (>-शब्दका विषय) नहीं होता, इस 
लिए वहाँका सारा (ज्ञान) प्रत्यक्ष है।'' द 

इस तरह चाहे ज्ञानका विषय बाहरी वस्तु हो अथवा भीतरी विज्ञान; 
जब तक समानता असमानताकों लेकर प्रयुक्त होनेवाले शब्दार्थमों अव- 
काश नहीं मिल रहा है, तब तक वह प्रत्यक्ष की सीमाके भीतर रहता 
है। 

(प्रत्यक्षाभास )--चार प्रकार के प्रत्यक्षज्ञानकों बतला चुके। किन्तु 
ज्ञान ऐसे भी हैं, जो प्रत्यक्ष-प्रमाण नहीं है, और देखनेमें प्रत्यक्षसे लगते हैं; 
ऐसे प्रत्यक्षाभासोंका भी परिचय होना जरूरो है, जिसमें कि हम गलत रास्ते 
प्र न चले जायेँ। दिग्नागने ऐसे प्रत्यक्षाभासोंकी संख्या चार बतलाई 


१. प्र०वा० २३२८७ 
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हैं भ्रान्तिज्ञान संवृत्तिमत्‌ृ-ज्ञान अनुमानानुमानिक-स्मार्ताभिछापिक 
और तैमिरि ज्ञान।” (१) श्रान्तिज्ञान मरुभमिकी बालकामें जलूका 
ज्ञान है। (२) संवृत्तिवाला ज्ञान फर्जी द्रव्यके गुण आदिका ज्ञान यह 
अमुक द्रव्य है, अमुक गुण है।। (३) अनुमान (5लिग, धूम) आनुमानिक 
(>लिंगी आग) के संकेतवादी स्मृतिके अभिलाप (>न्‍वचनके विषय) 
वाला ज्ञान-- यह घड़ा है।” (४) तेमिरि ज्ञान वह ज्ञान है जो कि 
इन्द्रियमें किसी तरह के विकारके कारण होता है, जैसे कामला रोगवालेको 
सभी चौजें पीलो मालम होती हैं। इनमें पहिले तीन प्रकारके प्रत्यक्षा- 
भास कल्पना-युकत ज्ञान हैं, (जो कल्पनायुक्त होनेके कारण ही प्रत्यक्षके 
भीतर नहीं गिने जा सकते); और एक (“च्तैमिरि) कल्पना रहित है 
किन्तु आश्रय (--इन्द्रिय) में (विकार होनेके कारण उत्पन्न होता है) इस 
लिए प्रत्यक्ष ज्ञानमें नहीं आ सकता--ये हैं चार प्रकारके प्रत्यक्षाभास।”* 

(ख) अनुमान-प्रमाण--अग्निका ज्ञान दो प्रकारसे हो सकता है, 
एक अपने स्वेरूपसे, जेसा कि प्रत्यक्षसे देखनेपर होता है; दूसरा, दूसरेके 
रूपसे, जेसे ध्‌आँ देखनेपर एक दूसरी (+-रसोईघरकी) आगका रूप याद 
आता है, और इस प्रकार दूसरेके रूपसे इस धुएके लिग (चिह्न) वालो 
आगका ज्ञान होता है--यह अनुमान है। चूँकि पदार्थका स्वरूप और 
पर-रूप दो ही तरहसे ज्ञान होता है, अतः प्रमाणके विषय (भेद) दो ही 
प्रकारके होते हैं --एक प्रत्यक्ष प्रमाणका विषय और दूसरा अनुमानका 
विषय । 

किन्तु / (जो स्वरूपसे, अनुमान ज्ञान होता ) है, वह जैसी (वस्तुस्थिति) 
है, उसके अनुसार नहीं लिया जाता, इसलिए (यह ) दूसरे तरहका (ज्ञान) 
आन्ति है। (फिर प्रश्न होता है ) यंदि (वस्तुका अपने नहीं) पर-रूपसे 


“अआन्तिसंवृत्तिसजज्ञानं अनुमानानुमानिकम्‌। स्मार्ताभिलापिक 
चेति प्रत्यक्षाभं सतेमिरम्‌ ।--प्रमाण-समुच्चय । 
२. औ्र० वा० ३३२८८ ३. प्र० वा० ३५४ 
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ज्ञान होता है, तो (वह आआन्ति है) और आन्तिकों प्रमाण नहीं कह सकते 
(क्योंकि वह अ-विसंवादी नहीं होगी) । (उत्तर है--) भ्रान्तिको भी 
प्रमाण माना जा सकता है, यदि (उस ज्ञानका) अभिप्राय (जिस अर्थ से है, 
उस अर्थ) से अ-विसंवाद न हो (उसके विरुद्ध न जाये; क्योंकि) दूसरे 
रूपसे पाया ज्ञान भी (अभिमप्रेत अर्थ का संवादी ) देखा जाता है।” यहीं 
पहाड़में देखे धुएवाली आगके ज्ञानकों हम अपने रूपसे नहीं पा, रसोईघर 
वाली आगके रूपके द्वारा पाते हैं, परन्तु हमारे इस अनुमान ज्ञानसे जो 
अभिप्रेत अर्थ (पहाड़की आग) है, उससे उसका विरोध नहीं है। 

(०) अनुमानकी आवश्यकता-- वस्तुका जो अपना स्वरूप (+- 
स्वलक्षण) है, उसमें कल्पना-रहित प्रत्यक्ष प्रमाणकी जरूरत होती है 
(यह बतला चुके हैं); किन्तु (अनेक वस्तुओंके भीतर जो ) सामान्य है, उसे 
कल्पना के बिना नहीं ग्रहण किया जा सकता, .इसलिए इस (सामान्यके 
ज्ञान) में अतुमानकी ज़रूरत पड़ती है। 

(७) अनुसानका लक्षण--किंसी संबंधी” (पदार्थ, धूमसे संबंध 
. रखनेवाली आग) के धर्म (5-लिग, धूम ) से धर्मी (>-धर्मवाली, आग) के 
विषयमें (जों परोक्ष ) ज्ञान होता है, वह अनुमान है। 

पहाड़में हम दूरसे धुआँ देखते हैं, हमें रसोईघर या दूसरी जगह देखी 
आग याद आती है, और यह भी कि जहाँ-जहाँ-घुआँ होता है, वहाँ-वहाँ आग 
होती है” फिर धुएँको हेतु बनाकर हम जान जाते हैं कि प्व॑तमें आग है। 
यहाँ आग परोक्ष है, इसलिए उसका ज्ञान उसके अपने स्वरूपसे हमें नहीं होता, 
जैसा कि प्रत्यक्ष आगमें होता है; दूसरी बात है, कि हमें यह ज्ञान सद्यः नहीं 
होता, बल्कि उसमें स्मृति, शब्द-अर्थे-संबंध--अर्थात्‌ कल्पना--का आश्रय 





१. वहीं २४५५, ५६ २. प्र० वा० ३॥७५ 

३. वहीं ३३६२ “अट्ट संबंधवाले (दो ) पदार्थों (मेंसे एक)का दर्शन 
उस (+-संबंध) के जानकारके लिए अनुमान होता है। (अनन्तरीयकार्थे- 
दर्शन तद्रिदोइनुसानस “--वसुबन्धुकी वादविधि )। 
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लेना पड़ता है। है 

(प्रमाण दो ही )--प्रमाण द्वारा ज्ञेव (--प्रमेय) पदार्थ स्वरूप और 
पर-रूप (>-कल्पना-रहित, कल्पना-युक्‍त ) दो ही प्रकारसे जाने जाते 
इनमें पहिला प्रत्यक्ष रहते जाना जाता है, दूसरा परोक्ष (अप्रत्यक्ष ) रहते। 
प्रत्यक्ष और परोक्ष छोड़ और कोई (तीसरा ) प्रमेय संभव नहीं है, इसलिए 
प्रमेयके (सिर्फ) दो होनेके कारण प्रमाण भी दो हो होते हैं। दो तरहके 
प्रमेयोंके देखनेसे (प्रमाणोंक्रीं) संख्याकों (बढ़ाकर) तीन या (घटाकर) 
एक करना भो गलत है।' 
.... (०) अनुमानके भेद--कणाद, अक्षपादने अनुमानकों एक ही माना 
था, इसलिए अपने पूर्ववर्ती “ऋषियों” के पदपर चलते हुए प्रशस्तपाद 
जैसे थोड़ेसे अपवादोंके साथ आज तक ब्राह्मण नेयायिक उसे एकहो मानते 
आ रहे हैं। अनुमानके स्व्रार्य-अनुमान, परार्थ-अनुमान ये दो भेद्र पहिले- 
पहिल आचाये दिग्नागने किया।' दो प्रकारके अनुमानों में स्वार्थ-अनुमान वह 
अनुमान है, जिसमें तं।न प्रकारके हेतुओं (>लिगों, चिह्नों, धूम आदि) से 
किसी प्रमेयका ज्ञान अपने लिए (“>>स्वार्थ) किया जाता है। परार्था- 
नुमानमें उन्हीं तीन प्रकारके हेतुओं द्वारा दूसरेके लिए (>> परार्थ) प्रमेयका 
ज्ञान कराया जाता है। द 

(0) हेतु (लिंग) धर्म--पदार्थ (>प्रमेय) के जिस धर्मकों 
हम देखकर कल्पना द्वारा उसके अस्तित्वका अनुमान करते हैं, वह हेतु है। 
अथवा पक्ष (आग) का धर्म हेतु है, जो कि पक्ष (>"आंग )के अंश 
(ननधर्म, धूम) से व्याप्त है।* 

हेतु सिर्फ तीव तरहंके होते हैं '--कार्य-हेतु, स्वभाव-हेतु, और 
अनुपलब्धि-हेतु। हम किसी पदार्थका अनुमान करते हैं उसके कार्यसे-- 
'पहाड़में आग है धुआँ होनेसे। यहाँ ध्रुआँ आगका कार्य है, इस तरह 


१. प्र० वा० १६३२, ६४ २. धर्मोतर (न्यायविन्दु, पृ० ४२) 
३. देखो, न्यायविच्धु र३हे ४. प्र० वा० १३ ५-चहीं 
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कार्यसे उसके कारण (5-आग ) का हम अनुमान करते हैं। इसलिए “घर . 
होनेसे यह हेतु कार्य-हेतु है। 
यह सामनेकी वस्तु वृक्ष है, शीशम होनेसे” यहाँ 'शीशम होनेसे” 
हेतु दिया गया है। वृक्ष सारे शीशमोंका स्वभाव (-स्व-रूप ) है, सामनेकी 
वस्तुको यदि हम शीशम समझते हैं, तो उसे इस स्व्रभाव-हेतुके कारण वृक्ष 
भी मानना पड़ेगा। 
मेजपर गिलास नहीं है”, उपलब्धि-योग्य स्वरूपवाली होनेपर भी 

उसकी उपलब्धि न होनेसे ” यह अनुपलब्धि हेतुका उदाहरण है। गिलास 
ऐसी वस्तु है, जो कि वहाँ होनेपर दिखाई देगा, उसके न . दिखाई देने 
(उपलब्धि न होने) का मतरूब है, कि वह मेजपर नहीं है। गिलासकी 
अनुपलब्धि यहाँ हेतु बनकर उसके न होनेको सिद्ध करती: है । 

अनुमानसे किसी बातकों सिद्ध करनेके लिए कार्य-, स्वभाव-, अनुप- 
लब्धिक्रे रूपमें तीन प्रकारके हेतु इसोलिए होते हैं, क्योंकि हेतुवाले इन 
धर्मकि बिना धर्मी (>-साथ्य, आग) कभी नहीं होता--इस धर्मका धर्मीके 
साथ अ-विनाभाव संबंध है। हम जानते हैं “जहाँ थुआँ होता है वहाँ 
आग जरूर रहती है , जो जो शीशम है वह वक्ष ज़रूर होता है”, 'आँखसे 
दिखाई पड़नेवाला गिलास होनेपर ज़रूर दिखाई देता है, न दिखाई देनेका 
मतलब है नहीं होना। द 

(९) मन ओर शरोर (क) एक दूसरे पर आश्चित--मन और शरीर 
अलग हैं या एक ही हैं, इस पर भी धर्मकीत्तिने अपने विचार प्रकट किए 
हैं। बौद्ध-दशेनके वारेमें लिखते हुए हम पहिले बतला चुके हैं, और आगेभी 
बतलायेंगे, कि बौद्ध आत्माको नहीं मानते, उसकी जगह वह चित्त, मन और 
विज्ञानकों मानते हैं, जो तीनों ही पर्याय हैं। मन शरीर नहीं है, किन्तु साथ 
ही मन काया के आश्रित है। इन्द्रियाँ काया (--शरीर) में होती हैं, 
यह हम जानते हैं, और “यद्यपि इन्द्रियोंके बिना बुद्धि (>-मन, ज्ञान) 


जे हुई 
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नहीं होता, साथ ही इन्द्रियाँ भी बुद्धिके- विना नहीं होतीं, इस तरह दोनों 
(>इन्द्रियाँ और बुद्धि) अन्योन्य"-हेतुक (--एक दूसरेपर निर्भर हैं), 
और इससे (मन और काया ) का अन्योन्य-हेतुक होना (सिद्ध है)”। 

(ख) मन द्वरीर नहीं--रून और शरीरका इस तरह एक दूसरेपर 
आश्रित होना--दोनोंमें अविनाभाव संबंध होता--हमें इस परिणामपर 
पहुंचाता है, कि मन शरीरसे सर्वथा भिन्न तत्त्व नहीं है, वह शरोरका ही 
एक अंश है; अथवा मन और शरीर दोनों उन्हीं भौतिक तत्त्वोके विकास 
हैं, अतः तत्त्वतः उनमें कोई भेद नहीं--मूतसे ही चेतन्य है, जो चेतन्य है 
वह भूत है। धर्मकीत्ति अन्य बौद्ध दार्शनिकोंकी भाँति भूतचेतन्यवाद 
(भौतिकवाद या जड़वाद) का खंडन करते हुए कहते हैं---- प्राण-- 
अपान (च्श्वास-प्रश्वास,) इन्द्रियाँ और बुद्धि (नमन) की उत्पत्ति 
अपनेसे समानता रखनेवाले (>सजातीय ) पूर्वके कारणके विना केवल 
शरीरसे ही नहीं होती। यदि इस तरहकी उत्पत्ति (>>जन्मग्रहण ) होती, 
तो (प्रण-अपान-इन्द्रिय-बुद्धिवाले शरीरसे उत्पन्न होनेका ) नियम न रहता 
(ओर जिस किसी भूत से जीवन-"-प्राण अपान-इन्द्रिय-बुद्धिवाला शरीर 
उत्पन्न होता ) । 

जीवनवाले बीजसे ही दूसरे जीवनकी उत्पत्ति होती है, यह भी इस 
बातकी दलील है, कि मन (>चेतना) केवल भूतोंकी उपज नहीं है। 
कहीं-कहीं जीवन-बीजके बिना भी जीवन उत्पन्न होता दिखाई देता है 
जैसे कि वर्षामें क्षुद्ृकीट; इसका उत्तर देते हुए धर्मकीत्ति कहते हैं --- 

“पृथिवी आदिका ऐसा कोई अंश नहीं है, जहाँ स्वेदज आदि जन्‍्तु न 
पंदा होते हों, इससे मालूम होता है, सब (भूतसे उत्पन्न होती दिखाई देने 
वाली वस्तुएँ) बीजात्मक हैं।'* | 


“यदि अपने सजातीय (जीवनमुक्त कारण ) के विना इन्द्रिय आदिकी : 


उत्पत्ति मानी जाय, तो जैसे एक (जगहके भूत जीवनके रूपमें) परिणत 
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हो जाते हैं, उसी तरह सभी (भूत एरिणत हो जाने चाहिए ); क्योंकि 
(पहिले जीवन-शून्यहोनेसे सभी ) एकसे हैं, (लेकिन हर केंकड़ और डलेको 
सजीव आदमीके रूपमें परिणत होते नहीं देखा जाता ) 

“बत्ती (तैछ) आदिकी भाँति (कफ, पित्त आदि) दोबों द्वारा देह 
विगण (चनमृत) हो जाता है--यह कहना ठौक नहीं; ऐसा होता तो 
मरनेके बाद भी (कफ, पित्त आदि) दोषोंका शमन हो जाता है (फिर 
तो दोषोंके शमनसे विगुणताः हट जाने के कारण मृतकको) फिर जी 
जाना चाहिए। 

“यदि कहो (जलाकर) आगके निवृत्त (>-शान्त) हो जानेपर भी _ 
काष्ठके विकार (कोयले या राख) की निवृत्ति (पहिले काष्ठके रूपमें 
परिणति ) नहीं होती, उसी तरह (मृत शरीरकी भी कफ आदिके शास्त होने 
पर भ्री सजीव शरीरके रूपमें ) परिणति नहीं होती--यह कहना ठीक नहीं, 
क्योंकि चिकित्साके प्रयोगसे (जब दोबोंकों हटाया जाता है, तो शरीर 
प्रकृतिस्थ हो जाता है किन्तु यह शरीरके सजीव होते ही होते) । 

 (दोषोंसे होनेवाल विकारोंकी निवृत्ति या अनिवृत्ति सभी जगह 
एकसी नहीं है) कोई वस्तु कहीं-कहीं न लौटने देनेवाले (--अनिवर्त्य) 
विकारकी जनक (>उत्पादक) होती है, जैसे आग काष्ठके बारेमें 
(अनिवर्त्य विकारकी जनक) है; और कहीं उलटा (--निवर्त्य॑ विकार- 
जनक) है, जेसे (वहीं आग) सुवर्णमें। पहिले (काष्ठकी आग) का 
थोड़ा भी विकार (+-कालछा आदि पड़ जाना) अनिवर्त्य ( नलोटाया 
जानेवाला) है। (किन्तु दूसरे सोना-आगमें जों) छौटाया जा सकते- 
वाला (+अ्रत्यानेय) विकार है, वह फिर (पूर्ववत्‌ पिछले) ठोस सोनेकी 
तरह हो सकता है। 

(जो कुछ) असाध्य कहा जाता है, (वह रोगों और मृत्युके कारण 
कफ आदि दोषोंके) निवारक (औबधों) के दुर्लभ होनेसे अथवा आयुका 
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क्षयकी वजहसे (कहा जाता है)। यदि (भौतिकवादियोंके मतानुसर) 
केवल (भीतिकदोब ही मृत्युके कारण हों) तो ( ऐसे दोषोंका हटाना ) 
असाध्य नहीं हो सकता। 

(माना जाता है कि सांप काटनेपर जब तक जीवन रहता है, तव तक 
विष सारे शरीरमें फेलता जाता है, किन्तु शरीरके निर्जीव हो जानेपर 
विष काटे स्थानपर जमा हो जाता है; इस तरह तो यदि भूत हो चेतना होती, 
तो (शरीरके) मर जातेपर विष आदिके (शरीरके अन्य स्थानोंसे हटकर 
एक स्थानपर ) जमा होनेसे (शरीरके वाकी स्थानों) अथवा कटे (स्थान 
के काट डालनेसे (वाकी बरोरमें निर्जीवतारूपी) विकारके हेतु (- 
विष ) के हट जानेसे वह (शरीर) क्यों नहीं साँस छेने छगता? (इससे 
पता लगता है कि चेतना भूत ही नहीं है, वल्कि उससे भिन्न वस्त है; यद्यपि 
दोनों एक दूसरेके आश्रित होने से अछूय-अरूग न कते ) । 

(भूतसे चेतनाकी उत्पत्ति माननेपर भूत उपादान और चेतना 
उपादेय हुई फिर) उपादान (शरीर) के विकारके बिना उपादेय 
(“चेतना ) में विकार नहीं किया झा। सकता, जैसे कि मिट॒टोमें विकार बिना 
(मिट्टीके बने) कसोरे जादिमें (विकार नहीं किया जा सकता) । किसी 
वस्तुके विकार-पुक्‍्त हुए बिना जो पदार्थ विकारवान्‌ होता है, वह वस्तु 
उस (पदाथ ) का उपादान नहीं (हो सकती) ! जैसे कि (एकके विकारके 
विना दूसरी विकार-युक्त होनेवाली) गाय और नोलगायमें (एक दूस रेका 
उपादान नहीं हो सकती); इसी तरह मन और दरोरकी भी (वात 
है, दोनोंमें से एकके विकार-युक्त हुए बिना भी दूसरेमें विकार देखा जाता 
है)।' द 

(ग) सनका स्वरूप--- स्वभावसे मन प्रभास्वर (+>निर्विकार) है, 
(उसमें पाए जानेवाले) मल आगन्तुक (आकाशमें अन्धकार, कुहरा, 
आदिकी भाँति अपनेसे भिन्न) हैं।'' 
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४--दुसरे दाशनिकोंका खंडन 

धर्मकीत्तिने अपने ग्रंथ प्रमाण-वात्तिकमें अपने दार्शनिक सिद्धान्तोंका 
समर्थत और प्रतिपादन हूँ। नहीं किया है, बल्कि उन्होंने अपने समय तककी 
हिन्दू दार्शनिक प्रगति की आलोचना भी की है। जिन दाशंनिकोंके ग्रंथोंको 
सामने रखकर उन्होंने यह आलोचना की है, उनमें उद्योतकर और 
कुमारिल जैसे प्रमुख ब्राह्मण दाशेनिक भी हैं। हमने पुनरक्ति और ग्रंथ- 
विस्तारके डरसे उनके वारेमें अलग नहीं लिखा, किन्तु यहाँ धर्मकोत्तिकी 
आलोचनासे उनके विचारोंकों हम जान सकते हैं। 

(१) लित्यवादियोंका सामरान्यरूपसे खंडन--पहिले हम उन 
सिद्धान्तोंकों ले रहे हैं, जिन्हें एकसे अधिक दार्शनिक सम्प्रदाय मानते हैं। 

(क) नित्यवादका खंडन--अनित्यवाद (->क्षणिकवाद) का घोर 
पक्षपाती होनेसे बौद्धदर्शन नित्यवादका जबदंस्त विरोधी है। भारतके बाकी 
सारे हो दाशनिक किसी-न-किसी रूपमें नित्यवादकों मानते हैं, जैन और 
मोममासक जैसे आत्मवादों हो नहीं चार्वाक जैसे भौतिकवादी भी भूतके 
सूक्ष्मतम अवयवको क्षणिक (>>अनित्य) कहनेके लिए तैयार नहीं थे, जैसे 
कि गिछलो सदी तकके यू रोपके यान्त्रिक भौतिकवादी विश्वकी मूलईटो-- 
परमाणुओं--कों क्षणिक कहनेके लिए तैयार न थे। 

दिर्लाग कहते हैं-- कारण (स्वयं) विकारको प्राप्त होकर ही 
दूसरी (चीज) का कारण हो सकता है।” धर्मकीत्तिने कहा-- जिसके 
होनेके वाद जिस (वस्तु) का जन्म होता है, अथवा (जियके) विकारयुक्त 
होनेपर (दूसरी वस्तु) में विकार होता है, उसे उस (पीछेवाली वस्तु) का 
कारण कहते हैं। 

इत प्रकार कारण वही हो सकता है, जिसमें विकार हो सकता है। 
“नित्य (वस्तु ) में यह (बात) नहीं हो सकती, अत्त: ईग्वर आदि (जो नित्य 
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पदार्थ ) हैं, उनसे (कोई वस्तु) उत्पन्न नहीं हो सकती।”' 

“जिसे अनित्य नहीं कहा जा सकता, वह किसी (चीज) का हेतु नहीं 
हो सकता। (नित्यवादी) विद्वान्‌ उसी (स्वरूप) को नित्य कहते हैं जो 
स्वभाव (>नस्वरूप) विनष्ट नहीं होता।' 

यह भी बतला चुके हैं कि धर्मंकोत्ति परार्थ-सत्‌ उसी वस्तुको मानते 
हैं, जो कि अर्थवाली (सार्थक) क्रिया (करने) में समर्थ हो। नित्यंमें 
विकारका स्वेथा अभाव होनेसे क्रिया हो ही नहीं सकती। आत्मा, ईश्वर, 
इन्द्रिय आदिसे अगोचर हैं, साथ ही वह नित्य होनेके कारण निष्किय भी 
हैं; इतनेपर भी उनके अस्तित्वको घोषणा करना यह साहस मात्र है। 

(ख) आत्मवादका खंडन--चार्वक और बौद्ध-दर्शनको छोड: 
बाकी सारे भारतीय दर्शन आत्माकों एक नित्य चेतन पदार्थ, मानते हैं। 
बौद्ध अनात्मवादी हैं, अर्थात्‌ आत्माको नहीं मानते। आत्माकों न 
माननेपर भी क्षण-क्षण परिवर्तनशील चेतना-प्रवाह (>-विज्ञान-संतति) 
एकसे दूसरे शर्रारसे जुड़ता (+-प्रतिसंधि ग्रहण करता) रहता है, इसे हम 
पहिले बतला चुके हैं। चेतना (मन या विज्ञान) सदा कायाश्रित रहता 
है। जब कि एक शरीरका दूसरे शरीरसे एकदम सल्निकटका संबंध 
नहीं है, मरनेवाला क शरीर भूकठोकपर है और उसके बादका सजीव 
बननेवाला ख॒ शरीर मंगललोकमें; ऐसी अवस्थामें क शरोरको छोड़ व 
शरीर तक पहुँचनेमें बीचकी एक अवस्था होगी, जिसमें विज्ञानको कायासे 
बिलकुल स्वतंत्र मानना पड़ेगा, फिर “मन कायाश्रित है कहना गलत 
होगा। इसके उत्तर में बौद्ध कह सकते हैं, कि हम मनको एक नहीं बल्कि 
प्रवाह मानते हैं, प्रवाहका अर्थ निरन्तर--अ-विच्छिन्न चली जाती एक वस्तु 
नहीं, बल्कि, हर क्षण अपने रूपसे विच्छिन्न--सर्वंथा नष्ट--होती, तथा 
उसके बाद उसी तरहकी किन्तु बिलकुल नई चोजका उत्पन्न होना, और 
इस ' ' ' * नष्ट-उत्पत्ति-नष्ट-उत्पत्ति * * * * से एक विच्छिन्न प्रवाहका 
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जारो रहना। चेतन-प्रवाह इसी तरहका विच्छिन्न प्रवाह है, वह जीवन-रेख। 
मालम होता है, किन्तु है जीवन-विन्दुओंकी पाँती। फिर प्रवाहकों विच्छिन्न 
मान लेने पर “मन कायाश्रित” का मतरूब मनके हर एक “विन्दु” को बिना 
काया के नहीं रहना चाहिए। क शरीर---जो कि स्वयं क्षण-क्षण परिवर्तन- 
शौल-शरीर-निर्मापक मूल विन्दुओं (>-कर्णो) का विच्छिन्न प्रवाह है--का 
अन्तिम चित्त-विन्दु नष्ट होता है, उसका उत्तराधिकारी ख शरीरके साथ 
होता है। क शरीर (-प्रवाह) के अन्तिम और ख शरीर (-प्रवाह) के 
आदिम चित्त-विन्दुओं (क-चित्त, ख-चित्त) के बीच यदि किसी गे चित्त- 
विन्दुकों मानें तब न आक्षेप किया जा सकता है, कि गे चित्त-विन्दु काया के 
बिना है। इस तरह स्थिर (>-नित्य या चिरस्थायी) नहीं, बल्कि बिजली- 
की चमकसे भी बहुत तेज गति से आँख मिचौनी” करनेवाले चित्त-प्रवाहके 
अनात्म तत्त्व) को मानते हुए भी वह एकसे अधिक शरीरों (>>शरीर- 
प्रवाहों) में उसका जाना सिद्ध करते हैं। 

(») नित्य आत्मा. नहीं--आत्माको नित्य माननेवाले वेसा मानना 
सबसे ज़रूरी इस वातके लिए समझते हैं, कि उसके बिना बंध--जन्म- 
मरणमें पड़कर दुःख भोगना, और मोक्ष--दरःखोंसे छुूटकर परम “सुखी” 
हो विचरण करना--दोनों संभव नहीं। इसपर धर्मकीत्ति कहते हैं --- 

“दुःखकी उत्पत्तिमें कारण (कर्म) बंध है, (किन्तु) जो नित्य है 
(वह निष्क्रिय है इसलिए ) वह ऐसा (कारण) कसे हो सकता है ? दुःखकी 
उत्पत्ति न होनेमें कारण (कर्मंसे उत्पन्न बंधसे) मोक्ष (मुक्त होना ) है, 
जो नित्य है, वह ऐसा (कारण) कंसे हो सकता है? (वस्तुत:) जिसे 
अ-नित्य (>>क्षणिक) नहीं कहा जा सकता, वह किसी (चीज) का कारण 
नहीं हो सकता। * “ “नित्य उस स्वरूपको कहते हैं, जो कि नष्ट नहीं 
होता। इस लज्जाजनक दृष्टि (>-नित्यताके सिद्धान्त) को छोड़कर उसे 
(जच्आत्माको) (अतः) अनित्य कहो।” 
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(9) नित्य आत्माका विचार (-सत्काय दृष्टि) सारो बुराइ- 
योंकी जड़-- में सुखी होऊँ या दुःखी नहीं होऊे--यह तृष्णा करते 
(पुरुष) का जो में एसा ख्याल (>न्बद्धि) होती है, वही सहज आत्मवाद 
(त्सत्त्व-दर्शन) है। मे ऐसी धारणाके बिता कोई आत्मामें स्नेह नहीं 
कर सकता; और आत्मामें (इस तरहके) स्नेहके विना सुखकी कामना 
करनेवाला बन (कोई गर्भस्थानकी ओर) दौड़ नहीं सकता है।' 

जब तक आत्मा-संबंबी प्रेम नहीं छूटता, तव तक (पुरुष अयनेको) 
दुःखी मानता रहेगा और स्वस्थ (>चिन्ता-रहित) नहीं हो सक्रेगा। 
यद्यपि कोई (अयनेको) मुक्त करनेवाला नहीं है, तो भी (भें, मेरा', 
जैसे ) झूठे ख्याल ("आरोप ) को हटानेके लिए यत्न करना पड़ता है।* 

“यह (क्षणिक मन, शरीर-प्रवाहसे ) भिन्न आत्माका ख्याल है, जिससे 
उससे उलटे स्वभाव (>-वस्तुकी स्थिरता आदि) में राग (-स्नेह) उत्पन्न 
होता है।* 

_आत्माका ख्याल (केवल) मोह और वहीं सारी बुराइयोंकी जड़ 
( >तदोबोंका मूल) है।* 

“(यह ) मोह सत्यकाय दृष्टि (+-नित्य आत्माकी घारणा) है; मोह- 
मूलक ही सारे मल (+>-चित्त-विकार ) हैं।' 

धर्मके माननेवालोंके लिए भी आत्मवाद (्सत्काय-दृष्टि) बुरी 
चीज है, इसे बतलाते हुए कहा है -- 

जो (नित्य) आत्माकों मानता है, उसको “मैं” इस तरहका स्नेह 
(>-राग) सदा बना रहता है, स्नेहसे सुखकी तृष्णा करता है, और तप्णा 
दोबोंकों ढाँक देती है। (दोषोंके ढँक जानेसे वहाँ वह गुणोंकों देखता 
है, और) गुणदर्शी तृष्णा करते हुए मेरा (सुख) ऐसी (चाह करते ) उस 
(की प्राप्ति) के लिए साधनों (>पुनर्जेन्म आदि) को ग्रहण करता है। 
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इस सत्काय-दृष्टिसि जब तक आत्माकी धारणा है, तब तक वह संसार 
(>भवसागर) में है। आत्मा (>ःमेरा) जब है, तभी पराए (>मन)- 
का ख्याल होता है। मेरा-परायाका भेद जब (पुरुष) में आता है, तो 
लेना, छोड़ना (--राग-द्वेष) होता है, इन्हीं (लेने छोड़ने) से बंधे सारे 
दोष (+--ईर्ष्या आदि) पैदा होते हैं। जो नियमसे आत्मामें स्नेह करता 
है, वह आत्मीय (सुख साधनों) से रागरहित नहीं हो सकता।”* 

“आत्माकी धारणा सर्वेथा अपने (व्यक्तित्वमें) स्नेहको दृढ़ करती है। 
आत्मीयोंके प्रति स्वेहका बीज (जब मौजूद है, तो वह दोबोंको) वैसा ही 
कायम रखेगा। 

“(बस्तुत: आत्मा नहीं नेरात्म्य ही. है,) किन्तु नैरात्म्यमें जब 
(गलतीसे ) आत्म-स्नेह हो गया, तो उससे (--आत्मस्नेहसे कि जिसे वह 
आत्मीय सुख आदिकी चीज समझता है, उसमें) जितना भी' लाभ हो, 
उसके अनुसार क्रिया-परोयण होता है। (--बड़ा छाभ न होनेपर छोटे 
लाभकों भी हासिल करनेसे बाज नहीं आता, जैसे) मत्तकामिनी (+-मत्त- 
गजगामिनी सुन्दरी ) के न मिलनेपर (कामुक पुरुष) पशुमें भी कामतृप्ति 
करता है। 

इस प्रकार नित्य आत्मा युक्तिसे सिद्ध नहीं हो सकता है, और धर्म 
परलोक, मुक्तिमें भी उसके माननेसे वाधा ही होती है। 

(ग) ईश्वर-खंडन--ईश्वरवादी ईश्वरको नित्य और जगत्‌का कर्ता 
मानते हैं। धर्म कीत्ति ईश्वरके अस्तित्वका खंडन करते हुए कहते हैं --- 

“जैसे (स्वरूपसे) वह (ईश्वर जगत्‌की सृष्टिके वक्‍त) कारण वस्तु 
है, वैसे ही (स्वभावसे सृष्टि करनेसे पहिले) वह अ-कारण भी था। (आखिर 
स्वरूप एकरस होनेसे दोनों अवस्थामें उसमें भेद नहीं हो सकता, फिर) 
जब वह कारण (माना गया, उसी वक्‍त) किस (वजह) से (वसा) माना 
गया (और) अ-कारण नहीं माना गया? 
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“ (कारक और अकारक दोनों अवस्थाओंमें एकरस रहनेवाला ईदवर 
जब कारण कहा जाता है, तो प्रश्न होता है---) राम (के शरीर ) में शस्त्रके 
लगनेसे घाव और औषधके लरूगनेसे घाव-भरना (देखा जाता है); शस्त्र 
और औषध क्षणिक होनेसे क्रिया कर सकते हैं; इसलिए उनके लिए यह संभव 
है; किन्तु यदि (नित्य अतएव निष्किय ईश्वरकों कारक मानते हो, तो 
क्रिया आदि) संबंध-रहित ठढुंठमें ही क्‍यों न विश्वकी कारणता मान लेते ? 

“(यदि कहो कि ईश्वरके सृष्टिके कारक होनेकी अवस्थासे अकारक 
अवस्थामें विशेषता होती है, तो प्रश्न होगा--ऐसा होनेमें उसके स्वरूपमे 
परिवर्तन हो जायगा; क्योंकि ) स्वरूपमें परिवर्तन हुए बिना (वह कारक 
नहीं हो सकता, और नित्य होनेसे) वह कोई व्यापार ( >क्िया) नहीं 
कर सकता। और (साथही) जो नित्य है, वह तो अलग नहीं (सदा 
वहाँ मौजूद) है, (फिर उसकी सुष्टि-रचना-संबंधी) सामथ्यरेके बारेमें 
यह समझना मुश्किल है (कि सदा अपनी उसी सामथ्यंके रहते भी वह 
उसे एक समय ही प्रदर्शित कर सकता है, दूसरे समय नहीं) । 

“जिन (कारणों ) के होनेपर ही जो (कार्य) होता है, उन (कारणों) 
से अन्यको उस (कार्य) का कारण माननेपर (कारण ढूँढ़ते वक्‍त ईइ्वर 
तक ही जाकर थम जाना नहीं पड़ेगा, बल्कि) सर्वेत्र कारणोंका खातमा ही 
नहीं होगा। (ईश्वरके आगे भी और तथा उससे आगे और *** 'कारण 
ढूँढ़ने पड़ेंगे ) । द 

“(कारण वही होता है, जिसके स्वरूपमें कार्यके उत्पादनके समय 
परिवर्तन होता है) भूमि आदि अंकुर पैदा करनेमें कारण अपने स्वरूप- 
परिवर्तन करते हुए होते हैं; क्योंकि उन (>-भूमि आदि) के संस्कारसे 
अंकुरमें विशेषता देखते हैं। (ईश्वर अपने स्वरूपमें परिवर्तत किए बिना 
कारण नहीं बन सकता, और स्वरूप-परिवर्तन करनेपर वह नित्य नहीं 
रह सकता ) ।* 
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ईद्वरवादी ईदवर सिद्ध करनेके लिए इसे एक जबर्दस्त यूक्ति समझते 
हैं--सन्चिविश (खास ऊकार-प्रकार) की वस्तुको देखनेपर कर्त्ताका 
अनुमान होता है, जैसे सन्चिवेशवाले घड़ेको देखकर उसके कर्त्ता कुम्हारका 
अनुमान होता है। इसका उत्तर देते हुए धर्मकोत्ति कहते हैं-- 

“किसी वस्तु ("घट ) के बारेमें (पुरुषकी उपस्थितिमें सन्निवेशका 
होना यदि) प्रसिद्ध है, तो उसके एकसे शब्द (>>सन्निवेश पुरुषपूर्वक 
होता है) की समानतासे (कुम्हारकों तरह ईइ्वरका) अनुमान करना 
ठीक नहीं; जैसे कि (एक जगह कहीं ) पीले रंगवाले धुएँको देखकर आपने 
आगका अनुमांन किया, और फिर सभी जगह पीले रंगको देखकर आगका 
अतुमान करते चलें। यदि ऐसा न मानें तब तो चूँकि कुम्हारने मिट्टीके 
किसी घड़े आदिको बनाया, इसलिए दोमकोंके टीले' को कुम्हारको ही 
कृति सिद्ध करना होगा।” 

पहिले सामग्रीकारणवादके बारेमें कहते वक्‍त धर्मकोत्ति बतला चके 
हैं, कि कोई एक वस्तु कार्यको नहीं उत्पादन करती, अनेक वस्तु मिलकर 
अर्थात्‌ कारण-सामग्री कार्य करनेमें समर्य होती है। 

(२) न्याय-वेशेषिक खंडन--वेशेषिक और न्याय-दर्शनमें जगत्‌को 
बाहरसे परिवर्तनशील मानते हुए, यूनानों दार्शनिकों--खासकर अरस्तृके 
दर्शुंन--का अनुसरण करते हुए, बाहरी परिवर्तनके भीतर नित्य एक 
रब तत्वों---चेतन और जड़ मूल तत्त्वोंकी सिद्ध करनेकी कोशिश की गई 
है। बौद्धदर्शन अयवादरहित क्षणिकताके अटल सर्वव्यापी नियमकों स्वीकार 
करते हुए किसो स्थिरता-साधक सिद्धान्तको माननेके लिए तैयार नहीं था; 
इसीलिए हम प्रमाणवात्तिकमें धर्मकोत्तिको मुख्यतः ऐसे सिद्धान्तोंका जबर्दस्त 
खंडन करते देखते हैं। वेशेषिकने स्थिरवादी सिद्धान्तके अनुसार अपने 
द्रव्य, गृण, कम, सामान्य, विशेष, समवाय---छे पदार्थोकों स्वीकृत किया 
है, इनमें कर्म और विशेष ही हैं जिनके माननेमें बौद्धोंकी आनाकानी 
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नहीं हो सकती थी; क्योंकि कर्म या क्रिया क्षणिकवादका ही साकार-... 
परमार्थसत्‌--स्वरूप है और हेतु-सामग्री तथा अपोह (जिसके बारेमें आगे 
शब्दप्रमाणपर वहस करते वक्‍त लिखेंगे) के सिद्धान्तोंको माननेवाले होनेसे 
विशेषकों भी वह स्वीकार कर लेते थे। बाकी द्र॒व्प, गुण, सामान्य, सम- 
वायको वह कल्पनापर निर्भर व्यवहारसत्‌के तःरपर हो मान सकते थे। 

(क) द्रव्य गुण आदिका खंडन--बोद्ोंकों परमार्यसत्‌ और 
व्यवहारसत्‌ की परिभाषाके वारेमें पहिले कहा “जा चुका है, उसमें परमार 
सत्‌की कसौटी उन्होंने--अर्थ क्रिया--को रखा है। विश्वमें जो कुछ वस्तु 
सत्‌ है, वह अय्ये-क्रियासे व्याप्त है, जो अर्थक्रियाकारी नहीं है, वह वस्तु 
सत्‌ (>परमार्थसत्‌ ) नहीं हो सकती। विश्व और उसको “वबस्तुओं'के 
बारेमें ऐसा विचार रखते हुए वह वस्तुतः वस्तु” को ही नहीं मान सकते 
थे; क्‍योंकि “वस्तु” से साधारण जनके मनमें स्थिर पदार्यका ख्याल आता 
है; इसीलिए बौद्ध दार्शनिकोंने वस्तुके स्थानमें धर्म या भाव” शब्दका 
अधिक प्रयोग करना चाहा है। धर्म को मजहब या मजहबी स्थिर-सत्यके 
अर्थमें नहीं, बल्कि विच्छिन्न प्रवाहके उन विन्दुओंके अर्थमें लिया है, जो 
क्षण-क्षण नष्ट और उत्पन्न होते वस्तुके आकारमें हमें दिखलाई पड़ते हैं। 
“भाव” (>होना) को वह इसलिए पसन्द करते हैं, क्योंकि वस्तु-स्थिति 
हमें है” का नहीं बल्कि होने” का पता देती है--विश्व स्थिर तत्त्वोंका 
समह नहीं है कि हम है” का प्रयोग करें, वल्कि वह उन घटनाओंका 
समूह है जो प्रतिक्षण घटित हो रही हैं। वेशेषिकको द्रव्य, गुणकी कल्पना 
भावके पीछे छिप्रे विच्छिन्न-प्रवाहवाले विचारके विरुद्ध है। 

वेशेषिकका कहना है--द्वव्य ओर गृग दो चोजें (पदार्थ) हैं, जिनमें 
गृण वह है, जो सदा किसोके आधारपर रहता है, गंधकों हमेशा हम पृथिवी 
(तत्त्व) के आधारपर देखते हैं, रसको जल (तत्त्व) के आधारपर। उसो 
तरह जहाँ-जहाँ हम द्रव्य देखते हैं, वहाँ-वहाँ उसके आधेय--गुग--मभी पाए 
जाते हैं, जहाँ-जहाँ पृथ्वी (तत्त्व) मिलता है, वहाँ-वहाँ उसका आधेय गुण 
गंध भी मिलता है। इस तरह गुगके लिए कोई आधार होना चाहिए, यह 
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ख्याल हमें द्वव्यको सत्ता स्वोकार करनेके लिए मजबूर करता है; और 
द्रव्य सदा अयने आधेय गुृगके साथ रहता है, यह ख्याल हमें गृणको सत्ताको 
स्टीकार करनेके लिए मजबूर करता है। बौद्धोंका कहना है--प्रकृति इस 
द्रव्य गुणके भेदको नहीं जानती, यह तो हम समझनेकी आसानीके लिए 
अलग करके कहते हैं; जिस तरह प्रकृति दस आमोंमेंसे एकको पहिला, 
एकको दूसरा "इस तरह नंबर देकर हमारे सामने उपस्थित नहीं 
करती, हर एक आम एक दूसरेसे भिन्न हैं---बस वह इतना ही जानती है। 
“भाव प्रतिक्षण विनष्ट हो रहे हैं, भावोंके प्रवाहकों उस तरहकों (प्रतिक्षण 
विनाशसे युक्त) उत्पत्तिसे (सिद्ध होता है, कि यह उत्पत्ति सदा) स-हेतुक 
(कारण या पूर्ववर्ती भावके होनेपर ) होती है, इससे आश्रय ("आधार 
है, सिर्फ इतो अर्थमें लेना चाहिए कि हर एक भावको उत्पत्तिके पहिले 
भाव-प्रवाह मौजूद रहता ) है, इससे भिन्न अर्थमें (आश्रय, आधार या 
द्रव्य का मानना) अन्युक्त है।”' द 

जैसे जलका आधार घड़ेको मानते हैं, उसी तरह यंवका आवार प्‌ थिवी 
(-तत्त्व) है, यह कहना गलत है "जल आदिके लिए आधार (की जरूरत) 
हो सकती है, क्योंकि (गतिशील जलके ) गमनका (घड़ेसे) प्रतिबंब होता 
है। गूण, सामान्य (जाति) और कर्म (तो तुम्हारे मतमें गतिरहित 
हों द्रव्यके भीतर रहते हैं, फिर ऐसे) गतिहीनोंको आधार लेकर क्या 
करना है ? 

इस तरह आधारकी कल्पना गलत साबित होनेपर आधेय गण आदिका 
पृथक पदार्थ होना भी गलत ख्याल है। गण सदा द्रव्यमें रहता है, अर्थात्‌ 
दोनोंके बीच समवाय (+>नित्य) संबंध है, तथा द्रव्य गृगका समवायी 
(नित्य संबंध रखनेवाला) कारण है, यह समवाय और समवायी- 
कारणका ख्यारू भी पूर्व-खंडित द्रव्य-गृुणकी कल्पनापर आधारित होनेसे 
गलत है। 
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(ख) सामान्यका खंडन--नयायें करोड़ों हैं, जब हम उनको भूत, वर्त- 
मान, भविष्यकी व्यक्तियोंपर विचार करते हैं, तो वह अनग्रिनत मालम होतो 
हैं। इत अनगिनत गाय-व्यक्तियोंमें एक बात हम सदा पाते हैं, वह है 
गायपन ( गोत्व ), जो गाय व्यक्तियोंके मरते रहनेपर भी हर नई उत्पन्न 
गायमें पाया जाता है। अनेक व्यक्तियोंमें एकसा पाया जानेवाला यह पदार्थ 
सामान्य या जाति है, जो नित्य---सर्वकालीन---है। यह है सामान्यकों 
सिद्ध करनेमें वेशेषिककी यूक्ति, जिसके बारेमें पहिले लिख चुकनेपर भो 
प्रकरणके समझनेमें आसानीके लिए हमें यहाँ फिर कहना पड़ा है। 

अनुमानके प्रकरणमें धर्मकोत्ति कह चुके हैं, कि सामान्य अनुमानका 
विषय है, साथ ही सामान्य वस्तु-सत्‌ नहीं बल्कि कल्पनापर निर्भर है। इस 
तरह जहाँ तक व्यवहार का संबंध है, उसके माननेसे वह इन्क्रार नहीं करते 
इसीलिए वह कहते हैं-- हु 

“बाहरी अर्थ (>पदार्थ) को अपेक्षाके बिना जेंसे (अर्थ, पदार्थमें 
उसे वाचक मान वक्‍ता जिस शब्दको नियत करते हैं, वह शब्द वेसा (हो) 
वाचक होता है। 

“(एक स्त्रीके लिए भी संस्कृतमें बहुवबचन ) दारा:, (छः नगरोंके बहु- 
वचनवाले अर्थेके लिए संस्कृतमें एक वचन) षण्णगरी (छ नगरी) कहा 
जाता है, जैसे (शब्द-रूपों) में एक वचन और बहुवचनको व्यवस्थाका क्या 
कारण है ? अथवा (सामान्य अनेक व्यक्तियोंमें एक होता है, अकाश तो 
ख सिर्फ एक है फिर) ख का स्वभाव खपन (>-आकाशपन ) यह सामान्य 
क्यों माना जाता है?” 

इसका अर्थ यही है, शब्दोंके प्रयोगमें वस्तुको पर्वाह नहीं करके वक्‍ता 
बहुत जगह स्वतंत्रता दिखलाते हैं, गायपन आदि इसी तरहको उनको 
“स्वतंत्र” कल्पना है, जिसके ऊपर वस्तुस्थितिका फैसला करना गलत होगा। 

/ (सर्वंथा एक दूसरेसे) भिन्नता रखनेवाले भावों (वस्तुओं) को 
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लेकर जो एक अर्य (>गाययन) जतलानेवाडो (बुद्धि-|ज्ञान पैदा होतो 
है, जिस) के द्वारा उन (भावों) का (वास्तविक) रूप ढँक (>नसंवृत हो ) 
जाता है, (इसलिए) ऐसे ज्ञानको संवृत्ति (>-वास्तविकताकों ढाँकनेवाली 
कहते हैं। 

“हऐप्ती संवतिसे (भावोंनयायों ' '* *) का नातापन ढँक गया है 
(इसीलिए) भाव ( न्गायें आपसमें) स्वयं भिन्नता रखते हुए (भो) 
किसी (कल्पित) रूपसे अभिन्नता रखनेवालेसे जान पड़ते हैं। द 

“उसी (संत्रुति या कल्पनावालो बुद्धि ) के अभित्रायकों लेकर सामान्यकों 
सत्‌ कहा जाता है; क्‍योंकि परमार्थमें वह अ-सत्‌ (और) उस (संवर्ति 
बद्धि) के द्वारा कल्पित है। 

गायपन एक वस्तु सत्र है, जो सभी गाय-व्यक्तियोंमें है, यह ख्याल 
गलत हे क्योंकि --- 

“व्यक्तियाँ (भिन्न-भिन्न गायें एक दूसरेमें) अनुगत नहीं हैं, (और) 
ते उन (भिन्न गाय व्यक्तियों) में (कोई) अनुगत होनेवाला (पदार्थ) 
दीख पड़ता है; (जो दोखतो हैं, वह भिन्न-भिन्न गाय-व्यक्तियाँ हैं)। 
ज्ञानसे अभिन्न (यह सामान्य) कैसे (एकसे) दूसरे पदार्थको प्राप्त हो 
सकता है ? 

“इसलिए (अनेक ) पदार्थोमें एकरूपता (सामान्य) का ग्रहण झूठी 
कल्पना है, इस (झूठी कल्पना) का मूल (व्यक्तियोंका) पारस्परिक भेद 
है, जिसके लिए (गोत्व आदि) संज्ञा (5-शब्दका प्रयोग होता) है हे 

“यदि (संज्ञाओं शब्दों द्वारा पदार्थोका) भेद (मालूम होता है, 
तो इतना ही तो शब्दोंका प्रयोजन है, फिर) वहाँ सामान्य या किसी दूसरी 
(चीजकी कल्पनासे) तुम्हें क्या (लेना) है?” 

वस्तुत: गायपन आदि सामान्यवाची शब्द विद्वानोंने व्यवहारके 
सुभीतेके लिए बनाए हैं। द 


१. प्र० वा० १(७०-७२ २. प्र० बा० ७३-७४ हे- वही १९९ 
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एक (तरहके) कार्य (करनेवाले) भावों (+-वस्तुओं ) में उनके 
कार्योके जतलानेके लिए भेद करनेवालो संज्ञा (को जरूरत होतो है, जैसे 
दूध तथा श्रम देना आदि क्रियाओंकोी करनेवालों गायोंमें उनके कार्योके जत- 
लानेके लिए भेद करनेवालो संज्ञाकी; किन्तु गाय-व्यक्तियोंके अनगिनत 
होनेसे हर व्यक्तिको अलग-अलग संज्ञा रखनेपर नाम) बहुत बढ़ जाता, 
(वह) हो भोी नहीं सकता था, और (प्रयास) फजूल भो होता, इसलिए 
(व्यवहार कुशल) वृद्धोंने उस (गायवाले) कार्यसे फर्क करनेके विचारसे 
एक शब्द (>-गाय नाम) प्रयुक्त किया ॥ 

फिर प्रश्न होता है, सामान्य ( जन्गायपन) जिसे नित्य कहते हो, वह ' 
एक-देंशी है या सर्वव्यापो ? यदि कहो वह एकदेशो अर्थात्‌ अपनेसे संत्ंव 
रखनेवालो गाय-व्यक्तियोंमें ही रहता है, तो--- 

४ (एक गायमें स्थित सामान्य उस व्यक्तिके मरने तया दूसरी गायके 
उत्पन्न होनेपर एकसे दूसरेमें) न जाता है, और न उस (व्यक्तिको उत्पत्ति 
वाले देश ) में (पहिलेसे) था; (क्योंकि वह सिर्फ व्यक्तियोंमें ही रहता है) 
और (व्यक्तिकी उत्पत्तिके) पोछे (तो ज़रूर) है, (क्योंकि सामान्यके 
बिना व्यक्ति हो नहीं सकतो); यदि (सामान्यकों) अंशवाला (मानते 
हो, जिसमें कि उसका एक अंश"”-छोर पहिलो व्यक्तिसे और दूसरा पीछे 
उत्पन्न होनेवालो व्यक्तिसे संबद्ध हो)। और (अंशरहित मानने पर यह 
नहीं कह सकते कि वह) पहिलेके (उत्पन्न होकर नष्ट होते) आवारको 
छोड़ता है (क्योंकि ऐसा माननेपर देश-कालके अन्तरको नित्य सामान्य 
जब पार करेगा, उस वक्‍त उसे व्यक्तिसे अलग भो मानना पड़ेगा, इस 
प्रकार बेचारे सामान्यवादीके लिए) मुसीबतोंका अन्त नहीं । 

“दूसरी जगह वत्तमान (सामान्य) का अपने स्थानसे बिना हिले उस 
(पहिले स्थान ) से दूसरे स्थानमें जन्मनेवाले (पिड) में मौजूद होना युक्‍्ति 
यक्‍त बात नहीं है। 


आर. 


१. प्र० वा० ११३९-१४० 
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“जिस (देश) में वह भाव (>-खास गाय) वत्तंमान है, उस (देश 
स्थान) से (सामान्य गायपन ) संबद्ध भी नहीं होता (क्योंकि तुम मानते हो 
कि सामान्य देशमें नहीं व्यक्तिमें रहता है), और (फिर कहते हो, देशमें 
रहनेपर भो उस) देशवाले (पदार्थ--गाय-व्यक्ति) में व्याप्त होता है, यह 
तो कोई भारो चमत्कार सा है ! ! 

“यदि सामान्यकों (एक देशो नहीं) सर्वव्यापो (सर्वज्ञ) मानते हो 
तो एक जगह एक गाय-व्यक्ति द्वारा व्यक्त कर दिए जानेपर उसे सर्वत्र 
दिखाई देना चाहिए, (क्योंकि सर्वव्यापों सामान्यमें) भेद न होने (+एक 
होने) से व्यक्तिकों अवेक्षा नहीं। 

“(और ऊपरकी वातसे यह नो सिद्ध होता है, कि गायपन सामान्य 
सर्वत्र है। फिर यह दिखलाई देता क्‍यों नहीं, यह पूछनेपर आप . कहते 
हैं--क्योंकि उसके लिए व्यंजक (+-प्रकट करनेवालो) व्यक्ति---गाय--को 
जरूरत है। इसका अर्य हुआ--)  (पहिले) ब्यंजकके ज्ञान हुए बिना व्यंग्य 
(सामान्य) ठीकसे नहीं प्रतोत होता। तब फिर सामान्य (जन्यायपन ) 
और सामान्यवान्‌ (<गायपनवालों गाय-व्यक्ति) के संबंबमें उलटा क्‍यों 
मानते हो ।---अर्थात्‌ गायपन-सामान्य ग्राय-व्यक्तिको उत्पत्तिसे पहिले 
भी मौजूद था ? 

अतएव सामान्य है हो नहीं-- द 

“क्योंकि (व्यक्तिसे भिन्न) केवल जातिका दर्शन नहीं होता, और 
(गाय-) व्यक्तिके ग्रहणके वक्‍त भी उसके (नामवाची) झब्दरूप ( गाय ) 
से भिन्न (कुछ) नहीं दिखाई देता।”' 

“इसलिए सामान्य अ-हूप (++अ-वस्तु) है, (और वह) रूपों 
(>-गाय-व्यक्तियों ) के आवारपर नहीं कल्पित किया गया है; वल्कि (वह 
व्यक्तियोंकों क्रिया-संबंधी) उन-उन विश्वेषताओंके जतलानेके लिए शब्दों 
द्वारा प्रकाशित किया जाता है। 


१. प्र० वा० शाश्५४-५८ २- प्र० वा० ३े॥४९ 
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ऐसे (सामान्य) में वास्तविकता (5“रूप) का अवभास अथवा 
सामान्यके रूपमें अर्थ (--पदार्थ गाय-व्यक्ति) का ग्रहण अआान्ति (मात्र) 
है, (और वह अआआन्ति ) चिरकालसे (वंसे प्रयोगको | देखते रहनेके अभ्याससे 
पदा हुई है। 

“और पदारथों (>-विशेषों या व्यक्तियों) का यह (अपनेसे भिन्न 
व्यक्ति) से बिलगाव रूपो जो समानता (सामान्य) है, ओर जिस 
(सामान्य) के विषयमें ये (शब्दार्थ-संबंधी संकेत रखनेवाले) शब्द हैं 
उसका कोई भी स्व-रूप (+नवास्तविक रूप) नहीं है (क्योंकि वे शब्द- 
व्यवहारके सुभोतेके लिए कल्पित किए गये हैं) |” 

(ग) अवयवबी का खंडन--हम बता आए हैं, कि कैसे अक्षपाद 
अवयवों (+-अंगों) के भीतर कितु उनसे अरूग एक स्वतंत्र पदार्थ--- 
अवयवबवी (“”"अंगी)--को मानते हैं। धर्मकोत्ति सामान्यकों भाँति 
अवयवोंका व्यवहार (<संवृति) सत्‌ माननेके लिए तैयार हैं, कितु 
अवयवोंसे परे अवयवी एक परमार्थ सत है, इसे वह नहीं स्वीकार करते । 
बुद्धि (ज्ञान) जिस आकारकी होती है, वही उस (वचबुद्धि) का ग्राह्म 
कहा जाता है।”' हम बुद्धि (ज्ञान) से अवयवोके स्वरूपकों हो देखते 
हैं, उसमें हमें अवयवोका पता नहीं लगता, भिन्न-भिन्न अवयवोंके प्रत्यक्ष 
ज्ञानोंको एकत्रित कर कल्पनाके सहारे हम अवयवोकी मानसिक संष्टि 
करते हैं, जो कि कल्पित छोड़ वास्तविक यस्तु नहीं हो सकता। यदि 
कहो कि अवयवीका भो ग्रहण होता है तों सवाल होगा--- 

एक हो बार अपने अवयवोंके साथ कैसे अवयवोंका ग्रहण हो सकता 
है? गलेकी कमरो, (सींग) आदि (अवयवों) के न देखनेपर गाय (>-अव- 
यवी ) नहीं देखी जा सकती। 

जिस तरह वाक्य पढ़ते वक्‍त पहिलेसे एक-एक अक्षर पढ़नेके साथ 
वाक्यका अर्थ हमें नहीं मालूम होता जाता, वल्कि एक-एक अक्षर हमारे 


१. प्रण्यवा०२४३१-३२ २. प्रण्वा०श२२४ ३. प्र०वा०३३२२५ 
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सामनेसे गूजरता संकेतानुसार खास छाप हमारे मस्तिष्कपर छोड़ता जाता 
है, इन्हीं छापोंको मिलाकर मन कल्पना द्वारा सारे वाक्यका अर्थ तैयार 
करता है। उसी तरह हम गायकी सींग, गलकम्बल, पूँछको बारो-बारोसे 
देखते जो छाप छोड़ते हैं, उनके अनुसार गाय-अवयवीकी कल्पना करते 
हैं; कितु जिस तरह सामान्य व्यक्तिसे भिन्न कोई वस्तु-सत्‌ नहीं है, उसी 
तरह अवयवीं भो वस्तुसे भिन्न कोई वस्तुसत्‌ नहीं। यदि अवयवी वस्तुतः 
एक स्वतंत्र वास्तविक पदार्थ होता तो -- 

“हाथ आदि (मेंसे किसी एक) के कम्पनसे (शरीर) का कंपन होता, 
क्योंकि एक (ही अखंड अवयवी) में (कम्पन) कर्म (और उसके ) विरोधी 
(अकंपन दोनों) नहीं रह सकते; ऐसा न होनेपर (कम्पनवालेसे अ- 
कम्पनवाला अवयवी ) अछूग सिद्ध होगा।” 

अवयवोंके योगसे अवयवी अलग वस्तु पंदा होती है, ऐसा माननेपर 
अवयवोंके योगके साथ अवयवों के भी मिल जानेसे अवय +अवयव +-अवब- 
यव * * * 'बन्भार जितना होता है, अवयव-+अवयव-+अवय ' ' '+- 
अवयवी>-भार बहुत ज्यादा होना चाहिए। क्योंकि (यदि अवयवोंके 
भार और उसके अनुसार तोलनेपर तराजूका) नीचे जाना होता है, तो 
(अवयवोंके साथ अवयवीके भी मिल जानेपर) तराजूका नोचे जाना 
(और अधिक ) होना चाहिए। 

क्रमशः (सूक्ष्म अवयवोंको बढ़ाते हुए बहुत अवयवोंसे) युक्त धूलिकी 
राशिमें एक समय (अलूग-अलूग अवयवों और उनसे ) युक्त (राशि) के भारमें 
मेद होना चाहिए, ओर इस (गोखके) भेदके कारण ( सोनेके या चाँदी- 
के छोटे-छोट टकड़ोंकों) अलग-अछूग तोलने तथा (उन टुकड़ोंको गलाकर 
एक पिंड बना) साथ (तोलने) पर सोनेके माषक (नन्मासा, रत्ता ) 
आदि (में तोलनेकी ) संख्यामें समानता नहीं हॉना चाहिए। 

२. प्र० वा० ३३२८४ २. प्र० बा० ४॥१५४ 

३. प्र० वा० ४४१५७, १५८ 
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एक मासा भर सोना अलग तोलनेपर भले हो एक्र मासा हो, किन्तु 
जव ९६ मासा सोनेको गलाकर एक डला तंयार किया जाय तो उसमें २६ 
मासेके ९६ टुकड़ोंके अतिरिक्त उससे बना अवयवों भी आ मौजूद हुआ है, 

इसलिए अब वजन ९६ मासासे ज्यादा होना चाहिए। 

(संख्या आदिका खंडन )--वैशेविकने संख्या, संयोग, कर्म, विभाग, 
आदि गुणोंको वस्तुसत॒के तौरपर माना है, जिन्हें कि धर्मकीत्ति व्यवहार 
(>संवृति) सतू भर माननेके लिए तंयार हैं, और कहते हैं--- 

“संख्या, संयोग, कर्म, आदिका भी स्वरूप उसके रखनेवाले (द्रव्य) के 
स्वरूपसे (या) भेदके साथ कहनेसे बुद्धि (-"ज्ञान) में नहीं मासित होता। 
(इसलिए भासित न होनेपर भी उन्हें वस्तुसत्‌ मानना गलत है)। 

'शब्दके ज्ञानमें (एक घट इस ) कल्पित अर्थमें वस्तुओंके (पारस्परिक) 
भेदकों अनुसरण करनेवाले विकल्पके द्वारा (संख्या आदिका प्रयोग उसी 
तरह किया जाता है), जैसे गुण आदिमें (--पाँतोमें एक बड़ी जाति है', 
यहाँ एक भी गूण और बड़ो भो गुण, किन्तु गुणमें गुण नहीं हो सकनेसे एक 
संख्यके साथ बड़ा परिमाणका प्रयोग नहों होना चाहिए) अथवा नष्ट 
या अबतक न पंदा हुओंमें (एक, दो, बहुत मर गए) या “दा होंगे” का 
कहना। निरुचय हो जो एक, दो * *  'संख्या मरे या न पंदा-हुए-जैंसे 
अस्तित्वशून्य आधारका आधेय--गुण--है, वह कल्पित छोड़ वास्तविक 
नहीं हो सकता ।* । 

(३) सांश्य दर्शनका खंडन--सांख्य-दर्शन चेतन और जड़ दो 
प्रकारके तत्वोंको मानता है। जिनमें चेतत--पुरुष---तो निष्किय साक्षो 
मात्र है, हाँ उसके संपर्कंसे जड़तत्व--प्र धन---सारे जगत्‌को अपने स्वरूप- 
परिवर्तन द्वारा बनाता है। सांख्य प्रवानमें भिन्नता नहीं मानता, और 
साथही सस्कायंवाद--अर्थात्‌ कार्यमें पहिलेसे ही पूर्ण्रूपेण कारणके मोजूद 
होने---को स्वोकार करता है। धर्मकोत्ति कहते हैं--- 


१. अ० बा० २३९२ 


“अगर अनेक (च्बोज, पानो, मिट्टे आदि) एक (प्रधान--प्रकृति) 
स्वरूप होते एक कार्य (अंकुर) को करते हैं, तो (वही) स्वरूप (प्रधान) 
एक (बोज) में (वेसे हो है, जैसे कि वह दूसरी जगह) ; इसलिए (दूसरे) 
सहकारो (कारण पानी, मिट॒टी आदि) फजूल हैं। द 

“(पानो, भिट्ठो आदि सहकार। कारणोंके न होनेपर बोजके रहनेसे ) 
वह (प्रधान--भीलिक भौतिक तत्व तो) अ-भिन्न--(है) और (वह 
पानी, मिट॒टी आदि बन जानेपर भो अपने पहिले) स्वरूपको नहीं छोड़ता 
(क्योंकि वह नित्य है; और) विशेष (>नपानो, मिट्टी! आदि) नाशमान हैं 
(कितु हम देखते हैं) एक (सहकारी जल या मिट्टो) के न होनेपर (भो) 
कार्य (-"अंकुर) नहीं होता, इससे (पता लगता है कि) वह (अंकुर, 
प्रधानसे नहीं बल्कि) विशेषों (--पानो, मिट॒टो आदि) से उत्पन्न होता है। 

“परमार्थवाला भाव (पदार्थ) वहो है, जो कि अर्थेक्तियाकों कर 
सकता है। (ऐसे अर्थक्रिया करनेवाले हैं मिट्टी, पानो आदि विशेष) और 
वह (परस्पर भिन्न होनेसे कार्य--अंकुरमें) एक-रूप नहीं होते, और जिसे 
(तम) एक रूप होता (कहते हो) उस (प्रधान) से (अंकुर-) काण्का 
सम्भव नहीं (;बयोंकि सत्कार्यवादके अनुसार वह तो, जैसा अपने स्वरूपमें 
है, वसा हो मिट्॒टो आदि बननेपर भो है)। | 

“(और प्रवानको हर हालतमें एक रूप माननेपर बोज, मिट्टो, पानों 
सभी प्रधान-मय और एक रूप हैं, फिर एक बोजके रहनेसे मिट्टो, पाती 
आदिके न होनेपर भो अंकुरको उत्पत्तिमें कोई हर्ज नहीं होना चाहिए; 
किन्तु हम) यह स्वभाव (देखते हैं कि) उस (कारण-) स्व्रूपसे (बोज, 
मिट॒टो, पातों आदिके आपसमें ) भिन्न होनेपर कोई (>न्योज, मिट्टों, आदि 
अंकुरका) कारण होता है, दूसरे (आग, सुवर्ण आदि) नहीं; यदि (बोज, 
मिट्टो, आग, पानो आदि बविशेषोंका) अभेद होता, तो (अंकुरका आगसे ) 
नाश (ओर बीज आदिसे) उत्पत्ति (दोनों) एक साथ होतो। 


न्‍अलनपकरणल्‍अतकएलक-«न्‍क?५तकमन, 
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“ (जो अथेक्रिया करनेवाला' है) उसीको काये और कारण कहते हैं, 
वही स्व-लक्षण (नन्वस्तुसत्‌) है; (और) उसीके त्याय और प्राप्तिके 
लिए पुरुषोंकी (नाना कार्यामें) प्रवृत्ति होती है। 

“जैसे (सांख्य-सम्मत मूल भोतिक तत्त्व, प्रधानकी सभो भौतिक 
तत्त्वों--मिट्टी, बीज, पानी आगमें) अभिन्नताके एक समान होनेपर भी 
सभी (बोज, पानी, आग * *  'प्रधानमय तत्त्व) सभी (कार्यों--अंकुर, 
घड़ा आदि) के (करनेमें) साधन नहीं होते; वैसे ही, पूर्ववृर्वे कारण 
(क्षणिक परमाणु या भौतिक तत्त्वोंकी) सभी उत्तर-उत्तर कार्यों (मिट्टी, 
बीज, पानो, आग आदि) में भिन्नताके एक समान होनेपर भी सभी (कारण) 
सभी (कार्यों) के (करनेमें) साधन नहीं होते। 

“ (यही नहीं, स्का वादके विरुद्ध कारणसे कार्यकों) भिन्न साननेपर 
(सब नहीं) कोई-कोई ही (वस्तुएँ) अपनी विशेषता (“-बर्मे) की 
वजहसे (किसी एक कार्यका) कारण हो सकती हैं। किन्तु (सत्कायंवादके 
अनुसार कारणसे कार्यको) अभिन्न माननेपर (सभी वस्तुएँ अभिन्न हैं, 
फिर उनमेंसे) एकका (कहीं) क्रिया (नच्क्रा्ये) कर सकना और (कहीं) 
न कर सकना (यह दो परस्पर-) विरोबों (बातें) हैं। 

इस प्रकार सांख्यका सत्कार्यवाद--मूछतः विश्व और विश्वको वस्तुएं 
कारणसे कार्य अवस्थांमें कोई भेद नहीं रखतीं (प्रधान"-पानो, प्रधानर+ 
आग, प्रधानत-"च्रीनी, प्रधांनरूमिर्च )--गलरलूत है; और बौद्धोंका असतृ- 
कार्यवाद ही ठीक है, जिसके अनुसार कि---कारण एक नहीं अनेक हैं, और 
हर कार्य अपने कारणसे बिलकुल भिन्न चीज, यद्यपि हर नया उत्पन्न 
होनेवाला कार्य अपने कारणसे सादृश्य रखता है, जिससे यह वहां है का 


१. अर्थक्रिपाकारी >अयंक्रिया-समर्थ-कार्य के उत्पादनसें समर्थ, - 
क्रियाके उत्पादनमें समर्थ, सार्थक क्रिया करनमें समर्थ, सफल क्रिया करनेमें 
समर्य, क्रिया करने में योग्य, क्रिया कर सकने वाला--आदि इसके अर्थ हैं। 
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अम होता है। 

(४) सीमांसाका-खंडन--मीमांसके सिद्धान्तोंके बारेमें हम पहिले- 
लिख च्‌के हैं। मीमांसाका कहना है कि प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाण 
सामने उपस्थित पदार्थ भी वस्तुत: क्‍या है इसे नहीं बतला सकते, और पर- 
लोक, स्वर्ग, नके, आत्मा आदि जो पदार्थ इन्द्रिय-अगोचर हैं, उनका ज्ञान 
करानेमें तो वे बिलकुल असमर्थ हैं; इसलिए उनका सबसे ज्यादा जीर शब्द- 
प्रमाण--वेद--पर है, जिसे कि वह अ-पौरुषेय किसी पुरुष (+-मनुष्य, देवता 
या ईश्वर) द्वारा नहीं बनाया अर्थात्‌ अकृत सनातन मानते हैं। बौद्ध प्रत्यक्ष, 
तथा अंशतः प्रत्यक्ष अर्यात्‌ अनुमानके सिवा किसी तीसरे प्रमाणकों नहीं 
मानते, और प्रत्यक्ष-अनुमानकी कसौटोपर कसनेसे वेद उसके हिसामय 
यज्ञ--कर्मकांड आदि ही नहीं बहुतसी दूसरी गप्पें और पुरोहितोंकी 
दक्षिणाके लोभसे बनाई बातें गलत साबित होतीं; ऐसी अवस्थामें सभी - 
धर्मानुयायियोंकी भाँति वेदिक पुरोहितोंके लिए मीमांसा जैसे शास्त्रकी 
रचना करके शब्दप्रमाणकों ही सर्वेश्रेष्ठ प्रमाण सिद्ध करना ज़रूरी था। 
बुद्ध से लेकर नागार्जुन तक ब्राह्मग-पुरोहितोंके जबर्देस्त हथियार वेदके 
कर्ंकांड और ज्ञानकांडपर भारी प्रहार हो रहा था। युक्तिके सहारे 
पानकांडके बचानेकी कोशिश अक्षयाद और उनके भाष्यकार वात्स्यायनने 
ही, जिनपर दिग्नागके ककश तर्के-शरोंका प्रहार हुआ, जिससे बचानेको 
कोशिश पाशुपताचार्य उद्योतकर भारद्वाज (५०० ई०) ने की, किन्तु 

मंकीत्तिने उद्योतकरकी एसी गति बनाई कि वाचस्पति मिश्रकों 'उद्यों- 
करकी बूढ़ी गायोंके उद्धार” के लिए कमर बाँधनी पड़ी। 

किन्तु युक्तिवादियों (>-ताकिकों ) की सहायतासे वैदिक ज्ञान--और 
म-कांडके ठीकेदारोंका काम नहीं चल सकता था, इसलिए वादरायणको 
पनकांड (>्ञ्रह्मयवाद) और जैमिनिको कर्मकांडपर कलम उठानी पड़ी। 
नके भाष्यकार शबर असंगके विज्ञानवादसे परिचित थे। दिग्नागने अक्षपाद 
पर वात्स्यायनकों भाँति शबर और जैमिनिपर भी जबर्दस्त चोट की; 
'सपर नेयायिक उद्योतकरकी भाँति मीमांसक कुमारिलभट्ट मैदानमें आए। 
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 धर्मकीत्ति उद्योतकरपर जिस तरह प्रहार करते हैं, उससे भी निष्ठुर प्रहार 
उनका कुमारिलपर है। वेद-प्रमाणके अतिरिक्त मोमांसक अत्यभिज्ञा को 
भी एक जबर्दस्त प्रमाण मानते हैं, हम इन्हीं दोनोंके बारेमें धर्मकोत्तिके 
विचारोंको लिखेंगे। 

(क) प्रत्यभिज्ञा-खंडन--पदार्थ (+-राम) को सामने देखकर यह 
वही (राम) है” ऐसी प्रत्यभिन्ना (उ-प्रामाणिक स्मृति) स्पष्ट माठुम 
होनेवाली (+>-स्पष्टावभास ) प्रत्यक्ष प्रमाण है, -मीमांसकोंकी यह प्रत्य- 
भिज्ञां है। बौद्ध इस प्रत्यभिज्ञाकों यह वही को कल्पनापर आश्रित 
होनेसे प्रत्यक्ष नहीं मानते और “स्पष्ट मालम होनेवालोा” के बारेमें धर्म- 
कोत्ति कहते हैं-- 

“४ (काटनेपर फिरसे जमे ) केशों, .(मदारोके नवे-नयें निकाले) गोलों 
तथा क्षण-क्षण नए हो नई टेमवाले ) दोषों * * * में भो (यह वहो है' यह) 
स्पष्ट भासित होंता है (; किन्तु क्या इससे यह कहना सही होगा कि 
केश--गोला--दीप वही है? )। 

“जब भेद (प्रत्यक्षतः) ज्ञात है, (तो भी ) बसा (+-एक होनेके अमवाला 
अभेद-) ज्ञान कैसे प्रत्यक्ष हो सकता है? इसलिए प्रत्यभिज्ञाके ज्ञानसे 
(केश आदिकी) एकताका निश्चय ठोक नहीं है।' 

(ख्व) शब्दप्रमाण-खंडन--यथार्थ ज्ञानकों प्रमाण कहा जता है, 
शब्दप्रमाणको माननेवाले कपिल, कणाद, अक्षपाद प्रत्यक्ष अनुमानके अति 
रिक्त ययार्थंवक्‍ता (-"-आप्त) पुरुषके वचन (“-शब्दको) भो प्रमाण 
मानते हैं। मोमांसक कौन पुरुष यथार्थंवक्‍ता है” इसे जानना असंभव 
समझते हुए कहते हैं -- 

(७) अपौरधेयता फ़्ूल-- यह (पुरुष) ऐसा (न्ययार्थंवक्‍ता) 
है या नहीं है, इस प्रकार (निश्चयात्मक) प्रमाणोंके दुलेभ होनेसे (किसी) 
दूसरे (पुरुष) के दोवयुक्‍त (च्झूठे) या निर्दोष (सच्चे, ययार्थवक्‍ता) 
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होनेको जानना अति कठिन है।” 

और फिर-.- 

“(किन्‍्हीं) वचनोंके झूठ होनेके हेतु (ये अज्ञान, राग, द्वेंब आदि) 
दोब पुरुषमें रहनेवाले हैं, (इसलिए पुरुषवाले-पौरुषेय वचन झूठे होते 
हैं, और )अ-पौरुषेय सत्यार्थ ' ' ।7* 

इसके उत्तरमें धर्मकीत्ति कहते हैं -- 

“ (किन्हीं) वचनोंके सत्य होनेके हेतु (ज्ञान, अराग, अ-द्वेष आदि) 
गण पुरुषमें रहनेवाले हैं, (इसलिए जो वचन पुरुषके नहीं हैं, वह सत्य कैसे 
हो सकते हैं, और जो ) पौरुषेय ( हैं, वहो ) तत्याथ (हो सकते हैं)। * * * * 

“(साथही शब्दके) अर्थकों समझानेका साधन है (गाय शब्दकाः 
अर्थ सींग-पूँछ-गलकम्बलवाला पिंड' ऐस+) संकेत (और वह संकेत) 
पुरु षके ही अश्रयसे रहता (पौरुषेय) है। इस (संकेतके पौरुषेय होने) 
से वचनोंके अपौरुषेय होनेपर भी उनके झूठे होनेका दोब सम्भव है। 

“यदि (कहो शब्द और अयंका ) संबंध अ-पौरुषेय है, तो (आग और 
आँच के संबंबकों भाँति उसके स्वाभाविक होनेसे संकेतसे) अजान पुरुष 
की भो (सारे वेदार्थका) ज्ञान होना चाहिए। यदि (पौरुषेय) संकेत॑से 
वह (संबंध) प्रकट होता है, तो (संकेतसे भिन्न कोई) दूसरों कल्पना 
(संबंवको व्यवस्थापित) नहीं कर सकती। 

“यदि (वस्तुत:) वचनोंका एक अयेमें नियत होना (तप्रकृति-सिद्ध ) 
होता, तो (एक वचनका एक छोड़) दूसरे अर्येमें प्रयोग न होता। 

“यदि (कहो--एक वचनका ) अनेकों अर्थों (>पदार्थों)से (वाच्य- 
वाचक ) संबंध (स्वाभाविक) हैं; तो (एक ही वचनसे ) विरुद्ध (अर्यों- 
की) सूचना होगी, फिर अग्निष्टोम याग स्वर्गका साधन है' इस वचनका 
अये अग्निष्टोम याग नरकका साचन है भो हो सकता है।* 

१. प्र० बा० १२२२ २. वही १॥२२७ 

३. वही १३२२७, २२८ ४. वही १२२७-२३१ 
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जैसे भो हो वेदको पुरषरचित न माननेपर भो पिंड नहीं छूटता 
क्योंकि “ (शब्द-अर्थके संबंधको) पुरुष (-संकेत) द्वारा न-संस्कार्य (--न 
प्रकट होनेवाला माननेपर वचनोंकों हो) बिलकुल निरणथंकता होगी 
(क्योंकि शब्दार्थ-संबंबके संकेतको सभी लोग गृरु-शिष्य संबंधसे ही जानते 
हैं, इससे इन्कार नहीं किया जा सकता )। यदि (पुरुष द्वारा) संस्कार 
(होने) को स्वीकार करते हो तो यह ठोक गजस्नान हुआ (--वेद-वचन 
और उसके शब्दार्थ-संबंधको तो पौरुषेय नहीं माना, किन्तु शब््दार्थ-संबंधके 
संकेतको पुरुष द्वार हो संस्क्रायं मानकर फिर वचनसे मिलनेवाले ज्ञानके 
सच-झूठ होनेमें सन्देह पैदा कर दिया) 

और वस्तुतः बेदको जैमिनि जिस तरह अपौरुषेय सिद्ध करना चाहते 
हैं, वह बिलकुल गलत है।-- रा 

“(चूंकि वेद-वचनोंके) कर्त्ता (पुरुष) याद नहीं इसलिए (वह) 
अपौरुषेय हैं--ऐसे भी (ढी5) बोलनेवाले हैं! घिक्कार है (जगतमें) 
छाये (इस जड़ताके) अन्वकारको ! 

अपौरुषेयता सिद्ध करनेके लिए “कोई (कहता है---) जसे यह (आगे- 
का विद्यार्थी) दूसरे (पुरुष---अपने गुरु---से ) बिना सुने इस वर्ण (--अक्षर) 
और पद (के) क्रम (वाले वेद) को नहीं बोल सकता, वैसे हो कोई दूसरा 
पुरुष (>-गुरु) भी (अपने गुरु और वह अपने गुरु ' * * 'से सुने बिना नहीं 
बोल सकता; और इस प्रकार गुरुओंको परम्पराका अन्त न होनेसे वेद 
अनादि, अपौरुषेय सिद्ध होता है।) 

किन्तु ऐसा कहनेवाला भूल जाता है-- (वेदसे भिन्न) दूसरे 
(पुरुषके) रचित (रघुवंश आदि) ग्रंथ भी (गुरु-शिष्यके) संभ्रदायके 
बिना (पढ़ा) जाता नहीं देखा गया, फिर इससे तो वह (5--रघुवंश ) 
(वेदकी) तरह (अनादि) अनुमान किया जायेगा। 


१. प्र० वा० शररेरे २. वही १(२४२, २४३ 
३. बही १२४२, रडेरे ४. वही १२४३,२४४ 
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गरु-शिष्य, पिता-पुत्रके संबंधसे हर एक तरहकी बात मनुष्य सीखता 
है, और इसीसे मीमांसक वेदको अनादि सिद्ध करते हैं, फिर “वैसा तो 
तो म्लेच्छ आदि (अ-भारतीय जातियों) के व्यवहार (अपनी माँ और 
बेटीसे ब्याह आदि) तथा नास्तिकोंके वचन (ग्रंथ) भी अनादि (मानने 
पड़ेंगे। और) अनादि होनेसे (उन्हें भी वेद) जैसे ही स्वतःप्रमाण 
मानना होगा। | 

“फिर इस तरहके अपौरुषेयत्वके सिद्ध होनेपर भी (जैमिनि और 
कुमारिलको ) कौनसा फायदा होगा (; क्योंकि इससे तो सब धान बाईस- 
पंसेरी हो जावेगा)।*' 

(०) अपौरुषेयताकी आइमें कुछ पुरुषोंका महत्त्व बढ़ाना-- 
वस्तुतः एक दूसरे ही भावसे प्रेरित होकर जैमिनि-कुमारिल एण्ड-कम्पनीते 
अपौरुषेयताका नारा ब॒लरंद किया है -- 

४“ (इस वेद-वचनका ) यह अर्थ है, यह अर्थ नहीं है! यह (वेदके) 
शब्द (खुद) नहीं कहते। (शब्दका) यह अर्थ तो पुरुष कल्पित करते हैं, 
और वे रागादि-युकत होते हैं। (उन्हीं रागादिमान्‌ पुरुषोंके बीच ज॑मिनि 
वेदार्थका तत्त्ववेत्ता है! फिर प्रश्न होता है---) वह एक जैमिनि * * ** 
ही) तत्त्ववेत्ता है, दूसरा नहीं, यह भेद क्‍यों? उस (+-जमिनि) की 
भाँति पुरुषत्व होते भी किसी तरह किसी (दूसरेको) ज्ञानी तुम क्‍यों 
नहीं मानते ? 

(०) अपौरुषेयतासे वेदके अर्थका अनर्थ--आप कहते हैं, चूंकि 
“४ (पुरुष) स्वथे रागादिवाला (है, इसलिए ) वेदके अर्थको नहीं जानता, और 
(उसी कारण वह) दूसरे (पुरुष) से भी नहीं (जाना जा सकता; बेचारा ) 
वेद (स्वयं तो अपने अर्थको) जतलाता नहीं, (फिर) वेदार्थकी क्या यति 
होगी ? इस (गड़बड़ी) से तो स्वर्ग चाहनेवाला अग्निहोत्र होम करें 
इस श्रुति का अर्थ कुत्तेका माँस मक्षण करे' नहीं है इसमें क्‍या प्रमाण है ? 

| 


१. प्र० बा० १२४८, २४९ २. वहीं १२४९ ३- वहां १३१६ 
५१ 
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“यदि (कहो) लोगोंमें बात प्रसिद्ध है (जिससे इस तरहका अर्थ 
. नहीं हो सकता), तो (सवाल होगा, सभी लोग तो रागादिवाले हैं) उनमें 
कौन (स्वयं जेसे) अतीन्द्रिय पदार्थका देखनेवाला है, जिसने कि अनेक- 
अर्थवाले शब्दोंमें यही अर्थ है! इसका निश्चय किया है ? 

“स्वर्ग, उर्वशी आदि (कितने हो वंदिक) शब्दोंका (वेदज्ञ होनेका 
दावा करनेवाले मीमांसकों द्वारा किया गया लोक-) रूढ़िसे भिन्न अर्थ भी 
देखा जाता है (,जंसे स्वर्गंका लोकसंमत अर्थ है--मनुष्यसे बहुत ऊँचे 
दर्जेके विशेष पुरुषोंका वासस्थान, जहाँ अ-मानृष सुख तथा उसंके नाना 
साधन सदा सुलभ हैं; उसके विरुद्ध मीमांसक कहते हैं, कि वह दुः:खसे 
सर्वथा रहित सर्वोत्कृष्ट सुखका नाम है, उर्वेशीका लोक-सम्मत अय्े है, 
स्वर्गेंकी अप्सरा, किन्तु उसके विरुद्ध मीमांसक वेदज्ञ उसे अरणि या पात्री 
(नामक यज्ञपात्रोंका पर्याय बतछाते हैं); फिर उसी तरह जुहुयात' का 
अर्थ कुत्ता-मांस खाओ। सभी तरहके अर्थ रूग सकनेवाल दूसरे शब्दो 
(अग्निहोत्र जुहुयात्‌ ) में वैसे हो (कुत्ता-मांस खाओ' इस अर्थकी) कल्पना 
(भी ) मानो । द 

अपौरुषेयताका नारा पुरोहितोंकी वेसी ही परवंचना मात्र है, जेसे कि 
राजगृहका मार्ग पूछनेपर “कोई कहे यह ढूंठ कहता है कि यह मार्ग है, 
और दूसरा (पुरुष कहे यह मार्ग है' इसे) में खुद कहता हँ। (अब आप) 
इन दोनोंकी (वंचना और सचाईकी खुद) परीक्षा कर सकते हैं। 

(१) बेदकी एक बात सच होनेसे सारा वेद सच नहीं--वेदका 
एक वाक्य है अग्निहिमस्य भेषजं  (--आग सर्दीकी दवा है), इसे लेकर 
मीमांसक कहते हैं--- चूंकि अग्निहिमस्थ भेषजं यह वाक्य बिलकुरू 
सत्य (“प्रत्यक्ष-सिद्ध ) है, (उसी तरह अग्निहोत्रं जुहुयात्‌ स्वर काम: 
“-स्वर्गंचाहनेवाला अग्निहोत्रं होम करे, इस) दूसरे वचनकों भी (उसो) 
वेदका एक अंश होनेसे (प्रमाण मानना चाहिए।)“' 


१. प्र० वा० श३२०-३२३ २: वहीं १३२८ रे- वहीँ १३३३ 
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इसके उत्तरके बारेमें इतना ही कहना है --- 

“बृदि इस तरह (एक वातकी सच्चाईसे ) प्रमाण सिद्ध होता, तो 
फिर यहाँ अ-प्रमाण कया है ? बहुभाषी (झूठे) पुरुषकी एक बात भी सच्ची 
न हो, यह (तो है) नहीं। 

(८) शब्द कभी प्रमाण नहीं हो सकता--“जो अर्थ (प्रत्यक्ष या 
अनुमानसे ) सिद्ध हैं, उन (के साधन) में वेद (शास्त्र) के त्याग देनेसे 
(कोई) क्षति नहीं; ओर जो परोक्ष (--इन्द्रिय-अगोचर. पदार्थ हैं), 
वह अभी साबित ही नहीं हो सके हैं, अतः उनमें वेद (>ञआगम) का 
(उपयोग ) ही ठीक नहीं हो सकता, अतः (वहाँ इसका) ख्याल ही नहीं 
हो सकता (इस प्रकार परोक्ष और अपरोक्ष दोनों बातोंमें वेद या शब्द- 
प्रमाणकी गुंजाइश नहीं।) 

“किसने यह व्यवस्था (कानून) बनाई कि सभी (बातों) के 
बारेमें विचार करते वक्‍त शास्त्र (न्वेंद) को लेना चाहिए, (और) 
(वेदके) सिद्धांततों न जाननेवालेकों धुआँ देख आग (होने की बात) 
न ग्रहण करनी चाहिए।' 

“ (बेदके फंदेस ) रहित (वेद-वचनोंके) गृण या दोषको न जानने- 
वाले सहज प्राणी (>"्सीवें-सादे आदमीके मत्थे वेद आदिकी प्रमाणता 
रूपी ) ये सिद्धान्त विकट पिशाच किसने थोवे।* | 

अन्त में धर्मकीत्तिने मीमांसकोंके प्रत्यक्ष, अनुमान जैसे प्रमाणोंकों छोड़ 
“अपौरुषेय वेद के वचनपर आँख मूंदकर विश्वास करनेकी बातपर जोर 
देनेका जबदेंस्त खंडन एक दृष्टान्त देकर किया--कोई दुराचारिणी 
(स्त्री) परपुरुषके समागमके समय देखी गई, और जब पतिने उसे डाँटा, तो 
उसमे पासकी स्त्रियोंकी संबोधन करके कहा--दिखती हो बहिनो ! मेरे 
पतिकी बेवकफीकों ? मेरी जैसी धर्मपत्नीके वचन (--शब्द-प्रमाण) पर 
विश्वास न कर वह अपनी आंखोंके दो बुलबुलों (प्रत्यक्ष और अनु- 


१. प्र०वा० १३३८ २: वहीं ४१०६ ३. वहीं १५३,५४ 
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मान) पर विश्वास करता है।” क्‍ 

(५) अ-हेतुवाद खंडन--कितने ही ईश्वरवादी और सन्देहवादी 
दाशनिक विश्वमें कार्य-कारण-नियम या हेतुवादकों नहीं मानते। इस्ला- 
मिक दा निकों में अश-अरीने कार्य-का रण- नियमको ईश्वरकी सर्वेशक्तिमत्ता- 
में भारी बाधा समझा, और इसे एक तरह भौतिकवादकों छिपी हिमायत 
समझ, बतलाया कि चीजोंके पैदा होनेमें कोई कारण पहिलेसे उपस्थित 
नहीं; अल्ला मियाँ हर वस्तुको हर वक्‍त बिलकुल नई--असत्‌से सतके 
रूपमें--बनाते हैं। अशअरीके अतिरिक्त कुछ सन्देहवादी आधुनिक और 
प्राचीन दाशेनिक भी हैं, जो विश्वकी वस्तुओंकी रचनामें किसी प्रकारके 
कार्य-कारण नियमको नहीं मानते। वह कहते हैं, चीजें न किसी कारणसे 
बनती हैं, और न तुरन्त नष्ट हुए अपने पूर्वंगामीके स्वभाव आदियें 
सदश उत्पत्ति होनेके किसी नियमका अनुसरण करती हैं। वह कहते 
हैं. २२ 

“ (जैसे) काँटे आदिमें तीक्षता आदिका (कोई) कारण नहीं, उसी 
तरह (जगत्‌ में) यह सब कुछ बिना कारण (अ-हेतुक) हैं।' 

धर्मकीत्ति उत्तर देते हैं-- 

“जिसके (पहिले) होनेपर जो (बादमें) जन्मे, अथवा (जिसके) 
विकारसे (जिसको) विकार हो, वह उसका कारण कहा जाता है, और 
वह इन (काँटों) में भी है। 

हर उत्पन्न होनेवाली चीजको बिलकुल नई बौद्ध दार्शनिक भी मानते हैं 
किन्तु वह उन्हें क्षण-विनाशी विन्दुओंके प्रवाहका एक विन्दु मानते हैं, और 
इस प्रकार कोई वस्तु-विन्दु ऐसा नहीं, जिसका पूर्व और पश्चाद-गामी विन्‍्दु 


१, प्रमाणवात्तिक-स्ववत्ति १३३३७ सा स्वासिना परणसंगता 
त्वमित्यपालब्धा5हु--पदियत पूंसो वेपरीत्यं घर्मंपत्न्यां प्रत्ययसकृत्वा 
स्वगेन्नब दब॒दयो: प्रत्येति। 
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न हो। यही पूर्वगामी विन्दु कारण है और पश्चाद्गामी अपने पूर्वंगामी 
विन्दुके स्वभावसे सादृश्य रखता है, यदि यह नियम न होता, तो आम- 
खानेवाला आमकी गृठली रोपनेके लिए' ज्यादा ध्यान न देता। एक भाव 
(>-वस्तु) के होनेपर ही दूसरे भावका होना, तथा हर एक वस्तुकी अपने 
पूवेगामीके सदृश उत्पत्ति, यह हेतुवादको साबित करता है। जबतक विश्वमें 
सर्वत्र देखा जानेवाला यह उत्पत्ति-प्रवाह और सदश-उत्पत्तिका नियम 
विद्यमान है, तबतक अहेतुवाद बिलकुल गलत माना जायेगा। 

(६) जन अनेकान्तवादका खंडन--जेन-दर्शनके स्याह्गाद या 
अनेकान्तवादका जिक्र हम कर चुके हैं। इस वादके अनुसार घड़ा घड़ा भी 
. है और कपड़ा भी, उसी तरह कपड़ा कपड़ा भी है और घड़ा भी। इसपर 
धर्मकीत्तिका आक्षेप है -- 

. “शदि सब वस्तु (>-अपना और अन्य) दोनों रूप हैं, तो (दही दही 
ही है, ऊँट नहीं अथवा ऊँट ऊँट ही है दही नहीं, इस तरह दहीमें) उसकी 
विशेषताको इन्कार करनेसे (किसीको) दही खा कहनेपर (वह) क्‍यों 
ऊँटपर नहीं दौड़ता ? (--आखिर ऊँटमें भी दही बसे ही मौजूद है, जेसे 
दही में) । 

““यदि (कहो, दहीमें) कुछ विशेषता है, जिस विशेषताके साथ (दही 
वर्तमान है, ऊँट नहीं; तब तो) वही विशेषता अन्यत्र भी है, यह (बात) 
. नहीं रही, और इसीलिए (सब वस्तु) दोनों रूप नहीं ( बल्कि अपना ही 
अपना है, और) पर ही (पर है)। 

धमकी त्तिके दर्शनके इस संक्षिप्त विवरणकों उनके ही एक पद्यके साथ 
हम समाप्त करते हैं-- 

“बेद (>>म्रंथ) की प्रमाणता, किसी (ईइवर) का (सृष्टि-) कर्तापन 
(>-कतुवाद ), स्तान (करने) में धर्म (होने) की इच्छा रखना जातिवाद 
(>>छोटी बड़ी जाति-पाँत) का घमंड, और पाप दूर करने के लिए 


कलटशकला. 





मनन निभा नगनिभाि+, 
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. (शरीरको) सन्‍्ताप देना (>उपवास तथा शारीरिक तयसस्‍्याएँ करना )-.. 
ये पांच हैं, अकल-मारे (लोगों) की मू्खेता (“चजड़ता) को निश्ना- 
नियाँ। 


१४ प्रमाणवातिक-स्ववृत्ति है ३४२- 
“बेदप्रामाण्यं कस्यचित्‌ कतृवाद: स्ताने धर्मेडछा जातिवादाइलेप:। 
संतापारंभ: पापहानाय चेति ध्वस्तश्रज्ञानां पंच लिगानि जाड़ये ॥* 


अध्याय १५९ 


गोडपाद ओर शुंकर 


(सामाजिक परिस्थिति )--धर्मकौत्तिके बाद हम शान्तरक्षित, 
कमलशील, ज्ञानश्री जेसे महान्‌ बौद्ध दाशनिकोंको पाते हैं। वैसे ही ब्राह्मगोंमें 
भी शंकरके अतिरिक्त और कई बातोंमें उनसे बढ़चढ़कर उदयन, गंगेश जैसे 
नैयायिक; तथा पार्थसारथी जेंसे मीमांसक और वाचस्पति, श्रीहर्ष एवं 
रामानुज जैसे वेदान्ती दा्श निक हुए हैं। इनसे भो महत्त्वपूर्ण स्थान काइमी र- 
के शैव दार्शनिक वसुगुप्तका है, जिन्होंने बौद्धोंके विज्ञानवादको तोड़े-मरोड़े 
बिना, उसे स्पन्द करनेवाले (>-लहरानेवाले ) क्षणिक विज्ञानके रूप ही में 
ले लिया; और बौद्धोंके आलूय-विज्ञान ( >-समष्टिरूपेण विज्ञान) को शिव 
नाम देकर अपने दर्शनकी नींव रखी। इन दाशनिकोंके बारेमें लिखकर हम 
ग्रंथकों और नहीं बढ़ाना चाहते, क्योंकि अभी ही इसके पूर्वनियत आकारको 
हम बढ़ा चुके हैं, और एकाव जगह ग्रंयका जरूरतसे ज्यादा विस्तार करनेंमें 
हम इसलिए भी मजबूर थे, कि वह विषय हिन्दीमें अभी आया नहीं है। 
अंतमें हम अद्वेत वेदान्तके संस्थापक दाशनिकोंके बारेमें लिखे बिना भारतीय 
दर्शनसे विदाई नहीं ले सकते। 

उपनिषद्के दाशनिकों और वादरायणका क्‍या मत था, इसके वारेमें 
हम पहिले काफी लिख चुके हैं, वहाँ यह भी जिक्र आ चुका है, कि इन 
दाशेनिकॉंके विचारोंको' विशिष्टाहती (भूत-चेतन-सहित-बरह्म-वादी ) 
रामानुज अयेक्षाकुत अधिक ईमानदारीसे प्रकट करते हैं; 8, वादरा- 
यणके दोयोंको कुछ बढ़ाचढ़ाकर लेते हुए। वादरायणने खुद दूसरे दर्शनों 
और विशेषकर बौद(ोंके प्रहरसे उपनिषद्-दर्शनकों बचानेके लिए अपना 


ना 
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ग्रंथ लिखा था। न्याय-वशेषिकके बाद' चल रहे थे, उनके खिलाफ बौडोंका 
प्रतिवादों जारी हुआ; उपनिषद्‌-वेदान्तका वाद चल रहा था और उसका 
प्रतिवादों बौद्ध कर रहे थे। सदियों तक वाद-प्रतिवाद चलते रहे, और 
दोनोंसे प्रभावित एक तीसरा वाद--संवाद---न पैदा हो, यह हो नहीं 
सकता था। पुराने न्याय-वेशेषिक वादों तथा दिग्नाग धर्मंकीत्तिके प्रतिवादोंसे 
मिलाकर गंगेश (१२०० ई०) को हम एक नये तर्कशास्त्र (>-नव्य-न्याय, 
तत्त्वचिन्तामणि ) के रूपमें संवाद उत्पन्न करते देखते हैं, जिसमें पुराने न्याय- 
वेशेषिककी बहुतसी कमजोर बातोंकों छोड़नेका प्रयत्न किया गया है। वसु- 
गप्तने तो अपने शैवदर्शनमें ब्राह्मणोंके ईईवर (--शिव ) और बौदढ़ोंके क्षणिक 
विज्ञाबको ले एक अलग संवाद तैयार किया। उपनिषद्‌ और वादरायणकी 
परम्परामें भी वाद, प्रतिवाद बिना अपना प्रभाव जमाए नहीं रह सकते थे, 
और इसका नतीजा था, गौडपादका बुद्धके अनुचर-दाशनिकों नागाजून 
और असंगकी शरणमें जाना। गौडपाद असंगको न छोड़ते हुए भी नागाजुनके 
शुन्यवादके बहुत नजदीक हैं, और “द्विपदांबर” (मनुष्योंमें श्रेष्ठ) संबुद्ध” 
के प्रति अपनी भक्ति खुले शब्दोंमें प्रकट करते हैं। उनके अनुयायी 
(प्रशिष्य ? ) शंकर असंगके नजदीक हैं, और साथ ही इस बातकी पूरी 
कोशिश करते हैं, कि कोई उन्हें बौद्ध न कह दे। 

शंकर उस युगके थोड़े बाद पेदा हुए, जिसमें कालिदास-भवभूति- 
वाण जैसे कवि, दिग्नाग-उद्योतकर-कुमारिल धर्मेकीत्ति जैसे दाशनिक 
हुए। राजनीतिक तौरसे यह उस युगका आरंभ था, जब कि भारत 
पतन और चिर-दासता स्वीकार करनेकी जोरसे तेयारी कर रहा था। 
हर्षवर्धनका केन्द्रीकृत महान्‌ साम्राज्य छिन्न-भिन्न हो चुका था, और पुराने 
ग्रामीण प्रजातंत्र और कबीले (नप्रान्तों) तथा जातियोंकी प्रतिद्वंदितामें 
पलती मनोवृत्ति आन्तरिक विग्रहको प्रोत्साहन तया बाहरी आक्रमणको 
निमंत्रण दे रही थी। हम इस्लामिक दर्शनके प्रकरणमें बतला चुके हैं, 
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कि केसे सातवीं सदीके दूसरे पादमें दुनियाकी दो खानाबदोश पशुपालक 
जातियाँ---तिब्बती और अरब--अपने निर्भीक, निष्ठुर तथा बहादुर 
योद्धाओंकोी संगठित कर एक मजबूत सैनिक शक्ति बन, सभ्य किस्तु पुंस्त्व- 
हीन देशोंको परास्त कर उनके सर्वस्वपर अधिकार जमानेके लिए दौड़ 
पड़े। गौडपाद और शंकरका समय वह था, जब कि अरब और 
तिब्बतका पहिला जोश खतम हो गया था, और ख्रोड-चुंन्‌-गम्बो (६३०- 
६९८ ई०) तथा खलीफा उमर (६४२-४४६०) की विजयी तलवारें 
अपने म्यानोंमें चिर-विश्वाम कर रहीं थीं और उनके सिहासनोंको ठि- 
खोड़ दे-चंनू (८०२-४५ ई०) तथा खलीफ़ा मामून्‌ (८१३-३३ ई०) 
जैसे कोमल-कला और दर्शनके प्रेमी अलूुकृत कर रहे थे। मामूनके समय 
अरबी भाषाको जिस तरह समृद्ध बनाया जा रहा था, ठि-स्रोडनदे-चंन्‌के समय 
उसी तरह भारतीय बौद्ध साहित्य और दशशनके अनुवादोंसे तिब्बती भाषा 
मालामाल की जा रही थी। यही समय था जब कि नालंदाके दार्शनिक 
शान्त-रक्षित---जो कि वस्तुतः अपने समयके भारतके अद्वितीय दार्शनिक 
थे आखिरी उम्रमें तिब्बत से जा उस बबंर जाति को दुःखवादी दर्शनके 
साथ सभ्यता की मीठी घूँट देकर सुलाना चाहते थे। फर्क इतना था जरूर कि 
अरबोंकी तलवारको बगदादमें ठंडी पड़ते देख; उसे उठानेवाले (मराको- 
वासी ) बबेर तथा मध्य एसियाके तु, मुगल जैसी जातियाँ मिल जाती 
हैं, क्योंकि वहाँ इस्लामकी व्यवहारवादी शिक्षा तथा एक खास उद्देश्य' के 
लिए जगत्‌-विजय-आकांक्षा थी; लेकिन बेचारे स्रोड-चुंनकी तलवारके 
साथ वेसा खास उद्श्य” न होनेसे वह किसी दूसरेको अपना भार वहन 
करनेके लिए तेयार नहीं कर सकी। 

बगदादमें अरबी तलवारका जो शान्ति-होम किया जा रहा था, उसके 
पुरोहितोंमें कुछ भारतीय भी थे, जिन्होंने अरबोंको योग, गणित, ज्योतिष, 
वैद्यकके कितने ही पाठ पढ़ाये; किन्तु जैसा कि मेने अभी कहा, वह शान्त नहीं 
हुई, उसने सिर्फ हाथ बदला और किसी अरबकी जगह महमृद ग़ज़नवी और 
मुहम्मद गोरी ज॑से तुकोके हाथमें पड़कर भारतको भी अपने पंजेमें ले दबोचा । 
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यह वह समय था, जबकि भारतमें तंत्र-मंत्रका जबरदस्त प्रचार हो रहा 
था, और राजा घर्मगाल (७६८-८०९) के समकालीन सरहपाद" (८०० 
ई०) जैसे तांत्रिक सिद्ध अपनी सिद्धियों और उनसे बढ़कृर अपनी मोहक 
हिन्दी-कविताओंसे जनता और झासकवर्गका ध्यान अपनी ओर आकर्षित 
कर रहे थे। शताब्दियोंसि धर्म, सदाचारके नामपर मानव” की अपनी सभी 
प्राकृतिक मूखों--विशेषकर यौन सुखों--के तृप्त करनेमें बाघा-पर-बाघा 
पहुँचाई जाती रही। ब्रह्मचर्य और इन्द्रिय-निग्रहके यशोगान, दिखावा तथा 
कीत्ति-प्रलोभन द्वारा भारो जन-संख्याको इस तरहके अग्राकृतिक जीवनको 
अपनानेके लिए मजबर किया जा रहा था। इसीका नतीजा था, यह तंत्र- 
मार्ग, जिसने मद्य, मांस, मत्स्य, मंथुन, मुद्रा (शराबके प्याला रखने आदिके 
लिए हाथ द्वारा बनाए जानेवाले खास चिह्न )--इत पांच मकारोंको मुक्ति- 
का सर्वश्रेष्ठ उपाय बतऊाना शुरू किया। छोग बाहरी सदाचारके डरसे 
इधर आनेसे हिचकिचाते थे, इसलिए उसने डबल (--दुहरे) सदाचारका 
प्रचार किया--मे रबी-वक्में पंच मकार हो महान सदाचार है, और उससे 
बाहर वह आचार जिसे लोग मानते जा रहे हैं। एक दूसरेसे बिलकुल 
उलटे इस डबल सदाचारके यू गमें यदि शंकराचार्य जेसे डबल-दशन-सिद्धान्ती 
पैदा हों, तो कोई आइचय नहीं। 

आधथिक तौरपर देखनेसे यह सामन्‍्तों-महत्तों और दासों-कम्मियोंका 
समाज था। इनके बीचमें वनिया और साहुकार भो थे, जिनका स्वार्थ शासक 
--सामन्त-महन्त--से अलग न था; और उन्हींकी भाँति यह भी डबल सदा- 
चारके शिकार थे। शासक और सम्पत्तिमान्‌ वर्ग विलासके नये-नये साधेनोंके 
आविष्कारोंमें तथा दास-कम्मी वर्गके अपने खून-पसीने एक कर उसे जुटानेमें 
लगा था।--एक खाते-खाते मरा जा रहा था, दूसरा भूखसे तड़फते- 
तड़फते; एक ओर अपार ऐश्वरयं-लक्ष्मी हँस रही थी, दूसरी ओर नंगी-मूखी 
जनता कराह रही थी। यह नाटक दिल रखनेवाले व्यक्तिपर चोट पहुँचाए 


१. देखो, मेरी हिन्दी काव्य-धारा' प्रथम खण्ड 
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बिना नहीं रह सकता था; और चोट खाया दिल दिमागकों कुछ करनेके 
लिए मजबूर कर सकता था। इसलिए दिल-दिमागको बेकाबू न होगे देनेके 
लिए एक भूल-भुलेयाकी ज़रूरत थी, जिसे कि इस तरहके और समयोंमें 
पहिले भी पैदा किया जाता रहा और अब भी पैदा किया जा रहा है। गौड- 
पाद तथा शंकर भी उसी भूछ-भूलैयाके वाहन बने। द 


8 १-गोौडपाद (५०० ई०) 


१. जीवनी---शंकरके दर्शनके मूलको दूँढ़नेके लिए हमें उनके पूर्व- 
गामी गौडपादके पास जाना होगा। शंकरका जन्म ७८८ ई० और मृत्यु 
८२० ई० है। म० म० विधुशेखर भट्टाचाय्ये' ने गौडपादका समय ईसाकी 
पाँचवीं सदी ठीक ही निश्चित किया है। गौडपादके जीवनके बारेमें हमें 
इससे ज्यादा कुछ नहीं मालूम है, कि वह नर्मंदाके किनारे रहते थे। नर्मदा 
मध्यप्रान्त, मालवा और गुजरात तक बहती चली गई है, इसलिए यह भी 
कहना आसान नहीं है, कि गौडपादका निवास कहाँपर था। 

२. कुतियाँ--गोडपादकी कृतियोंमें सबसे बड़े शंकर ही हैं, जिनके 
दीक्षा-गुरु यद्यपि गोविंद थे, किन्तु निर्माता निस्‍्सन्‍्देह गौडपाद थे; किस्तु 
उनके अतिरकक्‍त गौडपादका एक दर्शन-ग्रंथ आगमशास्त्र या माण्ड्व्य- 
कारिका है। ईश्वरक्ृष्णकों सांख्यकारिकापर भी गौडपादकी एक छोटीसी 
टीका (वृत्ति) है, किन्तु तह मामूला तथा बहुत कुछ माठर वृत्तिसे ली गई 
है। माण्ड्क्य-कारिकामें चार अध्याय हैं, जिनमें पहिला अध्याय हो माष्ड्क्य 
उपनिषद्से संबंध रखता है, नहीं तो बाकी तीन अध्यायोंमें गौडपादने 
अपने दाशे निक विचारोंको प्रकट किया है। 

गौडपादका माण्ड्क्य-उपनिबद्पर कारिका लिखना बतलाता है, कि 
वह उपनियद्को अपने दर्शनसे संबंद्ध मानते हैं, लेकिन साथ ही वह 
छिपाना नहीं चाहते, कि बुद्ध भी उनके लिए उतने ही श्रद्धा और 





१. ॥'एट 8837703 945073 0 (ए4802302, (४४0०८५४८७, 943, 
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सम्मानके भाजन हैं। चौथे अध्याय (“अलातशान्ति-प्रकरण” जो कि 
वस्तुत: बौद्ध विज्ञानवादका एक स्वतंत्र प्रकरण ग्रंथ है) की प्रारंभिक 
कारिकामें ही वह कहते हैं-- में द्विपदू-वर्रा (+जमनुष्य-श्रेष्ठ) को 
प्रणाम करता हूँ, जिसने अपने आकाश जैसे विस्तृत ज्ञानसे जाना (संबुद्ध 
किया), कि सभी धर्म (>-भाव, वस्तुएँ) आकाश-समान (गगनोपम) 
शुन्य हैं। इसी प्रकरणकी १९वीं कारिकामें फिर बुद्धका नाम लिया 
गया है। इसके अतिरिक्त भी उन्होंने बुद्धेके उपदेश करनेकी बात दूसरी 
कारिका (४॥२) में की है। ४२वीं (४४२) कारिकामें वह फिर बुद्ध और 
९०वींमें अग्रयान” (>-महायान) का नाम लेते हैं। ९८वीं और ९९वींमें 
बुद्धका नाम ले (नागार्जुनकी भाँति) कहते हैं कि सभी वस्तुएँ स्वभावत: 
शुद्ध अनावत्त हैं, इसे बुद्ध और मुक्त जानते हैं। अन्तिम कारिका (४॥१००) 
में वह फिर पर्यायसे बृद्धकी वंदना करके अपने ग्रंथको समाप्त करते हैं। 

शंकरने माण्डक्य-उपनिषद्पर भाष्य करते हुए इन स्पष्ट बौद्ध प्रभावों 
को हटानेकी निष्फल चेष्टा की है। 

गौडपादका माण्ड्क्य-उपनिषद्को ही कारिका लिखनेके लिए चुनना 
जास मतलबसे मालम होता है। (१) माण्ड्कय एक बहुत छोटी सिर्फ 
पच्चीस पंक्तिकी उपनिषद्‌ है, जिससे वहाँ उन्हें अपने विचारोंकों ज्यादा 
स्वतंत्रतापृ्व॑क प्रकट करना आसान था; (२) माण्ड्क्यमें सिर्फ ओम्‌ 
और उसके चारों अक्षरोंसे आत्मा (>चज्जीव) की जाग्रत आदि चार 
अवस्थाओंका वर्णन किया गया है; यह ऐसा विषय था, जिसमें उनके 
माध्यमिक-योगाचारी विचारोंके विक्ृत होनेकी संभावना न थी; (३) 
इसमें आत्माके लिए अ-दृष्ट, अ-व्यवहायें, अ-ग्राह्म, अ-लक्षण, अ-चिन्त्य 
आदि जो विशेषण आए हैं, वह नागार्जुनके माध्यमिक-तत्त्वपर भी लागू 


१. बौद्धोंके संस्कृत और पालि-साहित्यमें द्विषदोत्तम, या दिपदुत्तम 
दाब्द यद्धके लिए आता है। देखो आगमश्ञास्त्र' (म० स० विधुशेखर भट्टा 
चार्य-संपादित, कलकत्ता १९४३) २. 'सर्वया बुद्धरजाति: परिदीषिता। 
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होते हैं। गौडपादकी चेष्टा थी, बौद्ध दर्शनका पलड़ा भारी रखते हुए 
उपनिबद्से उसका संबंध जोड़ता। शून्यवादके अपनानेमें उन्हें क्षणिक 
अ-क्षणिकके झगड़ेमें पड़नेकी ज़रूरत न थी। शंकरने भी बोदध दाशंनिक 
विचारोंसे पूरा फायदा उठाया, किन्तु वह उसे सोलहो आने उपनिषद्की 
चीज बनाकर वेसा करना चाहते थे। हाँ, साथ हो वह उसे बुद्धिवादके 
पास रखता चाहते थे, इसलिए उन्हें योगाचारके विज्ञानवादकों अपनाना 
पड़ा, किन्तु, विज्ञान ("चित्त )-तत्त्वकी घोषणा करते हुए उन्हें क्षणिक, 
अक्षणिकमेंसे एक चुनना था, शंकरनें अ-क्षणिक (+-नित्य) चित्त-तत्त्व 
स्वीकार कर अभबनेको शुद्ध ब्राह्मग दाशेनिक साबित करनेका प्रयत्न 
किया । 

३. दार्शनिक विचार--यहाँ हमें गौडपादके उन विचारोंमेंसे कुछके 
बारेमें कहना है, जिनको आधार बनाकर शंकरने अपने दर्शनकी इमारत 
खड़ी की। 

जगत्‌ नहीं-- कोई वस्तु न अपनेसे जनमती न दूसरेसे हो; (जो) 
कोई वस्तु विद्यमान, अविद्यमान या विद्यमान अ-विद्यमान है, वह (भी) 
नहीं उत्पन्न होती । जो (वस्तु) न आदियें है, न अन्तमें, वह वत्तंमान- 
कालमें भी वेसी ही है; झूठेकी तरह होती वह झूठी ही दिखलाई पड़ती है।”' 

सेब साया-- वस्तुएँ जो जनमती कही जाती हैं, वह भ्रमसे ही न 
कि वस्तुत:। उनका जन्म मायारूपी है, और मायाकी कोई सत्ता नहीं।* 
“जसे स्वप्नमें चित्त मायासे (द्रष्टा और दृश्य) दो रूपोंमें गति करता है, 
वैसे ही जाग्रतमें भो चित्त मायासे दो रूपमें गति करता है। 

जीव नहीं-- जैसे स्वप्नवाला या मायावाला जीव जनमता और मरता 
(सा दीखता है) उसी तरह ये सारे जीव हैं! भी और नहीं भी हैं।' 

परमतत्त्व-- बाल बुद्धि (पुरुष) है, “'न-हैं, है-न है! और 'न-है- 


१. आगमश्ञास्त्र ४२२ २- यही ४३१ ३- वही ४४५८ 
४. वही ४॥६१ ५. वही ४॥६८-६९ 
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न-न है इन (चारों कोटियों) में चल, स्थिर, चल-स्थिर, नचल-नस्थिर- 
के तौरपर (वास्तविकताको) छिपाते हैं। इन चारों कोटियोंकी पकडसे 
भगवान्‌ (>ःपरमतत्तव ) सदा ढेंके उन्हें नहीं छवाई देते। जिसने उसे देख 
लिया वही सर्वेद्रष्टा है।' 

शंकरके सारे मायावादकी मौलिक सामग्री यहाँ मौजूद है। ओर विज्ञा- 
नवाद ? 

जैसे फिरती बनेठो सीधी या गोल आदि दीखतो है, वेसे हो विशान 

द्रष्टा और दृश्य जेसा दोखता है।' 

गीडपाद मानते हैं कि (१) एक अद्वय (विज्ञान) तत्त्व है जो शंकर- 
के ब्रह्मकी अपेक्षा नागार्जुनके शून्यके ज्यादा नजदीक है; (२) जगत्‌ 
माया और भ्रम मात्र है; (३) जीव नहीं है, जन्म, प्तरण, और कर्म - 
भोग किसीको नहीं होता । ये विचार “बहा सत्य जगत्‌ मिथ्या जीव ब्रह्म 
हो है से काफी अन्तर रखता है, और वह अन्तर बीद्ध गज्यवादके पश्षमें है। 


8 २-शंकराचार्य (७८८-८२० ई०) 


हि. 


१. जीवनी--शंकरका जन्म ७८८ ई० में मछाबार (केरल) में 
एक ब्राह्मण कुलमें हुआ था। अभी शंकर गर्भमें हो श्रे कि उनके पिता 
शिवगुरुका देहान्त हो गया, और उनके पालन-पोपण तथा बाल्य-शिक्षाका 
भार माताके ऊपर पड़ा। यह वह समय था जब कि बीच, ब्राह्मण, जेन सभी 
धर्म अधिकसे अधिक लोगोंकों साधु बनानेकी होड़ लगाए हुए थे। आठ 
वर्षके बालक शंकरके ऊपर किसी संन्‍्यासी गोविन्दकी नजर पड़ी, ओर उन्होंने 
उसे चेला बनाया। जैसा कि पहिले कह चुके हैं, गोविन्दके दोक्षाग्‌रु होनेपर 





१. वहीं ४८३, ८४; तुलना करो “न सचन्नासन्न सदसञ्न॒ चाप्यनु- 
भयात्मकम्‌ । चतुष्कोटिविनिर्मुक्त तत्व माध्यसिका जगु:।--सर्वदर्शन 
संग्रह (बौद्ध-दर्दोन ) । २- आगमस० ४४७ 

- ब्रह्म सत्य जगन्मिध्या जीवो ब्रह्मेव नापर:। 
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भी शंकरके 'शिक्षागुरु” गौडपाद बतलाये जाते हैं। एकसे अधिक शंकर- 
दिग्विजथोंमें शंकरके भारी भारी शास्त्रार्थों, उनकी दिव्य प्रतिभा और 
चमत्कारोंका जिक्र है; किन्तु हर एक धर्ममें अपने आचार्यके बारेमें ऐसी 
कथाएं मिलती हैं। हम निश्चित तौर से इतना हैं। कह सकते हैं, कि शंकर 
एक मेधावी तरुण थे, बत्तीस वर्षकी कम आयुम्मे मृत्युके पहिले वेदान्त और 
दस श्रधान उपनिषदोंपर सुन्दर और विचारपूर्ण भाष्य उनकी प्रतिभाके 
पक्के प्रमाण हैं। शास्त्रार्थके बारेमें हम इतना ही कह सकते हैं, कि शंकरके 
समकालीन शान्तरक्षित ही नहीं, उनके बादके भी कमलशील (८५०ई०), 

जतारि (१००० ई०) जैसे महान्‌ दार्शनिक उनके बारेमें कुछ नहीं जानते । 
जान पड़ता है, बौद्धोंके तकंशसे कुछ वाणोंको लेकर शंकरने अलग एक छोटा 
सा शस्त्रागार तेयार किया था, जिसका महत्व शायद सबसे पहिले वाचस्पति 
मिश्र (८४१ ई०) को माछूम हुआ; किन्तु वह तब तक गुमनाम हो पड़ा 
रहा, जब तक कि तुकोंके आक्रमणसे त्राण पानेके लिए बोद्ध-दर्शनके नेताओं ने 
भारतकोी, छोड़ हिमालय और समुद्रपारके देशोंमें भाग जाना नहीं पसन्द 
किया। हाँ, इतना कह सकते हैं, कि बौद्ध भारतके अन्तिम प्रधान आचायें 
या संघराज शाक्‍य श्रीभद्र (११२७-१२२५ ई० ) के भारत छोड़ने (१९०६ 
३०) से पहिले शंकरकों श्रीहर्ष' (११९८ ई०) जैसा एक और जबर्दस्त 
वरदान मिल चुका था। 

२. शंकरके दाशशनिक विचार--शंकरने वैसे तो अपने विचोरोंकी 
छाप अपने सभी ग्रंथोंपर छोड़ी है; किन्तु वेदान्तसूत्रके पहिले चार सृत्रों 
(चतु:सूत्री ) के भ्राष्यमें उन्होंने अधिक स्वतंत्रताके साथ काम लिया है। 
वोद्धोंके संदृति-सत्य और परमार्थ-सत्यको अपना मुख्य हथियार बनाकर 

१. शंकरके वेदान्त-भाष्ययो टीका (भामती) रचयिता। 

२. शंकरके सिद्धान्तयर, क्षिन्तु गौडपादकी भाँति नागार्जुनके 
शून्यवादसे अत्यन्त प्रभावित-ग्रंथ “खंडन-लंड-खाद्य'के रचयिता तथा 
कनउजअधिपति जयचंदके सभा -पंडित। 
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ब्रह्मको ही एकमात्र (>>द्वेत) सत्‌ पदार्थ मानते हुए उन्होंने व्यवहार-सत्यके 
तौरपर सभी बुद्धि और अ-बुद्धि-गम्य ब्राह्मण-सिद्धान्तोंको स्वीकार किया। 

(१) शब्द स्वतः प्रमाण--शब्द ही स्वत: प्रमाण है, दूसरे प्रत्यक्ष, 
अनुमान आदि प्रमाण शब्द (+-वेद ) की क्ृपासे ही प्रमाण रह' सकते हैं -- 
मींमांसकोंकी इस अंध-पकड़कों व्यवहारमें शंकर भी उसी तरह मानते हैं; 
एक ताकिक किसी बातको अपने तर्कंबलसे सिद्ध करता है, दूसरा अधिक 
तक-कुशलू उसे गलत साबित कर दूसरी ही वातको सिद्ध कर देता है; इस 
तरह तकंके हम किसी स्थिर स्थानपर नहीं पहुँच सकते। सत्यकी प्राप्ति 
हमें सि्फे उपनिषद्स ही हो सकती है। तक॑ युक्तिको हम सिर्फ उपनिषद्के 
अभिप्रायको ठीकसे समझनेके लिए ही इस्तेमाल कर सकते हैं। शंकर के 
अनुसार वेदान्त-सिद्धान्तोंकी सत्यता तक या युक्ति (>च्ब॒द्धि) पर नहीं 
निर्भर करती, बल्कि वह इसपर निर्भर है कि वह उपनिषत्‌-प्रतिपादित है। 
इस प्रकार प्रमाणके बारेमें शंकरके वही विचार थे, जो कि जेमिनि और कुमा- 
रिलके, और जिनके खंडनमें धर्मकीत्ति युक्तियोंको हम उद्धृत कर चुके हैं। 

(२) ब्रह्म हो एक सत्य--अनादि कालसे चली आतो अविद्या (<- 
अज्ञान) के कारण यह नाना प्रकारका भेद प्रतीत होता है; जिससे ही यह जन्म 
जरा, मरण आदि सांसारिक दु:ख होते हैं। इन सारे दुखों:की जड़ काटनेके 
लिए सिर्फ “एकआत्माही सत्‌ है” यह ज्ञान ज़रूरी है। इसी आत्माकी एकता 
या ब्रह्म-अद्व तके ज्ञानके प्रतिपादनकों हो शंकर अपने ग्रंथका प्रयोजन बतलाते 
हैं।! वह ब्रह्म सत्‌ (>-अस्तित्व)-मात्र, चित्‌ (>चेतना) और आनन्द- 
स्वरूप है। सत्‌-चित्‌-आनन्द-स्वरूपता उसके गुण हैं और वह उनका गुणी | 
यह बात ठीक नहीं; क्योंकि गृण-गुणीकी कल्पना भेद---द्वैत--को छाती है; 
इसलिए वह किसी विशेषण--गुण---से रहित निर्विशेष चित्‌-मात्र हैं। 
सभी मानसिक और शारीरिक वस्तुएँ विलीन, परिवर्तित होती जाती हैं, 
और उनके भीतर एक अपरिवतेनीय परम-सत्‌ बना रहता है। दूसरे सारे 


१. दांकर वेदान्त-भाष्य १।३। १७ 
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दर्शन प्रमाणोंकी खोजमें है, जिसमें कि वे बाहरी वस्तुओंकी सत्यताका पता 
लगा सकें; किन्तु वेदान्त बाहरी दृश्यों (-वस्तुओं) की तहमें जो चरम 
परम-सत्य है, उसकी खोज करता है; इसीलिए वेदान्तके सामने दूसरे 
शास्त्र तुच्छ हैं।' 

(३) जीव और अविद्या--बरह्मही सिर्फ एक तत्व है, भेद---नाना- 
पन---का ख्याल गलत है, इसे मान लेनेपर उससे भिन्न कोई ज्ञाता--जीव--.. 
का विचार ठीक नहीं रहता। “में जानता हूँ-यहाँ जाननेवाले “मैं” का 
जो अनुभव हमें होता है, उससे जीवका अस्तित्व सिद्ध होता है, यह कहना ठीक 
नहीं है। इस तरहका अनुभव तथा उससे होनेवाले जीवका ज्ञान केवल 
अ्रान्तिमात्र है, उसी तरह जेसे सीपमें चाँद, रस्सीमें साँप, मृगतृष्णावाले 
बालूमें जलका प्रत्यक्ष-अनुभव तथा ज्ञान भ्रान्तिके सिवा कुछ नहीं। ज्ञाता, 
ज्ञान, ज्ञेयके मेदोंको छोड़ सिफे अनुभवमात्र हम ले सकते हैं; क्योंकि भेदके 
आदि और अन्त भी न होनेसे, वर्तमानमें भी अस्तित्व न रखनेके कारण अनु- 
भव मात्र ही तीनों कालोंमें एकसा रहता है; फिर अनुभवमात्र--सत्तामात्र 
“जहा ही है। अतएव ब्रह्मके अतिरिक्त भेद-प्रतिपादक "मैं मनुष्य हूँ” इस 
तरहका मनुष्यता आदिसे युक्त पिडमें ज्ञाताका ख्याल केवल अध्यास (-- 
भ्रम) मात्र है। ज्ञाता उसे कहते हैं, जो कि ज्ञानकी क्रिया करता है। क्रिया 
करनेवाला निविकार नहीं रह सकता, फिर ऐसे विकारी जीवकी सारे 
विकारोंके बीच एकरस, साक्षी, चितृ-मात्र तत्त्वमें कहा गुंजाइश हो 
सकती है ? फिर ज्ञेय (>-बाहरी पदार्थों) के बिना किसीको ज्ञाता नहीं 
कह सकते। आगे बतायेंगे कि ज्ञेय, दृश्य, जगत सिर्फ भ्रममात्र हैं। “मैं 
जानता हूँ” यह अनुभव सब अब्स्थामें नहीं होता, सुषुप्ति (+>गाढ़ 





१. “तावद्‌ गर्जन्ति शास्त्राणि जम्बुका विपिने यथा। 
न गर्जति महाशक्तिर्यावद्‌ वेदान्त-केसरी ॥” 
(तब तक ही. दूसरे शास्त्र जंगलमें स्थारकी तरह गर्जते हें, जब 
तक कि महावली वेदान्तर-सिह नहीं गर्जता।) 
प्र 
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निद्रा ) और मूच्छामें उसका कहीं पता नहीं रहता, किन्तु आत्माका जहूं- 
रहित अनुभव उस वक्‍त भी होता है, इसलिए अहंका ख्याल तथा उससे 
जीवकी कल्पना गरूत है। दपंणखंडमें मुख या चन्द्रमाका प्रतिबिब दिख- 
लाई पड़ता है, किन्तु सभी जानते हैं, कि वहाँ मुख या चन्द्रमा नहीं है, 
वह भ्रम मात्र है; इसी तरह चिन्मात्र निविशेष ब्रह्ममें अहं' या ज्ञाताका 
ख्याल सिर्फ अ्रम, अविद्या है। वस्तुतः ब्रह्ममें ज्ञाता---जीव---के ख्यालकी 
जननी यही अविद्या है--अह्मययर पड़ा अविद्याका पर्दा जीवको उत्पन्न 
करता है। 

सवाल हो सकते हैं --ब्रह्मके अतिरिक्त किसी दूसरे तत्त्वको न स्वीकार 
करनेवाले अद्वती वेदान्तियोंके यहाँ अविद्या कहाँसे आ गई ? अविद्या 
अज्ञान-स्वरूप है, ब्रह्म ज्ञान-स्वरूप, दोनों प्रकाश और अन्धकारकी भाँति 
एक दूसरेके अत्यन्त विरोधी एवं एक दूसरेके साथ न रह सकनेवाले हैं; 
फिर ब्रह्मपर अविद्याका पर्दा डालना वैसे ही हुआ, जैसे प्रकाशपर अंधकार- 
का पर्दा डाला जाय। वस्तुजगत॒के सर्वथा अपलापसे इन और ऐसे हजारों 
प्रश्नोंका उत्तर अद्वंती सिर्फ यही दे सकते हैं, कि सत्य वही है, जिसे कि 
उपनिषद्‌ बतछाते हैं। इसपर धर्मकीत्तिकी आँखोंके दो बुलबुलेबालो 
बात याद आ जाती है। 

(४) जगत्‌ सिथ्या--प्रमाणश्ास्त्रकी दृष्टिसि विचार करनेपर 
मालम होता है, कि दृश्य जगत्‌ है, किन्तु वर्तमानमें ही। उसकी परिवर्तन- - 
शीलता बतलाती है, कि वह पहिले न था, न आगे रहेगा। इस तरह 
उसका अस्तित्व सब कालमें है, यह तो स्वयं गलत हो जाता है--- आदौ 
अन्ते च यत्‌ नास्ति वर्तमानेषपि तत्‌ तथा।” वस्तुतः जगत्‌ तीनों कालमें 
नहीं है। 'जगत्‌ है” में जगत्‌की कल्पना आआन्तिमूलक है, और “है” 
(नत्सत्‌) ब्रह्मका अपना स्वरूप है। है” (>-सत्‌) न होता, जो 
जगतृका भान न होता, इसलिए जगत्‌की आन्तिका अधिष्ठान (>-भ्रम- 
स्थान ) ब्रह्म है, उसी तरह जैसे साँपकी भश्रान्तिका अधिष्ठान रस्सी, चाँदीकी 
अआन्तिका अधिष्ठान सीप। 
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(५) माया-- आदि अन्‍्तमें तृदारद वर्तमानमें भी वैसा” के अनु- 
सार, यह जगत्‌ वस्तुतः है ही नहीं, फिर यह प्रतीत (-प्रत्यक्ष अनुमानसे 
ज्ञात) क्‍यों हो रहा है ?--यही तो माया है। मदारी ढेर-के-ढेर रुपये 
बनाता है, किन्तु क्या वह वास्तविक रुपये हैं, यदि ऐसा होता, तो उसे 
तमाशा दिखाकर एक-एक पैसा माँगनेकी ज़रूरत न पड़ती। वह रुपये 
क्या हैं ?--माया, मायाके अलावा कुछ नहीं। जगत भी माया है। 
माँ भी साया, बाप भी माया, पत्नी भी माया, पति भी माया, उपकार भी 
माया, अपकार भी माया, गरीबकी कामसे पिसती भूखसे तिलमिलाती 
अँतड़ियाँ भी माया, निकम्मे अमीरकी फूली तोंद और ऐंठी मूछे भी माया, 
कोड़ोंसे लो-लोहान तड़फता दास भी माया और बेकसूरपर कोड़े चलाने 
वाला जालिम मालिक भी माया, चोर भी माया साहु भी माया, गुलाम 
हिन्दुस्तान भी माया, स्वतंत्र भारत भी माया, हिटलरकी हिसा भी माया, 
गाँधीकी अहिंसा भी माया, स्वर्ग भी माया, चर्क भो माया, धर्म भी माया, 
अधर्म भी माया, बंधन भी माया, मुक्ति भी साया, ' * * ** । जगत्‌ जादू 
है, माया है ओर कुछ नहीं। 

यह है शंकरका मायावाद, जोकि समाजकों हर विषमता हर भत्या- 
चारको अक्षुण्ण, अछूता रखनेके लिए जबर्दस्त हथियार है। 

माया ब्रह्ममें केसे लिपटती है ?--शंकर इस प्रइ्नहीको गलत बतलाते 
हैं। लिपटना वस्तुतः है ही नहीं; क्टस्थ एक-रस ब्रह्मपर जब उसका कोई 
असर हो, तब तो उसे लिपटना कहेंगे। मायामें कोई वास्तविकता नहीं, 
यह तो अविद्याके सिवाय और कुछ नहीं, और जैसे ही सत्य (>-अद्वेत- 
ब्रह्म ) का साक्षात्कार होता है, वेसे ही वह विलीन हो जाती हैं। माया 
क्या है ?--इसका उत्तर सिर्फ यह दे सकते हैं कि वह अनिर्वेचनीय (+- 
समअ-केथ ) है। वस्तु न होनेसे उसे सत्‌ नहीं कह सकते; जगत्‌ जीव, आदिके 
भेदोंकी प्रतीति होती है, इससे उसे बिलकुल असत्‌ भी नहीं कह सकते; 
इस तरह उसे सत्‌ और असत्‌ दोनोंसे अ-निर्वेचनीय (>-अ-कथनीय) 
कह सकते हैं। 
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(६) मुक्ति--परमार्थतः पूछनेपर शंकर बंधन ओर मुक्तिके अस्ति- 
त्वसे इन्कार करते हैं, किन्तु उस कालके तान्त्रिकोंके जबरदस्त डबल सदा- 
चारकी भाँति वह अपने दर्शनके डबल सिद्धान्तको बहुत सफहूतासे इस्ते- 
माल कर सकते थे, इसीलिए व्यवहार-सत्यके रूपमें उन्हें बंबन और मुक्ति 
को माननेसे इन्कार नहीं। अविद्या ही बंधन है, जिसके हो कारण जीवको 
अ्रम होता है, यह पहिले कह आए हैं। “निविशेष नित्य, शुद्ध, बुद्ध, म॒क्त 
स्वप्रकाश, चिन्मात्र, ब्रह्म ही में हूं 'जब यह ज्ञान हो जाता है, तो अविद्या 
दूर हो जाती है, और बद्ध होनेका भ्रम हट जाता है, जिसे हो मुक्ति 
कहते हैं। ब्रह्म सत्य है जगत्‌ मिथ्या, जीव ब्रह्म ही है दूसरा नहीं”... 
यही ज्ञान है, जिससे अपनेको बद्ध समझनेवाला जीव मुक्त हो जाता है; 
आखिर बद्ध समझना एक अ्रमात्मक ज्ञान था, जो कि वास्तविक ज्ञानके 
होनेपर नहीं रह सकता। मैं ब्रह्म” हूँ उपनिषद्का यह महावाक्य हो सबसे 
महान्‌ सत्य है। 

व्यवहारमें जब बंधनको मान लिया, तो उससे छटनेकी इच्छा रखने- 
वाले (+-मुमुक्ष) को साधन भी बतलाने पड़ेंगे। शंकर ने यहाँ एक सच्चे 
देतवादीके तौरपर बतलाया, कि वह साधन चार हैं--(१) नित्य और 
अनित्य वस्तुओंमें फर्क करना (+-नित्यानित्य-वस्तुविवेक), (२) इस छोक 
परलोकके फल-भोगसे विराग, (३) मनका शमन, इन्द्रियोंका दमन, 
त्याग-भावना, कष्ट-सहिष्णुता, श्रद्धा, चित्तकी एकाग्रता (शम-दम-उपरति- 
तितिक्षा-श्रद्धासमाधि ); और (४)मुक्ति पानेकी बेताबी (--मुमक्षत्व) 

(७) “प्रच्छ्न बौद्ध /--शंकरके दर्शनको सरसरी नजरसे देखने 
पर मालूम होगा, कि वह अह्य वादको मानता है, और उपनिषदके अध्यात्म- 
ज्ञानको सबसे अधिक प्रवानता देता है; किन्तु जब उसके भीतर घसतते हैं 
तो वह नागाजूनके शून्यवादका मायावादके नामसे नामान्तर मात्र है। 
यह बात इससे भी स्पष्ट हो जाती है, कि उसकी आधार-शिला रखनेवाले 





१. “ब्रह्म सत्य जगन्मिध्या जोवों ब्रह्मेंद नापर:”। 


शंकराचार्य ] . भारतीय दहन थ्र्शः 


गौडपाद सीधे तौरसे ब॒द्ध और नागा्जुनके दर्शनके अनुयायी थे; और शंकरके 
अनुयायियोमें सबसे बड़े अनुयायी श्रीहृष५ंका “खंडनखंडखादय” सिर्फ सीता- 
रामके मंगलाचरण तथाः दो-चार मामूली बातोंके ही कारणं शुद्ध माध्यमिक 
दर्शन (--शून्यवाद) का ग्रंथ कहे जानेसे बचाया जा सकता हैं। इसोलिए 
कोई ' ताज्जुब नहीं, यदि परांकुशदास “व्यास” ने : कहा--..- 
प्रामाण्यमेतस्य च तस्य चानृतम। 
बोदाउतूतोी बृद्धिफले तथा<्नृते, 
यूय च बौद्धाइच समानसंसद:॥”' 
 (शंकरानुयायियो ! तुम्हारे लिए ) वेद (परमार्थंत:) अनृत (--असत्‌ ) 
हैं, (वैसे ही शुन्यवादी बौद्धोके लिए) बुद्धके लिए उपदेश अनृत हैं; 
(तुम्हारे लिए)इस (वेद) का और (उनके लिए) उस ( नबुद्ध-आगम ) 
का प्रमाण होना गलत है। (तुम दोनोंके लिए) बोद़ा (>ज्ञाता, जीव ) 
अनृत है, (उसी तरह) बुद्धि ( तज्ञान) और (उसका) फल (मुक्ति) 
भी अनृत है; इस प्रकार तुम और बौद्ध एक ही भाई-बिरादर हो।” 
इसीलिए शंकर “ प्रच्छन्न बौद्ध” कहे जाते हैं। 
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भौतिकवाद। वेज्ञानिक---$ दा 
जिीट ऋदषांटाबा8ए. 
भौतिकशास्त्र---?ए४०$. 
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विज्ञान-- 66७, ३ए८ल- 
8९८४०८८, 7770, 7005५, 
(नफ़्स ) इटांटघ८८. 

विज्ञान। अधिकरण---अक्ल-इन्फ़ 
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रूसो १७१२-७८ 
हेलवेशियस* १७१५-७१ (१७७२-८५ वारेन हेटिग्स ) 
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आरुणि- - (गार्ग्यायणि की शिष्यता- 
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में) ४४९, (याज्ञवल्क्य से 
संत्राद) ४५२, (इ्वेतकेतु को 
उपदेश) ४५३ 
आतंभाग--(मृत्युभक्षकपर प्रश्न) 
५९ 
इब्न-खरदुनू---२५४-६३ 
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(पूर्वी दर्शन) १०६, (वाद- 
शास्त्रके प्रवर्तेक) ८२ 
इस्लामों दर्शन---४७, २७७, 
२८६, (यूरोपमें अन्त) २.० 
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इस्लामिक पनन्‍्थों का समन्वय-- 
१८४ 

इस्लामों विश्वविद्योलय---२८६ 

इस्लामी सिद्धान्त--५९ 

ईरानी नास्तिकवाद---६६ 

ईरानी-- (भाषा-अनुवाद ) ६६ 

ईश (उपनिषद्‌ )--३९३ 

ईसाई-- (चर्च) २७७, (लातीनो) 
२६९ 

उहालक--४४७ 

उपनिषद--३९१ ,६७१, (चतुर्थ 
काल) ४३३-४३६, (तुतीय- 
काल) ४१७-४३१, (द्वितोय- 
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मूलकारण नहीं मानती) ६६७, 
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(प्राचीनतम ) 
(संक्षेप) ३९२ 

उपमान---( प्रमाण ) ६२८ 
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४६३ 

गोशाल। मक्खलि---, (अक्मण्यता 
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५००, देखो बुद्ध भो ! 

चाक्रायण | उषस्ति--- (सर्वात्तरा- 
त्मापर प्रश्न) ४६१ 

चार्वाक---४८५, ५६४ 

छानन्‍्दोग्य (संक्षेप )---३९५ 

जतक--- (की सभा) ४५८ 

जनक (को उपदेश ) ४६८ 

जहोज---८५ 

जाबाल। सत्यकाम, ४७६ 

जब्रोल। इब्न-,---१९ ३ 

जेतो---(सन्देहवादो ) ३२२, (एलि- 
यातिक) ८ 

जेम्स । विलियमु---३७२ 

जैन-दर्शन---५९५, (खंडन) ६९८ 

जैमिनि--- (शब्दवादी ) ६०५ 

जँवलि। प्रवाहण--....४४४ 

टोलेंड---३० १ 

सामस अक्विना---२८ १ 

: तिब्बती--(-अनुवाद ) ७३ 

तुफ़ैल | इब्न---२० ३-२०८ 

तैत्तिरीय---४ १४ 

तोहाफ़तुलू-फ़िलासफ़ा - (दर्शन- 

विध्वंसन ) २३२ 

द-कार्ते---३०५ 
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दन्‌ स्कातसू----२८० 
दाविद---२७६ 
दा-विन्ची। ल्योनार्दो---..२९७ 
दिग्नाग--.७४० 
देमोकितु--११ 


दोमिनकन्‌ू--- (-संत्रदाय ) २८० 

घर्मकीत्ति---9४२-८०६ 

नचिकेता--- (यमसमागम ) ४२० 

नज्जामू---८४ 

नागसेन---५४५, ५४८ 

नागार्जुन-- (शून्यवादी) ५७० 

न्‍्याय--सूत्रसंक्षेप) ६१९ 

निटज्शे--३४२ 

निसिबी--(सिरिया) ६७ 

पतंजलि--- (योगादी)  ६४७-६० 

प्रमे निदू---.७ 

पवित्र-संध--९६, (अखवानुस्सफ़ा ) 
९४, (घर्मचर्या) १००, (स्था- 
पना) ९५, (सिद्धान्त) ९७ 

पह्चवी (भाषा अनुवाद )--६६ 

पांचराव---६९४ 

पाशुपत---६१९३ 

पिथागोर--५ 

पिदारक---२९ १ 

पिरहो--३४ 

पदुआ-- (विश्वविद्यालय) २८८ 

पेरिस---२८७ 
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पैग़म्बर--- (लक्षण ) ९० 

फ़ाराबी--- (के उत्तराधिकारी) 
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फ्रेडरिक--- (द्वितीय) २६९ 
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बटेरंड रसू---३७ १ 
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बुखनेर---३४६ 

बुद्ध (गौतम )---५० ०-५४२ 

बुद्धके (पहिलेके दाशेनिक )---४८५ 

बृहदारण्यक (-संक्षेप |--४०७ 

बरूनी। अल---. १३९ 

बेगेंसाँ---३६८ 

बेकन। राजर---,२७८ 
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७९ 

बौद्ध (संप्रदाय )--५६७ 

ब्राह्मग-दशेन (प्राचीन )--३७९ 
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१६३० 
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माध्यमिक---७० ३ 

मातिनी। रेमोंद---.,२८५ 

मीमांसा--- (खंडन) ७९७ 

मीमांसाशास्त्र--- (प्रयोजन) ६०५ 

मीमांसा--- (सूत्रसंक्षेप ) ६०७ 

मुंडक--४२५ 

मुहम्मद (पैग़म्बर)---४८ 

मुहम्मद विन-तोमरत्‌---१९४ 

मुअअमर-..८५ 

मेत्री---४३५ 

मेत्रेयी (के उपदेश )---४७३ 

मोतजला---- संप्रदाय ) ८०-८६ 
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१९२३ 
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अनुवाद) ६६, (सुरियानी 
अनुवाद ), ६७ (प्रवास) ६४, 
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६४९ 

योगाचार--- (खंडन ) ७० २, (बोद्ध- 
दर्शन) ५७९, (भूमि) ७०७- 
७२१६ 

राजी। अजीजुद्दीन---९ १ 

राघाकृष्णनू---५३० 

रैक्‍्व। सयुग्वा---,४८० 

रोश्द। इब्न-, २०८-२५१ 

रोसेलिनू----२७७ 

लाइवूनिट्ज---३०७ 

लॉक---३० ३ 

लाह्यायनि--- (अश्वमेघपर प्रइन ), 
४६० 

लिलि। रेमोंद--२८५ 

बादरायण--६६१, (दाशनिक- 
विचार) ६७३, (को दुनिया) 
६८६, (ब्रह्मगादी शब्द-प्रमा- 
णक) ६६१, (मत) ६८९ 

वेद---३८०-८९, (नित्य हैं) ६८५ 

वेदान्त-- (प्रयोजन) ६६५, (सा- 
हित्य) ६६२, (-्सूत्र) ६६४ 


८४९१ 


वेलट्ठपुत्त। संजय--(अनेकान्त- 
वादा ) ४९३ 

वेभाषिक-दर्शन-- (खंडन) ६९९ 

वेशेषिक-- (खंडन) ६९६, (-सूत्र 
संक्षेष) ५८३, ७८५ 

शंकराचार्य---८०८, ८१४-२० 

शाकल्य--- (देवों को प्रतिष्ठापर 
प्रशन ) ४६५ 

शोपनहार-३ ३९-४१ 

इवेताइवर---४३६ 

सांख्य-- (खंडन) ६९१, (दर्शन) 
७९४ 

सीना । बू-अलो----, १३० 

सुक्रात--- १४-१६ 

सुरियानी (-अनुवाद )--६६ 

सूफ़ीपंध-- (नेता) १०२ 

सूफ़ी-- (संप्रदाय ) १०१, (सिद्धांत ) 
१०३ 
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सोरबोनू---२८६ 

सौत्रान्तिक-दर्शन (खंडन )-- 
७०२ 

स्कोलास्तिक--२७ ३ 

स्तोइक--३ १ 

स्पिनोजा--३० १ 

स्पेन--- (धामिक अवस्था) १८८ 
(सामाजिक अवस्था) १८८ 
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१९२ हेगेल---३३ ३-३९ 
स्पेन्सर--३४५ हेराक्लितु---८ 


हरानके साबी--.६९ ह्वाइटहेड---३६५ 
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अज्ञेयतावाद---३४५ 

अद्वेत---४० ६ 

अद्ेतवाद---६ 

अधर्म--५९९ 

अधिकारो-भेद--- (उपदेशमें ) १३८ 

अनात्म-अभौतिकवादी (बौद्ध )--- 
ण्६५ 

अनात्मवाद---५ १८ 

अनित्यवाद---७२५ 

अनीश्वरवाद----५२२,५६४, ६०३ 

अनुमान [प्रमाण )---७३०, (को 
आवश्यकता ) ७७३, (के भेद) 
७७४, (प्रमाण) ६२७, ७७२ 
(>लक्षण ) ७७३ 

अनेकान्तवाद (जेन )---( दर्शन ) 
५१९५, (खंडन) ८०५ 

अनू-आत्मवाद---५५० (देखो अना- 





त्मवाद भी ) । 
अनू-ईश्वरवाद-- ( देखी अनीश्वर- 

वाद ) । 
अनू्‌-उभयवाद---३ ६८ 
अन्तराभव--.७२४ 
अन्तर्यामी--४६७ 
अन्टस्तमवाद (बातिनी )---७९ 
अन्तानन्तिकवाद---७३ ६ 
अपवर्ग (मुक्ति)--६३५ 
अपौरुषयता-खंडन---.७९८ 
अकलातू (-समन्वय)--११७ 
अभमाव----५९२, ६४५ 
अभिव्यक्तिवाद--.७३२ 
अ-भौतिकवाद---५२० 
अमराविक्षेपवाद---७३६ 
अर्थवाद--६ १२ 
अवयवी--६३९, (खंडन) ७९२ 
अविद्या---८ १७ 
असत्‌---७ १८ 
अस्तिकाय (पाँच )---५९७ 
अस्तित्व---७ १९ 


८ ढवं 


अहेतुवाद--- ( खंडन ) ८०४ 

आकाश----६० ० 

आचार-- (शास्त्र ) १२२, (शास्त्र) 
१२८ 

आवचाये--.४० ३ 

आचारये-उपदेश-- ( उपनिषद्‌ ) 
४१६ 

आचार (ठीक )---५०७ 

आत्मवाद---५८ १, ७८० 

आत्मा--३३२, ३३८, ३८८, ४३६ 

४७० ,५९१, ६३२, (अण) 
६७७, (जीव) ४२३, (नहीं) 
३७४ - 

आप्तागम---७३ १ 

आयंसत्त्य-- (चार) ५०४ 

आलय-विज्ञान----8२० 

आश्वित-- (एक दूसरेपर) ७७५ 

आसन---६६० 

आस्त्रव---६० ० 

इतिहास (-साइन्स )---२६० 

इन्द्रिय---१११, (प्रत्यक्ष) ७६७, 

(विज्ञान-पाँच) ७२० 

ईस्लाम-- (पूर्वी दार्शनिक) १०६ 

इस्लामी दाशेनिक (यूरोपमें )-- 
२९० 

ईइवर--१०९, १११, १३५, २२५ 
३३३, रे३८, ३६६, ३७०, 


दर्शन-दिग्दर्श न 


३८६, ४३७, ५९४, ६३३, 
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तत्त्व) ११८, (कार्यकारणवाद ) 
१६४, (तन्मयता) १०४, 
(निर्गुग) ७९, ८१; (त्रह्म) 
९९, (भलाईका स्त्रोत) ८०, 
(सर्वनियममुक्त) ८८, (की 
सीमित सर्वशक्तिमत्ता) ८१, 


(-खंडन) २३५, (चमत्कार) 

८१, (वाद) १६६, ३६५ 
उच्छेदवाद--..9७ ३६ 
उत्पत्ति----.७ २४ 


उदाहरण----9२८ 

उपनिषदु-- (काल ) ३९१, (सम- 
न्वय) ६६५ 

उपादान-स्कंव- ( पाँच) ५०४ 

उपासना---६८३ 

एकान्त-चिन्तन--- १ ०४ 

एकान्तता-उपाय---२० ३ (ग्रंथ ) 
ओम्‌---४३ १ 

कबीलाशाही आदशें---१८१ 

कयामत (पुनरुज्जोवन )--१७१ 

कमम--६८०, ६८२, (ठ।क-) ५०७, 
(पुनर्जन्म ) ५५३ 

कमकाण्ड (विरोध )-४२५ 

कर्मेफल--...६ ३५ 

कर्ता--६७८ 


परिकद्षिष्ट प्‌ 


कतुत्ववाद--७३५ (देखो ईश्वर 


भी)। 
कारणसमूहवाद--- (बौद्ध) ७६४ 
कार्यकारण-नियम अटल----२२८ 


कार्यका रण-नियमसे इन्कार-.८७ 


कोमिया--- (-अविश्वास ) १२१ 
कौतुकमंगलवाद--७३८ 


क्षणिकवाद---५ १२, (खंडन) ६४४, 


७५९ 
गति--- (सब कुछ) २३३ 
गण---५८२, ५८७, ७८६ 


गच्ति_5 रुक 
ग्र “++ 5 २७ 


गुरुवाद-४४ २ 
चक्षु-विज्ञान---७२ १ 
चमत्कार। दिव्य---,९० 
“चारित्र---६०२ 

चित्त (>-मन )--६५१ 
चित्त-- ( वृत्तियाँ) ६५१ 


चेतना---३७०, ५६४, ६७७, ७५७ 

च्यूति-- (मृत्यु) ७२३ 

जगत्‌---१०९, ६७६, (भिथ्या) 
८१८, (अनादि नहीं) २३८, 
(अनादि नहीं सादि) ८१, 
(अ।दिअन्तरहित) २३०, (उ- 
त्पत्ति) ९८, (-जीवन) १०९, 


८४५ 


(-नित्यता-उत्पत्ति ग़छुत श्रशन) 
९८, (ब्रह्मका शरीर) ६७० 

जनतंत्रवाद-...५ ० ९ 

जप--- १०४ 

जाति--[ सामान्य) ११७ 

जीव--९२, ९९, १३५, २३३, 
४३७, ४४०, ५९७, ५९८, 
६५०, ६७७, ८१७, (-अन्तहित 
क्षमता) ११०, (-ईइवर-प्रकृति 
वाद) १३४, ४३७; (कर्ममें 
स्वतंत्र) ८०, ( कार्य-क्षमता) 
११०, (क्रिया) १११, (का 
ईश्वरसे' समागम) ,१२०, (को 
अवस्थाएं ) ६७९ (के पास, ब्रह्म 
का शरोर) ६७०, (मानव )- 
५ 

जीविका (ठोक-)--५०७ 

ज्ञान--२७३, ५९४, २९६, ३१०, 
४२८, ६०२, (-उद्गम) १११, 
१२०; (नचचद्धिगम्य) २०१ 
(ठीक-) ५०६ 

ज्ञेय विषय---७ १८ 

ज्योतिष। फलित--, ( में अवि- 
इवास ) १२१ 

ज्वानवाद---६६ 

तत्व---३०३, २३६८, ५९७, ६१४, 
(नौ) ६०२, (सात) ६०० 


८४६ 


तत्त्वज्ञान---६३ ६ 

तत्व-विचार-.- १०९ 

तर्क--१ १७, (ज्ञानपग्राप्तिका उपाय 
नहीं) २५९ 

तोीयकर सर्वेज्ञ-४९५ 

तृष्णावाद-- (शोपनहार ) ३४० 

त्रतवाद---४२८ 

दर्शन-- (अनू-ऋषिश्रोक्त) ६९३, 
(ईश्वरवादी) ६९३, (ऋषि- 
प्रोक्त-) ६९१, (का प्रयो- 
जन) ३३४, (चरम-विकास, 
भारतीय-) ७०४, (तत्त्व सभी 
त्याज्य नहीं) १६१, (प्रधान) 
९७, (बीस सिद्धान्त) १६२ 
(मध्यमार्गी ) ९४, (विचार) 
५१२, (-संघर्ष, यूरोपमें ) २७३, 
(स्पेनिश यहुदी-) १९२ 

दहर---३९८ 

दान-पुण्य--- (प्रसिद्धिके लिए) १९६ 


दार्श निक-- (बुडके बाद के) ५४२ - 


दिशा--५९ १ 

दुःख-विनाश---५०५, (-मार्ग ) 
५०६, (-मार्गेंकों त्रुटियाँ)५११ 

दुःख-सत्य---५ ०४ 

दृष्टि--- (ठोक-) ५०६ 

देवयान---४० ५ 

द्रव्प---५८२, ५८७, ५९०, ७३८, 


दर्शन-दिग्दर्शन 


७८६ 
दन्द्रवाद--३३७, ३५७ 
देतवाद---८, २८४, ३०३, ३७२, 
३२७५ . 
धर्म---३२६, ५८५, ५९६, (मज़- 
हब) १३०, (अधिकारभेद) 
१७६ (-दर्शन-समन्वय) २२९ 
धमंवाद (दार्शनिक )--२०४ 
धर्माचार----३९७ 
धारणा--६६ १ 
ध्यान---४२५, ४२७, ६६१ 
नफ़्स (--विज्ञाननन्बुद्धि)-११० 
नाम--( विज्ञान ) ५५७ 
नाश---७६ १ 
नास्तिकवाद---७३७ 


नास्तित्व---9 १९ 

नित्य---६७७, (आत्मा नहीं), 
७८१ (-आत्मा ब्राइ्योंकी 
जड़) ७८२, (तत्त्व, पाँच) 
प्‌ 

नित्यता---५९३ 

नित्यवाद---७७९, (देखो शाइवत- 
वाद भी ) । 


नित्यवादी-- (सामान्यरूप ) ७७९ 
निद्रा--६५२ 
नियम---६६० 
निर्जेर--६० १ 


परिज्षिष्ट ५ 


निर्वाण---५ ३४, ५५७ 

नेराश्य-वेराग्य---५६५ 

पदार्थ--५८६, (जेन आठ, नौ) 
९८ 

परमतत्त्व--- (इन्ह्वात्मक ) ३३५ 

परम विज्ञान (“नअह्म-प्राप्ति का 
उपाय ) २४४ 

परमाणु---७३९ 

प्रमाणवाद----५८२, ६४१ 

परमार्थसत्‌----.9६० 

परलोक--- ६३४ 

परिवर्तेन--६५५ 

परिस्थिति--- (और मनृष्य) २४५ 

पवित्रसंघ---९४, १००, ([-प्रन्था 
वलो) ९६ 

प्रकरृति---२३२, ४३७, (प्रकृति- 
जीव-ईश्वर) १९९ 

“प्रच्छन्न-बौद्ध --- (शंकर) ८२० 

प्रज्ञान-- (बहा ) ४१३ 

प्रतिज्ञा---9२८ 

प्रतीत्यसमुत्पाद---५ १४, ७२५ 

प्रत्यक्ष-- (-प्रमाण ) ६२६, ७२९, 
(आभास ) ७७१ 

प्रत्यभिज्ञा---७९८ 

प्रत्याहार---६६ ० 

प्रधान----६५४ 

प्रभाववाद---३७३ 


८४७ 


अमाण---५९३, ६२४, ६५२, 
(अन्य--) ६१४, (दो) ७७४ 
७७३, (पर-विचार)- ७६५ 
(प्रत्यक्ष) ७६७, (उपमान) 
६२८, (संख्या) ७६६ 

प्रमेय--६३ १ 

प्रयत्त---(ठोक-) ५०७ 

प्रयोगवाद---२५८ 

पाप---६० २ 

पाप-पुण्य--१२८ 

प्रणायाम---६६० 

पितृयान---४ ०५ 

पुण्य---९ ०२ 

पुदूगल (--भौतिक तत्व)---६०० 

पुनजेन्म--४० ३, ६३४, ६८० 

पेग़म्बर-वाद--- १७४ 

क़िक़ा (+-धर्ममीमांसक )---७६ 

बच्चोंका निर्माण---१५८ 

बन्चघ--६ ० ० 

बुद्धकालीन दर्शंन---४८५ 

बुद्ध-दर्शंत--- (तत्कालीन समाज- 
व्यवस्था ) ५३५ 

बुद्धि--(आत्मानुभूति ) 
(दर्शन) १७७ 

बुद्धिवाद--५, १०६, २३२, (दवेत- 
वाद ) ३०३ 

ब्रह्य--२९८, 


२०५, 


४०९ (प्रज्ञान) 


४८ 


४१३, ४१४, ४२२, ४२६, 
डर३े१, ४३२, ४३९, ४७०, 
(सृष्टिकर्ता) ४१६, ६७३, 
६७५, ८१६, (-अंश) ६७८ 
ब्रह्मलोक आनन्द--४७२ 
ब्रह्मगाद--- ( शारीरिक- ) 
(स्तोइकोंका ) ३१ 
ब्रह्मविद्या---६८ १ 
भक्ति----४२७ 
भावना---६० ३ 
भूसमा---३९८ 
भौतिक---४००, (जगत्‌) ६५४, 
(तत्त्व) ३७०, (तत्त्व) ७५७, 
(वाद) ३७२, वाद (अनात्म-) 
प्र्द 
भौतिकवाद--- (-एपीकुरीय) ३०, 
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सत---१११, ३०४, ३६१, ४००, 
५९१, ६३१, ७७५, 
(उत्पत्ति) ७२३, (का स्वरूप! 


९१, 


| ७७८, (च्यूति) ७२३, 
(विज्ञान) ७२२, (शरोर 
नहीं) ७७६ 


मनोजप---१०४ (उपांशुजय) 
महान्‌ पुरुषोंकी जाति---३४३ 
मार्स्‍सका दर्शन-विकास---३५३ 
मानव-- ( आत्मिक-विकास ) २०० 


दरोन-दिग्दर्शन 
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माया--८ १६ 
मिथुनवाद--- ( >>जोड़ा-वाद ) ४१७ 
मिथ्या ज्ञान---५९४ 
मिथ्या विश्वास---५६५ 
मुकाशफ़ा-- (योगप्रत्यक्ष ) १०४ 
मुक्त---५९९, (का वेभव) ६८४ 
मुक्तावस्था---४ १९ 
मुक्ति---२० ३, ४२९, ४४०, ८२०, 
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४२६, ६३६, ६८१, (अन्तिम 
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मोक्ष--६० २ 
यम---६६० 
योग---४४१, ६५४ (-तत्त्व), 

(का प्रयोजन) ६५८, (- साधन) 

६६० 
योग-प्रत्यक्ष--.9७ ०, (मुकाशफ़ा) 

१०४ 
रहस्यवाद-वस्तुवाद--- १ ० ६ 
राजतन्त्र--- १७९ 
रूप---६ ०४, ५५७, ७३८ 
रोश्दका विज्ञान--(नफ़्सवाद) 

२३९ ' 
वर्गसमर्यन--- (प्र तिक्रियावाद ) ६८७ 
वचन---(ठीक-) ५०७ 


परिशिष्ट ५ 


वस्तुवाद-रहस्यवाद---१० ६ 
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